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Vorrede. 


Der  Torliagenite  Band  umfasst  zwar  im  Ganzen  wenig  mehr  als 
zwei  Jahrinrnderte ;  aber  es  drängt  sich  in  diesen  zwei  Jahrhmiderten 
so  Yiel  Wi^tiges  und  Interessantes  zusammen,  dass  der  veriiältniss- 
massig  nicht  unbedeutende  Umfang  dieses  Bandes  wohl  gerechtfertigt 
sein  dfirfte.  Die  Bewegungen  der  Renaissance  und  des  Zeitalters  der 
sogemuinten  Reformation  sind  so  üd  eingreifend,  sie  führen  eine 
derutige  Umwälzung  des  Bestehaid^  mit  sich  und  sind  so  be- 
deutungsvoll und  einflussreich  fär  die  Zukunft,  dass  ein  tieferes  Ein- 
gehen in  diese  Bewegungen  unumgänglich  nothwendig  ist,  um  den 
Uebei^ang  von  der  mittiem  in  die  neuere  Zeit ,  und  den  Ghmrakter 
der  letztam  selbst  wiederum  zum  rechten  Verständniss  zu  bringen. 
Diess  gilt,  wie  ftberall,  so  auch  auf  dem  Gebiete  der  Philosophie. 
Der  ruhige  Fortgang  der  philosophischen  Bewegung  innerhalb  des 
christlichen  Glaubens  ist  mit  dem  fünfzehnten  Jahrhundert  zu  Ende ; 
an  die  Stelle  dieser  ruhigen  Entwicklung  tritt  eine  tiefgreifende  Gäh- 
rung,  weldie  sieh  in  Laufe  der  Zeit  immer  weiter  ausddmt,  und  in- 
dem sie  zuletzt  in  das  Gebiet  der  Theologie  überschlägt,  in  diesem 
Gebiete  zu  förmlichen  heterodoxen  Lehrsystemen  sich  abklärt.  Es  ist 
Yom  grössten  Interesse,  diesen  Bewegotigen  nachzugehen  und  sie  bis 
zu  dem  Punkte  zu  verfolgen,  wo  ihre  natürliche  Frucht  zur  Reife  ge- 
langt Nixgefids  vielleicht  sind  in  der  Geschichte  die  Bewegungen  in 
der  Philosophie  so  enge  mit  den  Bewegungen  auf  dem  Gebiete  der 
Theologie  verwachsen,  nirgends  spielen  dieselben  so  sehr  in  einander, 
als  in  der  gegenwärtigen  Periode.  Msm  kann  die  neuen  theologischen 
Lehrsysteme  dieser  Periode  nicht  verstehen,  wenn  man  sie  nicht  in 
ihrem  Zusamm^ange  mit  den  philosophischen  Strömungen  dieser 
Zeit  auffasst  Aber  auch  die  philosophischen  Erscheinungen  dieser 
Epoche  werden  erst  dann  nach  ihrer  vollen  Bedeutung  und  Tragweite 
erkannt,  wenn  man  ihre  Entwicklung  bis  zu  dem  Punkte  verfolgt,  wo 
sie  in  das  theologische  Gebiet  einschlagen  und  hier  zur  Unterlage 
neuer  dogmatischer  Lehrsysteme  werden.  Dadurch  wird  es  sich  recht- 
fertigen, wenn  wir  auf  unserm  Gang  durch  die  Geschichte  der  gegen- 
wärtigen Periode  die  neuen  dogmatischen  Lehrsysteme  nicht,  wie  es 
gewöhnlich  geschieht,  bei  Seite  liegen  lassen,  sondern  vielmehr  unseis 
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Betrachtung  auch  auf  diese  ausdehnen  und  den  innern  Zusammenhang 
nachweisen,  in  welchem  sie  mit  den  philosophischen  Lehrströmungen 
der  Renaissance  stehen.  So  allein  wird  diese  Uebergangsperiode 
von  der  mittlem  in  die  neuere  Zeit,  wie  wir  glauben,  jenes  rechte 
Licht  bekommen,  wodurch  ein  giltiges  und  genügendes  Urtheil  über 
dieselbe  ermöglicht  ist. 

Ausser  den  Quellenschriften,  welche  der  folgenden  Darstellung  zu 
Grunde  liegen,  habe  ich  auch  neuere  Schriften  über  einzelne  Denker 
dieser  Epoche,  so  weit  solche  vorhanden  und  mir  zugänglich  waren, 
beigezogen.  Sie  sind  an  den  entspredienden  Stellen  citirt.  Wenn  hie 
und  da  einzelne  Sätze  mit  Anführungszeichen  vorkommen,  deren  Quelle 
nicht  ausdrücklich  genannt  ist,  so  sind  dieselben  grösrtaitheils  aus 
Ritters  Geschichte  der  Philosophie  Bd.  9  u.  10  entnommen. 

Indem  ich  diesen  dritten  Band  hiemit  der  Oeffentlichkeit  übergebe, 
fühle  ich  mich  gedrungen,  meinen  innigsten  Dank  auszusprechen  allen 
jenen  Männern,  welche  mich  theils  durch  AufDoiunterung ,  theils  durch 
Beischafiung  der  oft  so  schwer  zu  beschafifenden  Quellenwerke  unterstützt 
haben ;  zu  danken  femer  jenen  Zeitschriften,  welche  in  gerechter  Wür- 
digung der  Schwierigkeiten  der  Aufgabe,  ohne  die  Schwächen  oder 
Mängel  des  Werkes  zu  verschweigen,  dennoch  durch  ein  wohlwollen- 
des Urtheil  den  Mut  zur  Vollendung  des  Ganzen  mir  erhalten  und 
gekräftigt  haben;  zu  danken  endlich  der  verehrlichen  Buchhandlung, 
welche  ungeachtet  der  ungünstigen  Zeitverhältnisse  dennoch  die  Her- 
stellung des  Werkes  bis  zum  Ende  geführt  hat.  Möge  Gott  dem  nun- 
mehr vollendeten  Werke  seinen  Segen  verleihen,  damit  es  einiges  Gute 
stifte  für  die  Kirche,  für  die  katholische  Wissenschaft  und  für  eine 
gediegene  philosophische  Bildung  der  studirenden  Jugend. 

Mflnster,  den  21.  October  1866. 

Der  Verfasser* 
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welt und  Menschenwtlt    Bewegimg  der  Erde.    §.   17.  S.  66  ff.    Anthropologie. 
In  der  menschlichen  Natur  Alles  complicirt  in  contrahirter  Weise.    Oeiat  und 
Seele.    Wesen  der  menschlichen  Seele  und  ihr  Verhältniss  zum  Leibe.    Unsterb- 
lichkeit der  Seele.    Alle  Erkenntniss  beruht  auf  Verähnlichung  der  Seele  mit  dem 
Erkannten.  In  wie  fem  die  Begriffe  der  Dinge  dem  Geiste  angeboren  seien.   Ver- 
hältniss und  Analogie  der  menschlichen  mit  der  göttlichen  Erkenntniss.    §.  18. 
S.  70  ff.  Sinn,  Vemunft  und  Verstand.  Ihr  gegenseitiges  Verhältniss  zu  einander. 
Die  Vemunft  zum  sinnlichen  Theile  der  Seele  gehörend.    Weise  und  Gesetz  ihrer 
Thätigkeit     Weise  der  Thätigkeit  des  Verstandes.    Verhältniss  der  sinnlichen 
Erkenntniss  zur  Veratandesthätigkeit    Erhabenheit  Ober  dem  Gesetze  des  Wider- 
spraches.     Deification.     Entwicklung  ihres   Begriffes.     Epilog.    §.   19.   S.  78  ff. 
Ghristologie.    Ob  und  wie  die  Gottmenschlicbkeit  im  Sinne  der  christlichen  Lehre 
aus  den  Principien  des  vorliegenden  Systems  zu  begreifen  sei.    Nothwendigkeit 
der  Menschwerdung  als  Fol^  des  frliher  statuirten  Optimismus«    Ghristus  als 
Mittler  zwischen  Gott  und  Welt    Beurtheilung  des  gesammten  Systems.    Schwä- 
chen desselben.    Gusa's  Ansicht  von  der  Einheit  in  der  Verschiedenheit  der  B.e- 
ligionen.    §.  20.  S.  77  ff. 

••    Cw^lm  B^wlUiMU 

Was  unter  ,, Gusanischer  Schule''  zu  verstehen.  Faber  Stapuleftsis.  Sdne 
literarische  Wirksamkeit  Garolus  BoviUus.  Sein  Verhältniss  zu  Gusa.  Sein  Leben 
und  seine  Sdirillea.    Verhältniss  zwischen  Glaube  und  Wissenschaft    Gfaärakter- 
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TtfhfttadnbMtiminimg.  Dre^aeheB  Lebea  der  8eele.  Das  contemplatiTe, 
aetife^md  faotive.  Philosophie,.  Rhetorik  mid  Medianik.  YediältiiiBS  swischen 
Fhfloiophie  luid  Theologie.  Dmfaehe  Theologie.  §.  21.  S.  84  ft  Drei  Arten  von 
Greatareik  Der  lateUectas  aagelieiia  imd  der  Intellectsa  hmnanas.  ünterscltei- 
dnde  Homeat«  iwiachen  beiden.  Ikat  fönn.  Aensserer  nnd  innerer  Sinn.  Unter- 
Mhied  nnd  YerhlÜtiiisa  awiachen  beiden  in  Racksicfat  aaf  ihre  Th&tigkeit.  Die  Vis 
moeptira  nnd  die  Vis  jndicatiTa.  Umwandlung  der  tfinnliohen  in  die  intelligible 
%ieoieB.  Unterschied  des  Verstandes  Tom  Sinne.  PraSctischer,  mögUcber  and  con- 
tsnptetiyer  Verstand.  Das  Ged&chtniss.  Wesen  nnd  Fortgang  der  ^»ecnhitiyen 
Verntaadeseiiwnntniss.  Voriiftltniss  awischen  dem  Intdleetns  agens  nnd  dem  Ge- 
d&ehtidss.  Der  Verstand  dh  Prindp  d^  fintgegensetsmg.  Die  Natur  als  Identi* 
tit  aBer  Dinge,  üebergang  na  Theologie.  §.  22.  S.  B9  ff.  Dasein  Gattes.  Höchste 
SiidenE  dieser  Wahriieit  Bedeotnng  des  Begriffes  des  Nichts  für  unsere  Gottes- 
ei^QBntniBS.  ünb^greiflichkeit  Gottes.  Die  ^docta  ignorantia.*'  Affirmative  und 
negative  Theologie.  Vonrag  der  letitem  vor  der  erstem.  Die  fiknf  Tomehmsten 
Pirftdicate  der  göttlichen  Natur.  Unendlichkeit,  Einheit  und  Ewigkeit  Gottes. 
Die  Trinit&t  Keine  ewige  Materie.  Die  Welt  nicht  ans  der  Substanz  Gottes. 
SchOpAing  aus  Nichts.  Die  Weh  ans  Sein  und  Nichtsein  zusammengesetzt  ün- 
erschöpflichkeit  der  göttlichen  Macht  Die  Welt  als  Explication  der  göttlichen 
Einheit  üng^chöpfllches  und  geschöpfliches  Vorbild  der  welth'chen  Dmge.  §,'28. 
8.  95  IL  DI«  Materie  «nd  die  Species.  Geneisation.  Verh&ltniss  zwischen  Gene- 
ration nnd  GreatkuL  Elemeatation.  Vier  Arten  yon  Formen.  Cirkel  der  Schöpf- 
ang.  Stellnng  -des  Menschen  im  ünnrersum.  Gliederung  der  menschlichen  £r- 
■wmtnisakrifte.  Verhidtniss  zwischen  ratio,  intellectus  und  mens.  Die  Deifica- 
(M.    Beweise  ftr  die  Unsterblichkeit  der  Seele.    Epilog.    §.  24.  S.  102  ff. 

Verhältniss  Bruno's  zu  Nikolaus  Ton  Cusa  und  zu  Baymundus  LuHus.  Lob- 
sprüdie,  die  er  dem  Cusaner  spendet  Ableitung  der  pantheistischen  Weltansicht 
aus  den  cusanischen  Principien.  Für  die  PMlosophie  gibt  es  keinen  aberweltlichen 
Gott  Gegensatz  zwischen  Philosophie  und  Theologie.  Hauptgesichtspunkte  der 
Bnmonischen  Philosophie.  Wie  Bruno  die  Cusanischen  Ideen  zum  Aufbau  seines 
pantheistischen  Systems  gebraucht.  §.  25.  S.  106  ff.  Leben  und  Schriften  Bruno's« 
Gang  seiner  Bildung.  Sein  sittlicher  Charakter.  Sein  Hass  gegen  das  Christen- 
thnm.  Verh&ltniss  seiner  Philosophie  zu  seinem  religiös  -  sittlichen  Charakter. 
§.  26.  S.  111  ff.  Sinn,  Vernunft,  Verstand  und  mens.  Charakteristik  der  Th&- 
tigkeiten  dieser  Erkenntnisskräfte.  Aufste^^n  der  menschHchen  Erkenntniss  durch 
diese  Tier  Stufen  zur  Vollkommenheit  Methode  der  philosophischen  Erkenntniss. 
Zweifel  nnd  Evidenz.  Die  rier  aristotelischen  Ursachen,  unterschied  zwischen 
Prindp  und  Ursache.  Die  Materie  als  das  erste  Seinsprindp.  Einheit  der  Mate- 
rie in  allen  Dingen.  Auch  die  geistigen  Wesen  sind  nicht  ohne  Materie.  Bewds. 
Worauf  der  Unterschied  zwischen  gdstigen  und  körperlichen  Wesen  der  Materie 
nadi  beruhe.  Die  Form  als  das  zweite  Seinsprindp.  Verschiedene  Arten  von 
Formen.  Prindp  der  Indiridualität  Uine  Urform.  Verhältniss  der  besondem 
Formen  zur  BSnen  Urform.  Die  Urform  als  wirkende  Ursache  und  als  allge- 
memer  Verstand.  Endursache.  §.  27.  S.  116  ff.  Die  Urform  als  Weltseele. 
Ableitamg  nnd  Entwicklung  des  Begriffes  der  Weltseele.  Die  Weltseele  von 
der  Materie  der  Substanz  nach  nicht  verschieden.  Warum?  Die  Welt  als 
Besoltat  der  Selbstentwiddung  der  Weltseele.  Die  Materie  als  schwangere  Mut- 
ter 4er  Formen.  Einheit  der  Welt  Keine  substantielle  Verschiedenheit  der 
Bfnge  Ten  einander,   ü^er  Unt«rsdifei  ein  Ifloe  acddentaler.    Alles  fü  Allem. 
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Alles  ist  belebt  Wie  der  allgemeine  Lebensprocess  vor  sich  gelit  üebergang 
zur  Theologie.  §.  28.  S.  122  fL  Die  Weltseele  ist  Gott.  Die  Transcendenz  Got- 
tes aber  der  Welt  ist  eine  blos  relative.  Gott  als  die  Ckimplicatioa  aller  Dinga 
Einheit  von  Form  und  Materie,  von  Möglichkeit  und  Wirklichkeit  in  Gott  Die 
Weltschdpfimg  als  Explication  der  göttlichen  Einheit.  Nothwendigkeit  derselben. 
Einheit  von  Freiheit  und  Nothwendigkeit  in  Croit  Nur  Eine  Welt  möglich.  Noth- 
wendigkeit des  allgemeinen  Weltlaofes.  Die  menschliche  Freihdt  wird  dadurch 
nicht  au^^oben.  Unendlichkeit  der  Welt  Unterschied  zwischen  der  Unendlich- 
keit Gottes  und  der  Unendlichkeit  der  Welt  Auf  welche  Weise  Gk>tt  und  auf 
welche  Weise  die  Welt  Alles  wirklich  sei.  Unbeweglichkeit  des  Universums  als 
solchen.  Woher  die  Bewegung  im  Universum  stammt.  Aether.  Gestirne.  Be- 
wegung der  Erde.  Zusammensetzung  der  Himmelskörper.  Atome.  Werden  und 
Vergehen.  §.  29.  S.  126  ff.  Verh&ltniss  der  menschlichen  Seele  zum  Leibe.  End^ 
ziel  der  geistigen  Entwicklung.  Di^  heroische  Liebe.  Ihre  Wirkungen.  Keine 
persönliche  Unsterblichkeit  der  Seele.  Gleichmut  Beurtheilung  des  ganzen  Sy- 
stems.   §.  30.  S.  182  ff. 

n.    Der  PlatonismuB. 

t«    Ctomlstliii«  Pletli^ii  und  Bessarlen. 

Unterschied  der  platonischen  Richtung  von  der  cusaaischen.  Geschichte  der 
Renaissance  in  Italien.  Die  Hauptvertreter  derselben.  Enthusiasmus  fCür  die  pla- 
tonische Philosophie  in  Italien.  ZurflckfOhrung  derselben  auf  altere  Quellen.  Die 
Päpste  und  die  Mediceer.  Die  platonische  Academie  in  Florenz.  Charakter  und 
Bedeutung  dieses  Vereines.  §.  31.  S.  186  ff.  Gemisthus  Plethon.  Sein  Leben  and 
seine  Wirksamkeit  in  kirchlicher  und  wissenschaftlicher  Beziehung.  Entstehung 
des  Streites  zwischen  Plethon  und  den  Aristotelikern  Gennadius,  Theodor  von 
Gaza  und  Georg  von  Trapezunt  Anklagen,  welche  gej^en  Plethon  von  seinen 
Gegnern  vorgebracht  wurden.  Plethon's  Auffassung  der  platonischen  Lehre.  Das 
„Eine."  Die  Ideen  als  untergeordnete  Götter.  Die  ideale  Welt  als  Welt  der 
Geister  oder  Intelligenzen.  Die  Seelen.  Die  Materie.  Sie  ist  geschaffen.  Die 
Materie  als  Grund  aller  UnvoUkommenheit.  Fatum.  Es  gibt  nichts  Zufälliges. 
Begriff  der  menschlichen  Freiheit.  Uebergang  zur  Kritik  der  aristotelischen  Lehre. 
§.  82,  S.  189  ff.  Bestreitung  der  aristotelischen  Lehre  von  den  Universalien. 
Aufrechthaltung  der  platonischen  Ideen.  Bekämpfung  der  aristotelischen  Auffas- 
sung Gottes  als  des  ersten  Bewegers.  Aristoteles  beschränkt  die  göttliche  Macht 
Er  weiss  Nichts  von  einer  schöpferischen  Thätigkeit  Gottes.  Sein  Zweckbegriff 
ist  mangelhaft  und  unmoti^rt  Er  läugnet  die  Vorsehung  und  statuhrt  den  Zufall. 
Er  wagt  nicht  die  Unsterblichkeit  der  Seele  entschieden  zu  behaupten.  Sein  Tu- 
gendbegriff ist  verfehlt  Er  nimmt  die  Lust  mit  in  den  Begriff  der  Glückseligkeit 
auf.  Beurtheilung  dieser  Kritik.  §  88.  S.  148  ff.  Bessarion.  Sein  Leben.  Seine 
vermittelnde  Stellung  zwischen  den  streitenden  Parteien.  Veranlassung  der  Schrift 
Bessarions  „In  calumniatorem  Piatonis."  Charakter  dieser  Schrift.  Art  und 
Weise  der  Vertheidigung  Plato's.  Dem  Aristoteles  sollen  seine  Vorzüge  nicht  be- 
stritten werden.  Beide  sind  nicht  ohne  Irrthümer.  Streben  nach  Versöhnung  und 
Ausgleichung  der  Systeme  beider  Männer.    §.  84.  S.  147  ff. 

ti.    lllartillliui  Flelnas. 

Leben  und  Schriften  des  Fidnus.  Seine  Begeisterung  für  die  platonische 
Philosophie.    VorzOge,  die  er  daran  erkennt,  und  Erwartuni^y  die  er  davon 

Digitized  by  V^OOQIC 


Dt 

liegt  Zarackffihnmg  derselben  auf  Hermes  Trismegistus ,  PythagoraA  o.  s.  w. 
Bedeotung  des  Neaplatomsmns  für  das  richtige  Yerstandniss  der  platonischen  Phi^ 
losophie.  S^e  „  Theologia  Platonica. ''  Nächster  Zweck  dieses  Werkes.  §.  85. 
S.  161  ff.  £rkenntnisslehre.  Sinn ,  mens  ond  Vernunft.  Verhältniss  dieser  ^- 
kernitnisstar&fte  zu  einander.  Die  Species.  Die  intelligible  Species  erhält  der  Geist 
nicht  Yon  den  äossem  Dingen.  Sie  sind  ihm  eingeboren.  Begründung  dieser  Lehre. 
Erkenntnissprocess.  Wir  schauen  alle  Dinge  unmittelbar  in  ihren  Ideen  an,  wie 
diese  in  Gott  sind.  Verhältniss  der  sinnlichen  Erkenntniss  und  der  „formulae 
hmatae"  zu  dieser  Schauung.  Begründung  dieser  Lehre.  Formation  unsers  Gei- 
stes durch  die  göttliche  Intelligenz.  Die  Seele  selbst  ist  in  diesem  Processe  nicht 
rein  passiv.  Warum  wir  kein  Bewusstsein  davon  haben ,  dass  wir  alle  Dinge  in 
Gott  schauen.  §,  36.  S.  154  £  Metaphysik.  Stufenleiter  der  Dinge.  Materie, 
Qualität,  Seele,  Engel,  Gott.  Vemunftschlüsae ,  durch  welche  wir  von  der  einen 
Seinsstufe  zur  andern  gelangen,  ^tt  als  absolute  Einheit  Es  kann  nicht  meh- 
rere Götter  geben.  Gott  als  absolute  Macht,  als  absolute  Intelligenz  und  als  ab- 
soluter Wille.  Begründung  dieser  göttlichen  Prädicate.  Freiheit  des  göttlichen 
Willens.  §.  87.  S.  160  ff.  Die  Seele  im  Besondem.  Drei  Arten  von  Seelen. 
Weltseele  und  Weltgeist  Beweise  für  die  Immaterialität  der  menschh'chen  Seele. 
Gegen  die  Averroistische  Theorie  der  Einheit  des  Verstandes.  Unsterblichkeit  der 
Seele.    Magie  und  Astrologie.    §.  38.  S.  164  ff. 

S.    Joliaiiiies  Pico  wob  HHrandola. 

Leben  und  Schriften  Pico^s.  Die  Elemente  seines  Lehrsystems.  Piatonismus  und 
Cabbalah.  Sein  Verhältniss  zu  Aristoteles  und  zur  Scholastik.  Seine  Ansicht  von  dem 
Ursprung,  dem  Inhalte  und  der  Bedeutung  der  Cabbalah,  sowie  von  der  Magie  und 
Astrologie.  Allegorische  Schriftauslegung.  §.  89.  S.  167  ff.  Erkenntnisslehre.  Sie 
schliesst  sich  an  die  des  Fidnus  an.  In  wie  fem  Gott  der  Seiende  genannt  werden 
könne,  und  in  wie  fem  er  der  Ueberseiende  sei.  Gott  als  der  „Eine."  Vierfache 
Stufe  der  Crotteserkenntniss.  Nähere  Erläuterung  dieser  vier  Stufen.  Das  Nichtwissen 
Gottes.  Drei  Welten.  Verhältniss  derselben  zu  einander.  Weltseele.  §.  40.  S.  171  ff. 
Der  Mensch  als  vierte  Welt.  Worin  das  Ebenbild  Gottes  im  Menschen  bestehe. 
Der  Mensch  als  Mikrokosmus.  Tragweite  der  menschlichen  Freiheit.  Dem  Men- 
schen dient  Alles.  Christus.  Begriff  der  Glückseligkeit.  Natürliche  und  überaa- 
türHche  Glücksehgkeit.  Wesen  beider.  Charakter  der  ganzen  Lehre  Pico's.  Sein 
Neffe  Franz  Pico  von  Mirandola.  Dessen  skeptische  Ansicht  von  der  Philosophie. 
Criterien  der  Glaubwürdigkeit  der  göttlichen  Offenbarung.    §.  41.  S.  175  ff. 

JU    Franelsea«  Patrleliis« 

Des  Patricius  Abneigung  und  Kampf  gegen  die  aristotelische  Philosophie.  Zu- 
versichtliches Vertrauen  auf  die  Wahrheit  und  den  Nutzen  seiner  eigenen  Philo- 
sophie. Sein  Leben  und  seine  Schriften.  Inhalt  und  Zweck  seiner  „  Discussiones 
peripateticae. "  Seine  „nova  philosophia.  *'  Metaphysische  Seite  derselben.  Gott 
ist  nicht  der  erste  Beweger  im  Sinne  des  Aristoteles.  Die  Seele  als  erster  Be- 
weger. Die  Seele  nicht  das  Erste.  Aufsteigen  zum  Ersten  durch  die  Mittelstufen 
der  Vernunft,  des  Lebens,  des  Seins,  des  Einen  und  der  Einheit  Das  schlecht- 
hin Eine  ist  das  Erste.  Es  ist  das  höchste  Prindp  von  Allem.  §.  42.  S.  180  ff. 
Das  üreine  über  aller  Prädication.  Das  Ureine  als  das  Urgnte  und  als  das  All* 
efais,  Un-Omnia.  Es  muss  sich  mittheilen.  Innere  und  äussere  Production. 
Beide  gleich  nothwendig.  Drei  Arten  von  Wesen.  Aus  dem  Ureinen  die  Einheit 
Sie  ist  Einheit  der  Ideen.    Der  Sohn  Gottes.    Der  heilige  Geist  als  drittes  Prin- 
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cip.  Seine  Wärksamkeit  Neaa  Stofenfoigen,  in  welchen  dai  AH  der  Dinge  Ton 
Gott  herabsteigt  Geister,  Körper  und  Seelen.  Verh&ltniss  derselben  2a  einanden 
Weltseele.  Ihre  Beschaffenheit  and  Stellung  im  Universum.  Die  besondem  See- 
len. Es  gibt  keine  rein  unvernünftigen  Seelen.  Emanation.  Uebergang  cur  phy- 
sikalischen Lehre.  §.  48.  S.  184  ff.  Des  Licht  als  allgemeine  Natnrkraft.  Lux 
und  Inmen.  Lumen  primigenium  und  lumen  secundarium.  Der  Baum.  Das  Lidit 
unkörperlich  und  körperlich  zugleich.  Die  Flüssigkeit  (fluer).  Die  Wärme  als  die 
Tochter  des  Lichtes.  Das  Empyreum.  Die  ätherische  und  Elementarwelt.  Ver- 
h&ltniss derselben  xu  einander.  Unendlichkeit  des  Universums.  Art  und  Weise  die- 
ser Unendlichkeit  Einfluss  der  Sonne  auf  die  Erde.  Philosophie  des  Lichtes. 
Epilog.    §.  44  S.  189  ff. 

ft.    Tkoinas  Moore. 

Moore^s  Staatslehre,  der  platonischen  nachgebildet  Leben  Moore's.  Seine 
„Utopia.''  Missstände  in  den  europäischen  Staaten.  Tadel  der  übermässtigen 
Ausdehnung  der  Todesstrafe.  Der  Staat  der  Utopier  auf  den  Ackerbau  gegründet 
Organisation  des  Ackerbaues.  Verfassung  der  Städte.  Organisation  der  Arbeit. 
Mittel  gegen  Uebenrölkerung.  Kein  Frivateigenthum.  G^emeinsame  MaUseiten. 
§.  46.  S.  198  ff.  Kein  Geld.  Handel  und  Verkehr  nur  mit  fremden  Völkeni  xa- 
gestanden.  Wann  ein  Krieg  gestattet  sei.  Verhalten  im  Kriege.  Zweck  dessel- 
ben. Welche  Mittel  gegen  den  Feind  erlaubt  seien.  Wenige  Gesetze.  Art  der 
Bestrafung  von  V^brechem.  Sklaverei  Pflege  der  Kranken.  Der  Selbstmord  in 
gewissen  Fällen  erlaubt,  ja  geboten.  Heirathsgesetze.  Pflege  der  Wissenschaften, 
Worin  nach  der  Ansicht  der  Utopier  die  Glücksehgkeit  des  Menschen  bestehe. 
Die  Tugend.  Begriff  und  Eintheilung  des  wahren  Vergnügens.  Religiöse  Ansich- 
ten der  Utopier.  Ihr  Verhalten  gegen  das  Christenthum.  Religionsfreiheit  Die 
Unsterblichkeit  der  Seele  und  die  Vorsehung  dürfen  nicht  geläugnet  werden.  Prie- 
ster und  Tempel.    Der  religiöse  Cult    Epilog.    §.  46.  S.  197  ff. 

m.    Der  antischolastisdie  Aristotelismus. 

Torbemerl&iiiiiieii. 

Der  Averroismns  auf  der  Paduanischen  Universität  Stifter  und  Vertreter  des 
Averroismus  auf  dieser  Hochschule.  Averroisten  und  Alexandristen.  Wie  sich 
diese  beiden  Parteien  unterscheiden.  Hervorragende  Averroisten  und  Alexandri- 
sten. Der  „reine<<  Aristotelismus.  Irenische  Richtung.  Wiederaufleben  des  Satzes, 
dass  etwas  in  der  Philosophie  wahr  und  in  der  Theologie  falsch  sein  könne,  und 
umgekehrt  Anwendung  dieses  Satzes  auf  die  Lehre  von  der  Unsterblichkeit  der 
Seele.  Verhängnissvolle  Consequenzen  dieses  Satzes.  Verwerfung  desselben  von 
Seite  derKirche.  Wie  sich  die  Verfechter  jenes  Satzes  diesem  Urtheil  der  Kirche 
gegenüber  verhielten.  Werth  ihrer  Betheuerungen  von  Unterwerfung  unter  die 
kirchliche  Lehre.    Eintheilung  der  Materie.    §.  47.  S.  202  ff. 

i.  EieeiiieiM  Tkornftu»  und  Alexander  Aekllllnu»* 

Leben  des  Thomäus.  Seine  irenische  Tendenz  in  der  Philosophie.  Streben 
nadi  Versöhnung  zwischen  Aristotelismus  und  Piatonismus.  UnsterbUchkeii  4er 
Seele.  Der  Gegensatz  zwischen  Plato  und  Aristoteles  ist  in  diesem  Punkte  mir 
ein  scheinbarer.  Dasselbe  gilt  von  der  Erkenntnisslehre.  Begründang  beider  Be- 
haq>tangen.  Alezander  Achühnus.  Sein  Leben  und  seine  Werke.  Sdn  Verbal« 
teo  m  der  Erklärung  des  Aristoteles.    Seine  Stellung  gegenüber  dem  cbristlichaB 
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GtatoL  AbwefsvD^  arittoteliseker  BehAupiangen  m'  Besag  wai  0ott  und  sein 
Yerhftknits  sor  Welt  Individualität  des  aOglidien  Verstaades.  Der  thfttige  Yer- 
•tand  allgemein.  Er  ist  Gott  selbst  Nachweis.  Lebre  von  den  üniversalien.  §.  48. 
a  206  ff. 

••    Pe^roii  Ponapomüta«  «ad  Aisi^ustliMM  Itfipha«. 

Ansicht  des  PomponatiaB  von  dem  gegensätzlichen  Yerhältniss  zwischen  der 
FhiloBophie  ond  dem  christlichen  Glanben.    Sein  Rvhm.    Seine  Bethenerongen, 
dasa  er  der  Anctorität  der  ffirche  sich  unterwerfe.    Werth  derselben.    Sein  Le- 
ben und  seine  Schriften.    Ueber  die  Immateriahtät  und  Unsterblidikeit  der  Sede. 
Identit&t  der  inteHectiven  mit  d^  sensitiven  Seele.    Bekämpfung  der  averrmsti- 
sehen  Ansicht  von  der  Einhdt  des  Verstandes.    Die   Seele  als  Wesensform  des 
Leibes.    Bestreitung  der  Immaterialität  und  Unsterblichkeit  der  Seele,  wie  sie  ge- 
wöhnlich gefosst  wird.    Entwicklung  der  Beweise,  welche  dagegen  sprechoi.    Un- 
haltbarkeit  der  philosophischen  Grflnde ,  w^che  man  gewöhnlich  daüQr  beibringt 
Die  Seele  an  und  für  sich  materiell  und  sterbhcfa,  und  nur  in  einer  gewissen  Be- 
gehung hnmateriell  und  unsterblich.    §.  49.  S.  218  .ff.    Beweisftabmng  fOr  die  an- 
geführte Thesis.    Die  Seele  bedarf  in  all  ihrer  Thätigkeit  des  Leibes  als  des  Ob- 
jectes ,  nicht  aber  überall  als  des  Subjeotes.    Erklärung  und  Begründung  dieser 
AnfiBtellung.    Daraus  erfolgend  die  Sterblichkeit  der  Seele  der  Substans  und  Per- 
sönlichkeit nach.    Wideriegung  der  Einwürfe  gegen  Beweisgrund  und  Thesis.  Ge- 
neratianisnms.    Nur  durch  den  Glauben  ist  die  Unsterblichkeit  der  Seele  gewähr- 
leistet .Berechtigung  der  philosophischen  Beweise  für  die  UnsterbUcfakeit  der  Seele 
unter  Voraussetzung  des  Glaubens.    Beurtheilung  dieser  Lehre.    §.  60.  S.  218  ff. 
Venuüassung  und  Zweck  der  Schrift  „De  ncantationibus.*4 .  Wunderbar  scheineBcto 
Wurknngen  hienieden  können  nicht  Geistern  oder  Dämonen  zugesehrieben  werden. 
Beweisführung.    Erklärung  derselben  aus  natürlichen  Ursachen.    Art  und  Weise 
dieser  Erklärung.    Die  Wunder   der  heiligen  Schrift  bleiben   davon  unberührt 
Warum?    §.  61.  S.  226  ff.    Es  gibt  keine  Engel  und  Dämonen.     Begründung 
dieses  Satzes.    Es  gibt  keine  eigentlichen  Wunder,    als  unmittelbare  übema* 
tOiliche  l^kungen  Gottes  ge&sst    Beweisführung.    Was  Wunder,  Orakel,  Weis- 
sagung heisst ,  ist  auf  den  Einfluss  der  Gesüme  zu  redodren.    Warum  die  {Ora* 
kel  mit  der  Erscheinung  des  Christenthums  aufhörten.    Warum  die  Stifter  und 
Verbreiter  neuer  Religionen  Wunder  wiricen  mussten.    In  welchem  Sinne  sie  Got- 
tessöhne genannt  werden  können.    Alle  Religionen  nur  auf  eine  bestimmte  Zeit 
beschränkt    Nahes  Ende  des  Christenthums.    Gleiche  Bareditigung  aller  Religio- 
nen für  die  ihnen  von  den  Gestirnen  bestimmte  Zeit    Worauf  die  Whrksamkek 
der  Gebete  beruht    Unchristlicher  Charakter  dieser  Lehre.    Naturalismus  und 
Deismus.    Recurs  zum  Glauben.    §.  62.  S.  229  ff.    Versuch  einer  E^rklärung  des 
Verhältnisses  zwischen  Vorsehung  und  menschlicher  Freiheit  Schwierigkeit  dieses 
Problems.    Verschiedene  Ansichten  hierüber.    Unhaltbarkeit  derselben.  Gegen  die 
Ansicht  der  christlichen  Philosophen  im  Besondern.    Auf  philosophischem  Stand- 
punkte hat  die  stoische  Ansicht  das  Meiste  für  sich.    Nachweis.    Lösung  der 
Schwierigkeiten.    Gegentbeüige  Lehre  des  christlichen  Glaubens.    Versuch  einer 
Lösung  des  Problems  unter^ Voraussetzung  der  Wahrheit  der  xhristHchen  Lehre. 
§.  68.  S.  286  ff    Doppelte  Beziehung  der  göttlichen  Erkenntniss  zu  den  freien 
Handlungen.  Erkenntniss  dieser  Handlungen,  in  so  fem  sie  geschehen  k^nenf  und 
m  80  fem  sie  geschehen  werden.    Wie  und  in  wie  ferne  durch  diese  Unterschei- 
doBg  die  Untrflg^iohkeit  der  göttlichen  Erkenntniss  und  die  menschliche  Freiheit 
gewahrt  bkibeii.    Ueber  die  Mitwhrknng  Gottes.    Sie  ist  eine  blos  mittelbar». 
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Daher  auch  hier  die  menschliche  Freiheit  gewahrt.  Unterschied  der  Mitwirkimg 
Gottes  zn  den  guten  und  hösen  Handlangen.  Entwicklung  des  Begriffes  der  Prä- 
destination und  Reprobation.  Vereinbarung  beider  mit  der  Freiheit  des  mensch- 
lichen Willens.  Werth  dieser  Erörterungen.  Epilog.  Leben,  Wirksamkeit  und 
Charakter  des  Augustinus  Niphus.    §.  54.  S.  239  ff. 

3.    Andrea«  €)ftsalpliiiM* 

Leben  und  Schriften  dieses  Mannes.  Sein  Verhalten  in  der  Erklärung  des 
Aristoteles.  Sein  Standpunkt  gegenüber  dem  christlichen  Glauben.  Beschaffenheit 
seiner  IrrthOmer.  Fortschritt  der  intellectuellen  Erkenntniss  vom  AUgemeinen  zum 
Besondem.  Confnse  und  distincte  Erkenntniss.  Induction,  Division,  Definition 
und  Demonstration.  Vielheit  der  Substanzen.  Die  Materie  als  Prindp  der  Viel- 
heit Bestandtheile  der  Definition.  Wie  weit  sich  Definition  und  Demonstration 
erstrecken.  Die  vollkommenste  Erkenntniss.  Drei  Arten  von  Substanzen.  Zu- 
sammenhang derselben  miteinander.  Trennbare  und  untrennbare  Substanzen.  Ord- 
nung derselben  secundum  ablauonem  et  additionem.  Die  Bewegung.  Ordnung  und 
Wirkungen  derselben.  §.  55.  S.  245  ff.  Der  erste  Beweger.  Eigenschaften  des- 
selben. Er  bewegt  als  Gegenstand  des  Verlangens.  Er  ist  nicht  active,  sondern 
rdn  speculative  Intelligenz.  Er  erkennt  nur  sich  selbst.  Das  Verlangen  nach 
dem  ersten  Begehrenswerthen  als  Prindp  aller  Bewegung  und  Gestaltung  der 
Dinge.  Eduction  der  Formen  aus  der  Potenz  der  Materie.  Zweck  der  Dinge  und 
ihrer  Bewegung  und  Entwicklung.  Aehnlichkeit  mit  Gott  In  wie  fem  der  Him- 
mel Gott  am  meisten  ähnlich  wird.  Nothwendigkeit  eines  Begehrenden  als  Corre- 
lat  des  ersten  Begehrenswerthen  Die  Materie.  In  wie  fem  sie  actu,  und  in  wie 
fem  sie  der  Potenz  nach  seiend  ist.  Ewigkeit  des  Himmels.  Einfluss  der  himm- 
lischen Wärme  auf  die  sublunarische  Begion.  §.  56.  S.  250  ff.  Nähere  Bestim- 
mung des  Verhältnisses  Gottes  zur  Welt  Gott  als  Seele  der  Welt.  In  welchem 
Sinne  Grott  die  Seele  der  Welt  sei.  Das  ganze  Universum  belebt  und  beseelt. 
Das  Beseeltsein  eine  wesentliche  Bedingung  des  Substanzseins.  Erläuterung  und 
Begründung  dieses  Satzes.  Einheit  und  Einfachheit  der  getrennten  Substanz.  Nur  eine 
beziehungsweise  Vielhdt  in  derselben.  Worin  diese  Vielheit  besteht  Ebenso  kann 
es  nicht  eine  Mehrheit  von  getrennten  Intelligenzen  geben.  Waram  ?  Auch  hier  nur 
eine  beziehungsweise  Vielheit  nach  der  Verschiedenheit  der  Participation  an  der 
Einen  Intelligenz  zulässig.  Wie  die  untergeordneten  Intelligenzen  des  Aristoteles 
aa£Eufiassen  seien.  Partidpation  der  sublunarischen  Wesen  an  der  göttlichen  In- 
teUigen^.  Verschiedenheit  dieser  Partidpation  bei  dem  Menschen  und  bei  den 
übrigen  Dingen.  §.  67.  S.  253  ff.  Di^  menschliche  Seele  und  ihr  Verhältniss  zum 
Leibe.  Der  Lebensgeist.  Die  Intelligenz.  Gegen  die  Einheit  der  Intelligenz  in 
allen  Menschen.  Der  Leib  als  Subject  der  Intelligenz.  Verhältniss  der  mensch- 
lichen Intelligenzen  zur  göttlichen  dem  Sein  nach.  Partidpation  an  der  göttlichen 
Intelligenz.  Doppelte  Partidpation,  der  Kraft  und  der  Wirklichkeit  nach.  Mög- 
licher und  thätiger  Verstand.  Unsterblichkeit  der  Intelligenz.  Wie  deren  Un- 
sterblichkeit zu  fassen  sei.  Menschliche  und  göttliche  Glückseligkeit  Begriffsbe- 
stimmung beider.  Lebensaufgabe  des  Menschen.  Tugend  und  Wissenschaft.  Vol- 
lendung der  Glückseligkeit  im  jenseitigen  Leben.    Epilog.    §.  58.  S.  258  ff. 

4«    JTaeob  Zabarell»  tuid  Cftsar  Cremonlnun. 

Leben  und  Wirksamkeit  Zabarella's.  Doppelte  Ordnung  unserer  ErkenntnisSi 
die  natürliche  und  wiUkürliche.  {"ortgang  der  natürlichen  Erkenntnissordnung. 
Unterscheidung  der  ersten  und  zweiten  Gedanken  in  der  arbiträren  Erkenntniss- 
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Ordnung.  Damach  sich  bestiinmend  der  Unterschied  zwischen  Philosophie  und 
Logik.  Die  Logik  an  sich  keine  Wissenschaft.  Warum?  In  welcher  Beziehung 
sie  zur  Wissenschaft  wird.  Inhalt  der  Logik.  Methode  imd  Ordnung  des  Den- 
kens. Naturphilosophie.  Ihr  Object  und  Zweck.  Die  Materie.  Ihre  Entit&t. 
Priyation  und  Potenz.  Die  Form  als  Princip  der  Individnation.  Nur  aus  der 
Ewigkeit  der  Bewegung  lässt  sich  auf  einen  von  der  Materie  getrennten  ewigen 
Bew^ier  schliessai.  Warum?  Aufgabe  der  Metaphysik  im  Gegensatz  zur  Natur- 
]dkilo8ophie.  Verhältniss  des  ersten  Bewegers  zum  Himmel.  Forma  assistens. 
Der  Himmel  selbst  §.  59.  S.  263  ff.  Die  Seele  als  substantielle  Form.  Ihr  Ver- 
hältniss zu  ihren  Kr&ften.  Drei  substantielle  Formen  im  Menschen :  die  vegeta- 
tive, sensitive  und  intellective.  In  wie  fem  sie  als  Eine  Form  betrachtet  werden 
können.  Doppelte  Beziehung  der  Seele  zum  Leibe.  Folgerungen  hieraus.  Gegen  die 
aTerroistische  Einheit  des  möglichen  Verstandes.  Functionen  des  thätigen  Verstandes. 
Er  ist  eine  von  der  individuellen  Seele  getrennte  Substanz.  Er  Mt  mit  dem 
ersten  Beweger  zusammen.  Beweisführung.  'Skeptische  Aeusserungen  über  die 
Unsterblichkeit  der  Seele.  Berufung  auf  den  Glauben.  §.  60.  S.  268  ff.  Cromo- 
mnos.  Sein  wissenschafUicher  Standpunkt  Sein  Verhältniss  zu  Zabarella.  Lehre 
von  Gott  und  von  den  Intelligenzen.  Jede  InteUigenz  denkt  nur  sich  selbst  Sie 
haben  keine  Willensthäügkeit  Keine  Schöpfung  aus  Nichts.  Gott  bewegt  nur  als 
Zwe<^  Wirkende  Ursache  der  Bewegung  des  Hhnmels.  Die  Seele  des  Himmels. 
In  wie  fem  dieselbe  den  Himmel  bewegt.  Psychologie.  Der  mögliche  Verstand 
individuell,  der  thätige  allgemein.  Lebenswärroe.  Dualistischer  und  deistischer 
Caiarakter  dieser  Lehre.    §.  91.  S.  27%  ff. 

IV.    Antischolastische  Dialektik. 

Die   Philologen. 

!•    littarentfiM  Talto,    Riidolpli  Ayrleel»  and  liadoirleii« 

\ijrem. 

Vernachlässigung  der  Form  in  der  spätem  Scholastik.  Barbarismen.  Beäc- 
tion  gegen  diese  Missstände  von  Seite  der  Philologen.  Leidenschaftlicher  Kampf 
gegen  die  scholastische  Form.  Der  Kampf  wendet  sich  naturgemäss  zuletzt  auch 
g^gen  den  Inhalt  der  Scholastik.  Negativer  Charakter  dieses  Kampfes.  Er  wird 
besonders  auf  dem  Felde  der  Dialektik  geführt.  Streben  nach  Vereinfachung  der 
Dialektik.  Vermengung  der  Dialektik  mit  der  Rhetorik.  Daraus  entspribgend 
eine  neue  antischolastische  Dialektik.  Fortgang  ihrer  Ausbildung.  §.  62.  S.  276  ff. 
Lanrentius  Valla.  Sein  Leben,  sein  Charakter,  sein  Streben,  seine  Schriften. 
Invectiven  gegen  die  scholastischen  Philosophen.  Instanzen  gegen  die  aristotelische 
Phflosophie  überhaupt.  Invectiven  gegen  die  aristotelisch -scholastische  Dialektik 
im  Besondem.  Gegen  die  aristotelischen  Transcendentalien  und  Categorien.  Nur 
drei  Categorien  sind  anzunehmen.  Gegen  die  scholastische  Eintheilung  der  Sub- 
stanzen, gegen  den  Begriff  der  „ersten  Materie."  Anschluss  an  Quintilian.  Die 
Dialektik  eine  Hilfiswissenschaft  der  Rhetorik.  Leichtigkeit  derselben  im  Verhältniss 
ZOT  Schwierigkeit  der  Rhetorik.  Eigenthümliches  ans  der  Dialektik  Valla's.  Ver- 
einbarong  der  Willensfreiheit  mit  der  göttlichen  Vorsehung.  Worin  die  höchste 
GiflckseUgkeit  bestehe,  und  in  welchem  Verhältnisse  zu  derselben  die  Tugend 
stehe.  §.  68.  8.  279  ff.  Rudolph  Agricola.  Sein  Leben.  Gegen  die  scholasUsche 
Dialektik.  Lehre  von  den  Universalien.  Ludovicus  Vives.  Sein  Leben  und  seine 
Schriflen.  Invectiven  gegen  die  Dialektik  des  Aristoteles  und  der  aristotelischen 
SehoJaatiker.    Catalog  ihrer  Irrthümer  und  Missgriffe     Nothwendigkeit  einer  Ver- 


Digitized  by  V^OOQ IC 


XIV 

ein&diaiig  der  Dialektik.    AnschUisg  derselben  an  die  Bhetornc    In^entio  und 
judidom.    Epilog.    §.  64.  S.  284  ff. 

9.    nVarliM  ItfiBolliM« 

Allgemeine  Gesichtspunkte.  Leben  des  Nizolios.  Sein  Hsnptwerk.  Yorwdxh 
gegen  Aristoteles  ond  gegen  die  aristotelischen  Dialektiker  nnd  Metaphygiker. 
Bedingungen  eines  wahren  Fortschrittes  in  der  Philosophie.  Die  aristotkiBche 
Dialektik  nnd  Metaphysik  müssen  gestürzt  werden.  Gegen  den  scholasüsohea 
Bealismus.  Der  Begriff  „  res  '*  der  allgemeinste  Begriff.  Substanzen  und  Quali- 
täten. Einzelwesen  und  Gesammtheiten  Ton  Einzelwesen.  Daher  nomina  snbstaa- 
tiva,  a4jectiyay  propria  und  appellatira.  Das  Collectiysein  eine  wesentiiche  Eigen- 
schaft der  nomina  appellativa.  §.  65.  S.  287  ff.  Nominalismus.  Die  ünirersa- 
lien  blosse  CoHectivbenennungen.  Abstraction  ist  blosse  Gomprehension.  Wider- 
legung der  fDr  den  Realismus  aufgeführten  Gründe.  Die  Species  das  Ganze,  das 
Individuum  Theil  des  Ganzen.  Empiristischer  Charakter  dieser  Lehre.  B^^ 
der  Wissenschaft.  Wissenschaft  nnd  Kunst.  Regeln  der  Definition  und  Einthel- 
lung  der  Wissenschaft  Die  Philosophie  und  Rhetorik  als  Hauptwissenschafleii. 
Zusammengehörigkeit  derselben  Sie  verhalten  sidi  wie  Seele  ond  Leib.  Worin 
sie  sich  unterscheiden.  Weitere  Eintheihmg  beider.  Dialektik  und  Metapkysik 
aus  dem  Organismus  der  Wissenschaften  ausgeschlossen.  Negative  Richtung  der 
Lehre  des  Nizolius.    §.  66.  S.  291  ff. 

S.    Petm»  BiMiMUi. 

Leben  nnd  Schriften  des  Ramus.  Was  er  leistete.  Invectiven  gegen  das  ari- 
stotelische Organon  und  gegen  die  aristotelisch  -  scholastische  Dialektik.  Begriff 
der  Dialektik.  Natürliche  Dialektik,  dialektische  Kunst  und  dialektische  üebung. 
VarhftltnisB  der  dialektischen  Kunst  zur  natürlichen  Dialektik.  Momente  der  na- 
türlichen Logik.  Daher  die  dialektische  Kunst  als  Doctrin  einzutheilen  in  die 
Lehre  von  der  Erfindung  und  in  die  Lehre  vom  Urtheil.  §.  67.  S.  296  ff.  Die 
C^emeinplätze.  Ursprüngliche  und  abgeleitete.  Begriff  des  ürtheils  und  Zweck 
der^Lehre  von  demselben.  Drei  Stufen  des  ürtheils.  Erste  Stufe:  der  Syllogis- 
mus. Construction  desselben.  Einfache  und  zusammengesetzte  Syllogismen,  ün- 
tereintheilungen.  Zweite  Stufe  des  Ürtheils :  Methodik.  Definition  und  Divndon. 
Regeln  derselben.  Der  Syllogismus  als  Hilfsmitte]  zur  methodischen  Anordnung 
des  Stoffes.  Dritte  Stufe  des  ürtheils :  Zurückführung  aller  Wissenschaften  auf 
Gott  Die  dialektische  üebung.  Interpretatio,  scriptio  und  dictio.  Die  Dictio  als 
Zweck.  Verbindung  der  Dialektik  mit  der  Rhetonk.  Kritik  dieser  Lehre.  Ra- 
mismus und  Antiramismus.  Die  Hauptvertreter  beider  Richtungen.  Semhramisten. 
§.  68.  S.  801  ff 

V.    Neuer  Stoidsmus,  Epicuräismas  und  Jonismoa. 

i.    Ja«ta«  lilpslii«. 


Der  Stoidsmus  des  Justus  Lipsius  in  seinem  YerfaAkniss  znm  Chrütan- 
thnm.  Leben  und  Schriften  des  Lipsius.  Stoische  Lehre  von  Ck)tt  Wie  sie 
Lipsius  mit  der  christlichen  Lehre  von  Gott  za  vereinbaren  sucht.  Begrüaiattg 
der  gOtih'chen  Vorsehung.  Widerlegung  der  Einwürfe  gegen  dieselbe.  Das 
Vorhandensein  des  üebels  widerstreitet  nicht  der  göttlichen  Vorsehung. 
Nachweis   dieser  Behauptung  in  Bezug   auf  die  natürlichen ,  innem  und  äis- 
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Ben  üeber.  Der  Zweck  der  Eusseni  Uebel  ist  das  Gate.  Antwort  auf  die 
Fra^e^  wamm  die  Bösen  h&ufig  nicht  bestraft,  und  warum  Ti^mehr  ünsdinl- 
dige  mit  üebeln  heimgesuclit  werden.  §.  69«  S.  806  ff.  YierfiEu^es  Fa- 
Inm.  Das  ,, wahre"  Fatum.  Begriff  desselben.  Yerh&^tniss  des  Fatums  sur 
Frorldenz.  In  wekher  Weise  das  Fatum  sich  offenbart  Es  hebt  die  menschliche 
Freiheit  nicht  ant  Die  Standhafiigkeit  (constantia).  Wesen  der  Seele.  Vernünf- 
tiger «ttd  unTemütitUger  Theil  derselben.  Vernunft  und  Meinung.  Die  Tugend 
als  das  wahre  Gut  des  Menschen.  A^e  Tugenden  sind  einander  gleich  und  nit- 
einander  yerbnuden.  Schilderung  des  Weisen  und  des  Thoren.  £pilog.  §.  70. 
a  811  iL 

9.    Petrus  QMMieiidl  und  ClMidliui  BerlffM-d* 

£q  wie  ton  Gassendl  der  gegenwärtigen  Periode  angehört.  Leben  und  Schrif- 
ten desselben.  In  wie  weit  er  dem  Epicuräismns  huldigt  Empiristische  Erkennt- 
lehre.  Sinnliche  Empfindung  und  Urtheil  Griterium  der  Wahrheit  des  Urtheils. 
VierCsche  Weise  der  Entstehung  der  Begriffe  in  uns.  Pränotionen.  Individuelle 
und  allgemeine  Pränotionen.  In  wie  fern  diese  Pränotionen  die  Bedingungen  un- 
MTB  Denkens  sind.  Die  Demonstration  als  zweites  Mittel  der  Erkenntniss  ausser 
der  sinnlichen  Erfahrung.  C^terium  der  Wahrheit  der  demonstratiy^  Erkennt- 
niss. §.  71.  S.  816  ff.  Physik.  Es  gibt  ein  Leeres.  Begründung  dieses  Sataes. 
Atome.  Beschaffenheit  und  Zahl  derselben.  Bewegung  der  Atome.  Entstehung 
der  Körper  und  der  körperlichen  Qualitäten.  Gegen  den  epicuräischen  Casualis- 
mm.  Gott  hat  die  Welt  geschaffen.  Beweise  fftr  die  Schöpfung  der  Welt  End- 
xweck  der  Welt  Die  Vorsehung.  Begründung  derselben.  Gegen  die  materiali- 
stische Seelenlehre  Epicurs.  Natürliche  und  vernünftige  Seele.  Erstere  ist  kör- 
perlieh, letstere  immateriell  Beschaffenheit  der  Natur  der  unvernünftigen  Seele. 
Beweise  fDr  d^e  Immaterialität  der  vernünftigen  Seele.  Verbindung  der  vernünfti- 
gen mit  der  unvernünftigen  Seele  als  forma  informans.  Das  Gehirn  als  Ort  dieser 
Terbindnng.  Unsterblichkeit  der  vernünftigen  Seele.  §.  72.  S.  819  ff.  Freiheit 
der  Indiffsreni.  Worin  die  Indifferena  des  Willens  ihren  Grund  habe.  Wesen 
md  Bedingungen  der  Glücksdigkeit.  Die  Tugend.  Epilog.  Claudius  Berigard. 
fiem  Leben  und  seine  Schriften.  Vorzüge  der  jonischen  Naturphilosophie  vor  dem 
AristotelisBns.  In  wie  weit  Berigard  fiir  den  Jonismus  sich  erklärt  §.  78. 
8.  836  ff: 

VI.    Nene  Naturphilosophie  und  Metaphysik. 

I.    Benuupdlna«  Teleslu». 

ümw&lsoBg  anf  naturphilosophischem  Gebiete.  Charakter  und  Tendena  der 
neoen  Naturphilosophie  des  Telesius.  Sein  Leben  und  seine  Schriften.  Allgemeine 
Frind]^  seiner  Naturlehre.  Wärme  und  Kälte.  Beschaffenheit  und  WirksamkeH 
beider  Naturagentien.  Die  Materie.  Physikalischer  Process  der  Weltbüdung.  &t> 
Btdumg  des  Hinmiels  und  der  Erde.  Verhältniss  beider  au  einander.  Entstehung 
der  beswdem  Wesen  auf  der  Erde.  Grund  ihrer  Verschiedenheit  Den  Natur- 
krftften  konmit  sinnliche  Empfindung  zu.  Auch  alle  besoudem  Wesen  sind  mit 
sinnlicher  Empfindung  ausgestattet  Begründung  dieser  Aufstellungen.  Mit  der 
Empfindung  der  Trieb  verbimden.  Beurtheilung  dieser  Lehre.  §.  74.  S.  829  ff. 
Physiologie.  Die  thieri^che  Seele.  Körperlichkeit  derselben.  Nachweis  dieser 
KdrperMehkek.  Se  ist  m'cht  Form  des  Leibes.  Definition  derselben.  ProcesS; 
der  Smpfindnng.    Winrin  die  Empfiadong  selbst  bestdit  Die  allgemeinen  Begrifiis^ 
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Ableitung  derselben  aus  der  sinnUchen  Empfindung.  Gedftchtniss  nnd  Wiederer- 
innerang  als  Fonctionen  der  tbicrischen  Seele.  Das  Intelligere  als  das  Erkennen 
durcb  Schlussfolgerung.  Wie  in  der  thierischen  Seele  dieses  Ph&nomen  sich  ge- 
staltet Nähere  Bestimmung  des  Begriffes  dieser  Function.  Verhältniss  derselben 
zur  unmittelbaren  sinnlichen  Empfindung.  Das  Begehren.  Das  höchste  Ziel  die- 
ses Begehrens.  Die  Affecte.  Welche  gut,  welche  böse  sind.  Tugend  und  Laster. 
§.  75.  S.  384  ff.  Der  Mensch.  Ausser  der  thierischen  muss  im  Menschen  noch 
eine  höhere,  geistige  Seele  angenommen  werden.  Begründung  dieses  Satzes.  Die 
geistige  Seele  als  wesentliche  Form  des  Menschen.  Doppeltes  Erkenntniss-  und 
Begehrungsvermögen  im  Menschen:  das  animalische  und  geistige.  Doppelte 
Richtung  der  Verstandesthätigkeit  im  Menschen.  Unmittelbare  and  mittelbare  Er- 
kenntniss. Verhältniss  der  mittelbaren  Erkenntnissthätigkeit  des  Verstandes  zu 
den  Functionen  der  animalischen  Seele.  Doppelte  Thätigkeit  des  Willens.  Ethische 
Aufgabe  desselben.  Mischung  von  Mysticismus  und  Sensualismus.  Kritik  dieser 
Lehre.    §.  76.  S.  339  ff 

2.    Thomas  Campanella. 

Leben  und  Schriften  dieses  Mannes.  Sein  Verhältniss  zu  Telesius.  Reform 
der  Metaphysik.  In  welches  Verhältniss  er  sich  zum  christlichen  Glauben  und 
zur  Scholastik  setzt.  Emtheilung  seiner  Metaphysik.  Gegen  den  Skepticismns. 
Es  gibt  eine  Gewissheit.  Die  obersten  Principien  aller  Wissenschaft  §.  77. 
S.  348  ff.  Empirische  und  ideale  Erkenntniss.  Process  der  empirischen  Erkennt- 
niss. Die  sinnliche  Empfindung.  Passivität  des  empfindenden  Subjectes  gegenüber 
dem  empfundenen  Objecto.  Verähnlichong  des  erstem  mit  dem  letztem.  Die 
empfindende  Seele  ein  körperliches  Wesen.  Sie  ist  nicht  Form  des  Leibes.  Be- 
schaffenheit ihrer  Natur.  Verhältniss  der  Sinnesorgane  zur  Empfindung.  Die  no- 
titia  sui  ipsius  innata  in  der  empfindenden  Seele.  Die  Selbstempfindung  als  Mög- 
lichkeitsgrund der  Empfindung  anderer  Objecto.  Die  Empfindung  folgt  dem  Sein. 
Subjectiver  Verlauf  der  sinnlichen  Empfindung.  Ableitung  der  übrigen  Functionen 
der  empirischen  Erkenntniss  aus  der  sinnlichen  Empfindung.  Das  Urtheil.  Die 
Sapientia.  Das  discursive,  schlussfolgernde  Erkennen.  Die  Scientia.  Gedächt- 
niss,  Erinnerung,  Imagination  Das  Denken,  intelligere.  Entwicklung  des  Be^ 
griffes  dieses  Denkens.  DIq  Universalien.  Sie  sind' nur  eine  verworrene  Erkennt- 
niss. Die  höhere  Erkenntniss.  Die  geistige  Seele  als  Princip  dieser  Erkenntniss. 
Doppelte  Richtung  der  hohem  Erkenntnissthätigkeit.  Richtung  auf  das  Sinnliche. 
Verhältniss  zu  den  Functionen  der  empfindenden  Seele  in  dieser  Richtung.  Rich- 
tung auf  das  Uebersinnliche  und  Göttliche.  Unmittelbarkeit  der  Erkenntniss  in 
dieser  Richtung.  §.  78.  S.  347  ff.  Sein  und  Nichtsein  als  die  metaphysischen 
Grundprindpien  der  Dinge.  Die  drei  Primalitäten  des  Seins.  Erste  Primalität: 
Das  Können.  In  wie  fern  sie  allen  Dingen  zukommt.  Zweite  Primalität :  Das  Wis- 
sen. Nachweis,  dass  allen  Dingen  ein  Wissen,  d.  i.  Sinn  und  Empfindung  zu- 
komme. Dritte  Primalität:  Die  Liebe.  Sie  komn^t  gleichfalls  allen  Dingen  zu. 
Die  Primalitäten  als  Kräfte  oder  Fähigkeiten.  Primalitäten  des  Nichtseins.  Be 
weise  für  das  Dasein  Gottes.  Die  Unendlichkeit  als  erste  Bestimmung  des  gött- 
lichen Wesens.  Weitere  Eigenschaften  Gottes  Die  „  docta  ignorantia. ''  Die 
drei  göttlichen  Primalitäten :  Macht ,  Weisheit  und  Liebe.  Schöpfang  aus.  Nichts 
Die  Schöpfung  als  freies  Product  der  göttlichen  Liebe..  Das  Nichtsein  nicht  von 
Gott  Ordnung  des  Sems  durch  das  Nichtsein.  Die  drei  „grossen  Einflüsse'^  als 
Offenbarungen  der  göttlichen  Primalitäten:  Nothwendigkeit,  Fatum,  Harmonie.  In 
wie  fem  sie  in  der  ganzen  Welt  sich  offenbaren.    Gegensätze  derselben.    §.  79* 
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S.  855  51  Natarlehre.  Warne,  Em&,  Mfttetie,  RamiL  Entstehung  des  Him- 
mels, der  Erde  and  der  übrigen  Dinge.  Weltseele.  Ihre  Steüang  and  Wirksam- 
keit Sympathie  und  Antipathie  der  Dinge.  Der  Mensch.  Nähere  Begründung 
des  Läirsatzes,  dass  ausser  der  empjQndenden  auch  eine  geistige  Seele  im  Men- 
schen anzunehmen  sei  Ethische  Lehre.  Freiheit  der  Selbstbestimmung.  Wider- 
legßng  der  Einwürfe  gegen  dieselbe.  Das  höchste  Gut  ist  Gott  selbst  Beweis. 
Wesen  der  Beligion.  Innere  und  äussere  Beligion.  Die  Tugend.  Erbschuld.  Die 
geoffenbarte  Religion.  Uebematürlic;hes  Leben.  Divination,  Astrologie  und  Magie. 
Dreifache  Magie.    Der  Wunderglaube.    §.  80.  S.  861  ff.  , 

VIL    Skepsis. 

i.    nieltael  wob  Montaisne. 

Ursprung  .des  Skepticismus  als  Theorie.  Stellung  dieses  Skeptidsmus  zum 
christlichen  Glauben.  Leben  Montaigne's.  Seine  Hauptschrift.  Rechtfertigung  des 
Verfahrens  des  Raymund  yon  Sabunde  in  seiner  „natürlichen  Theologie."  Die 
blosse  Vernunft  und  Wissenschaft  vermag  es  nicht  zu  einer  gewissen  Erkenntniss 
der  Wahrheit  zu  bringen.  Gegen  die  angeblichen  Vorzüge  des  Menschen  vor  dem 
Thiere.  Auch  das  Thier  hat  Vernunft.  Vorzug  des  thierischen  Instinctes  ?or  der 
menschlichen  Willensfreiheit.  Anmassung  des  Menschen.  Wir  müssen  auf  unsere 
angeblichen  Vorzüge  verzichten.  §.  61.  S.  367  ff.  Unzuverlässigkeit  der  sinnlichen 
Erkenntniss.  Daher  auch  kein  zuverlässiges  Wissen.  Uneinigkeit  der  Philosophen. 
Mangelhaftigkeit  unserer  natürlichen  Gotteserkenntniss.  Berechtigung  des  Pyr- 
rhonismus.  Scheinwissen  der  Dogmatisten.  Ungewissheit  in  Bezug  auf  das  höchste 
Gut  des  Menschen.  Unsere  Vernunft  kann  keine  allgemein  gOtigen  Regeln  der 
Sittlichkeit  au&tellen  Wir  müssen  uns  der  göttlichen  Offenbarung  in  die  Arme 
werfen.  Der  Skepticismus  die  beste  Disposition  hiezu.  Kritik  dieser  Lehre.  §.  82. 
S.  370  ff. 

2.    Pierre  Cltarrofei. 

Leben  und  Sehriften  dieses  Mannes.  Das  Buch  „De  la  sagesse.''  lahah 
and  Gnmdvorausseizang  desselben.  Eintheüung.  Der  Mensch.  In  wie  fem  ^ 
mens<Mehe  Seele  als  etwas  Körperliches  zu  fkssen  sei.  Geist,  Seele  and  Fleiseh. 
VerhiltniSB  derselben  zu  einander.  Verhältniss  der  Seele  zum  Leibe.  Das  Deo- 
ken  an  das  Qehim  gebunden.  Die  wesentlichen  Erkenatnisskrftfte  des  Mensehen. 
Die  Kehne  aller  Wissenschaft  und  Tugend  eingeboren.  Die  natürliche  Erkouit^ 
nisB  hat  keine  vollkommene  Gewissheit.  Begründuij^  dieses  Satzes.  Der  Skepti- 
dsmus die  einzig  wahre  Philosophie.  Schehigewissheit  der  Dogmatisten.  Das  sinn- 
fiche  Begefatungsvarmögen  und  der  Wille.  Die  Leidenschaften.  Gegen  die  ervKdi- 
teten  Vorzüge  des  Menschen  vor  dem  Thiere.  Anschhiss  an  die  hieher  bestüg^ 
liehen  Aeusserungen  Montaigne's.  §.  88.  S.  S75  ff.  Praktischer  TheO  der  Lehre 
Giarron's  von  der  Weisheit.  Eintheüung  der  Materie.  Vorbereitungeii  sor  Weis- 
heit IVeiheit  von  Irrthflmem  und  Leidenschaften.  fYdfaeit  des  Geistes  im  Den- 
ken und  Wollen.  Skeptisches  Verhalten  als  die  beste  Disposition  zum  Glaaben 
und  zur  Weisheit.  Universalität  des  Geistes.  Grandlagen  der  wahren  Weisheit 
Die  wahre  Rechtschaffenheit  Pflichten  der  Weisheit  Wesen  der  Religion.  Das 
Geheimnias  ist  der  Religion  wesentlich.  Ebenso  das  Geoffenbartsein.  Das  Chri- 
stentbom  ^  wahre  Religion.  Verbindung  von  Rehgion  und  Tugend.  Weitere 
Pfllehleii  der  Wetohelt    Fachte  ders^ben.   EpUog.    §.  84  S.  380  ff. 
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S.    Wrmmm  Hmwkmh^m. 


Tendenz  dieses  Mannes,  ünt^rcbied  seines  Skepticismns  von  dem  seiner 
Vorgänger.  Leben  and  Schriften  desselben.  Genesis  seiner  Skepsis.  Invectiyeti 
gegen  die  damalige  Schnlweisbeit  Eine  wahre  und  eigentliche  'Wissenschaft  ist 
anmöglich.  Gegen  das  demonstrative  Verfahren  in  der  Wissenschaft.  Alle  Defi- 
nitionen sind  nar  Worterklärongen.  Un^Üiigkeit  des  Syllogismus  zur  Vermittlang 
eines  wahren  Wissens.  Die  Wissenschaft  kein  Habitus,  der  durch  Demonstration 
gewonnen  wird.  Welches  eigentlich  die  rechte  Definition  der  Wissenschaft  wäre. 
§.  85.  S.  884  ff.  Eine  solche  Wissenschaft  ist  aber  nicht  möglich.  BeweisftLhrung 
für  diese  Behauptung  in  dreifacher  Richtung,  nämlich  nach  den  drei  Bestandthei- 
len  der  Definition.  Hindemisse  der  Erkenntniss  der  Dinge  von  Seite  dieser  Dinge 
selbst.  Unfähigkeit  der  Erkenntnisskraft  zur  Erkenntniss  der  Dinge.  Täuschan- 
gen  der  Sinnenerkenntniss.  Ünvollkommenheit  der  Selbsterkenntniss.  üngewiss- 
beit  der  discursiven  Erkenntniss.  Selbst  das  Experiment  ist  nicht  verlässig.  Hin- 
demisse der  Vollkommenheit  unserer  Erkenntniss.  Eesultat  der  ganzen  Erörte- 
rung^   Nur  der  Glaube  bietet  verlässige  Erkenntniss.    Epilog.    §.  86.  S.  889  ff. 

vn.    Die  cabbalistiscbe  Theosophie. 

I.    Die  P7thai^rftlscli<-eabb»ll8tl«ehe  TKeos^plile. 

a)    Johannes  RencUin. 

Verpflanzung  der  cabbalistischen  Bichtung  von  Itah'en  nach  Deutschland.  Ur- 
sachen, welche  derselben  in  Deutschland  Vorschub  leisteten.  Syncretismus  der 
Cabbalisten.  Genesis  der  cabbalistischen.  Bichtung  bei  Keuchlin.  Leben  und 
Schriften  dieses  Mannes.  Die  Gabbalah  als  götth'che  Offenbarang.  Unterscheidung 
zwischen  dem  Inhalte  der  cabbalistischen  Lehre  >  zwischen  der  cabbaHstischen 
Kunst  und  der  cabbalistischen  Erkenntniss.  Mittelpunkt  der  kabbalistischen  Lehre. 
Die  erste  Gabbalah.  Die  Wiederherstellung  des  Menschengeschlechtes  aus  dem 
Sflndenfall  durch  den  Messias.  Begriff  der  cabbalistischen  Kunst.  Ursprang  die- 
ser Kunst  Wesen  der  cabbalistischen  Erkenntniss.  Sie  beruht  auf  unmittelbarer 
göttlicher  Erleüchtong.  Bedingungen  der  cabbalistischen  Erkenntniss  auf  Seite  des 
Menschen.  Unterschied  zwischen  Cabbalisten  und  Talmudisten.  §.  87.  S.  894  ff. 
Erkenntnisslehre  Reuchlin's.  Der  Verstand  als  Mittelpunkt  des  menschlichen  Er- 
kenntnissvermögens. Doppelte  Bichtung  desselben,  auf  das  Sinnliche  and  auf  das 
Uebersinnliche.  Erkenntnissqnellen  für  das  Sinnliche.  Der  Process  der  empiri- 
schen Erkenntniss.  Die  Vernunft  mit  ihrem  discursiven  Denken  nur  auf  das  Sinn- 
liche gerichtet  Bichtige  Meinung.  Erkenntnissquelle  fOr  das  Uebersinnliche.  Der 
Geist  (mens).  Nothwendigkeit  der  göttlichen  Erleuchtung  ftUr  den  Geist  zur  Er- 
kenntniss des  Göttlichen.  Der  Glaube.  Worin  derselbe  bestehe.  Vorzüge  der 
Glaubens-  vor  der  Vemunfterkenntniss.  Ohne  Glaube  keine  Erkenntniss  des 
Uebersinnlichen  und  Göttlichen.  Die  Vernunft  darf  sich  mit  ihr^n  syllogistischen 
Verfiihren  nicht  in  das  Gebiet  des  Glaubens  wagen.  Warum  ?  Ueble  Folgen  des 
gegentheiligen  VerflAhrens  ftkr  die  Theologie.  Uebereinstimmung  dieser  Erkennt- 
nisslehre mit  dem  vorausgesetzten  Begriffe  der  Gabbalah.  Kritik  derselben.  §.  88. 
8.  400  ff.  Theologie  und  Gosmologie.  Gott  in  seinem  Ansichsein.  Das  cabbali- 
stische  Ainsoph.  Die  Sephirot  als  göttliche  Attribute  und  als  schaffende  Kräfte. 
Die  drei  Welten.  Der  Metatron.  Absolutes  und  geschöpfliches  Vorbild  der  welt- 
Udien  Dinge.  Die  Seele  des  Messias.  Verhältniss  der  drei  Welten  zu  einander. 
Der  Mensch.    Ze^ahl  im  Menschoi.    Verhältniss  der  mens  zu  den  untergeord- 

Digitized  by  V^OOQIC 


netea  Seefeqkrftften.  GabbalistiBche  Mystik.  Wie  weit  die  mystfadie  Schaaimg 
raeht  Die  Ekgtase.  Der  Gabbaiist  alt  Wuoderth&ter.  Wunderi^aabe.  Die  Dei- 
üoKioo.   Epilog.    §.  89.  S.  406  ff. 

b)    HdArich  Gomelius  Agripp«  Ton  Nettesheiin. . 

Allgenieine  Charakteristik  seines  Lehrsystems.  Leben  und  Schriften  dessel- 
ben. Sein  Terh&ltniss  zur  Kirche  und  zur  Scholastik.  Invectiven  gegen  beide. 
Sein  Qanktar.  Lehre  von  Gott  Diö  Sephirot.  Schöpfung  aus  Nichts.  Drei 
Weiteo.  Ihr  Verh&ltniss  zu  einander.  AUgemdne  Sympathie.  Weltseele.  Alles  ' 
kt  beseelt.  Alle  Seelen  yemünftig.  Der  Weltgeist  Sein  Verhältniss  zur  Welt- 
seele. §  90.  S.  412  ff.  Einfluss  der  hohem  auf  die  niedem  Welten.'  Herabstei- 
gen der  Ideen  in  die  Materie  durch  die  Weltseele.  Disposition  der  Materie  zur 
Aofiialime  der  Formen.  Ursprung  des  Uebels.  Offene  und  verborgene  Kräfte. 
Wonach  sich  die  Intensität  der  Kräfte  eines  Dinges  bestimmt.  Ursprung  dieser 
Kräfte.  Disposition  der  Materie  zur  Aufnahme  derselben.  Gestirnconstellation  und 
flure  Bedeutung.  Einfluss  der  niedern  Welten  auf  die  hohem.  Die  niedem  Welten 
das  Abbild  der  hdhem.  Alles  in  Allem.  Der  Mensch  als  Mikrokosmus.  Bestand- 
tbeOe  der  menschlichen  Natur.  Wesen  der  Seele.  Geist,  Vernunft  und  sensitive 
Seele.  Der  ätherische  Leib.  Der  Geist  als  Organ  der  Erkenntniss  des  Uebersinnlichen. 
Unmittelbarkeit  seiner  Erkenntniss.  Der  Glaube.  Das  discursive  Denken  der 
Vemonft  VorzQge  der  Glaubenserkenntniss  vor  der  Yernunfterkenntniss.  Der 
Gast  irrthnms  -  und  sOndelos.  Die  sinnliche  Seele  zum  Bösen  vergirend.  Die 
Temänftige  Seele  als  Sitz  der  Freiheit.  Worin  das  sittlich  Gute  und  Böse  be- 
vaAß,  Das  Unsterbliche  in  der  Seele.  Worin  die  Glückseligkeit  und  Unglück- 
aefi^eit  im  jenseitigen  Leben  bestehe.  Einfluss  der  Gestirne  auf  den  Menschen 
BDd  aof  seine  sittliche  Haltung.  §.  91.  S.  417  ff.  Die  Magie.  Begriff  und  Vor- 
treffichkeit  der  magischen  Kunst  Dreifache  Magie:  die  natürliche,  himmlische 
and  religiöse.  Bedingungen  der  magischen  Kunst.  Der  Wunderglaube.  Was  ins- 
besondere zur  religiösen  Magie  erfordert  wird.  Verschiedene  magische  Wirkungen, 
(^oldmacherkimst  Nichtigkeit  und  Unhaltbarkeit  aller  menschlichen  Wissenschaft 
Entstebnng  des  discursiven  Denkens  aus  dem  .Sündenfalle.  Invectiven  gegen  die 
mensdüicfae  Wissenschaft  und  Philosophie.    §.  92.  S.  422  ff. 

e)    FnuMseseo  Zorzi. 

Leben  dieses  Mannes.  Sdne  Schrift  ,^De  harmonia  mundi."  Alles  nach 
Zahlen  geordnet  DreifSftche  Neunzahl.  Die  Elemente.  Schöpfung.  Weltseele. 
Die  intelligibehi  Formen  der  Dinge  der  Seele  eingeboren.  Drei  Theile  der  Seele. 
Det  Boach  als  Subject  der  Sittlichkeit.  Verlust  des  Geistes  durch  die  Sünde. 
Eschatologie.  Mystische  Erhebung.  Theosis,  vorgebildet  und  vermittelt  durch 
Cbristos.    §.  98.  S.  426  ff. 

Z.   me  mmhhmUmUmmike  TheenopMe  In  ITerbüidiiaiff  mit  der 
Itfatiirpl^U^fl^Pl^^  und  Arsnellinnde. 

a)     TheophrMtiM  Paracelsns. 

SynCTetismns  der  Gabbahstik  mit  der  sich  neugestaltenden  Naturphilosophie, 
in  spede  mit  der  Arzneikunde.  Art  und  Weise  dieser  Vjerbmdung.  Leben  und 
Schriften  des  Paracelsus.  Bestandtheile  der  menschlichen  Natur.  Dreifaches 
Licht:  Natürliches  Licht,  Licht  der  Vernunft  und  göttliches  Licht.  Tragweite 
dieser  Erkenntnissquellen.  Dreifache  Weisheit  und'  dreifache  Schule  der  Weisheit 
Alles,  was  wir  erlernen «  Ist  schon  vorher  dem  Keime  nach  in  uns.    Zweck  de» 
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Erlernws.  Instmct,  Iiogäc^  Glaube.  §.  94.  8.  430  ff.  VerbSltBiss  xwisdien  Ver* 
nnnft  und  (Uanbe.  Zur  Erkenntniss  des  Göttlichen  der  Glaube  anbedingt  notii* 
wendig.  Die  Vernunft  geht  blos  auf  das  Weltliche.  Das  discurshe  Denken  der 
Vernunft  ist  nicht  auf  das  Göttliche  anzuwenden.  Die  drei  Lichter  der  Erkennt- 
nisB  sind  unvermiseht  su  ehalten  und  zu  bethitigen.  Die  göttliche  Weisheit  als 
Grundbedingung  aller  wahren  Erkenntniss  des  Weltlichen.  In  wie  fem  alle  Wis- 
senschaften und  Künste  aus  göttlicher  Erleuchtung  stammen.  Alle  Wahrheit  aus 
der  Theologie.  Der  Cabbalist  Die  Arbeit  der  eigenen  Forschung  dem  Mmschen 
nicht  erlassen.  Verbindung  Ton  ErfeJiruDg  und  Wissenachaft.  Greifliches  Wist^i. 
Die  Philosophie.  Ihre  Aufgabe.  Erkenntniss  des  Makrokosmos  und  Mikrokos- 
mos. Die  eine  durch  die  andere  bedingt  Alchymie.  Begriff  und  Aulga}>e  der- 
selben. Die  vier  Säulen  der  Medidn:  Theologie,  Philosophie,  Astronomie  und 
Alchymie.  Warum  und  m  wie  fem  dieselben  zur  rechten  Arxneikiaide  nothwen- 
dig  sind.  Epilog.  §.  95.  8.  434  ff  Die  Urmaterie.  Der  grosse  und  kleine  Lim* 
bus.  Das  Urwasser.  Die  vier  Elemente.  Der  Mai  der  grossen  Welt  Der  Mensch 
als  Endziel  der  Schöpfung.  Vergleichung  der  Welt  mit  einem  Eie.  AbspiegeluDg 
des  Hohem  im  Niedem,  des  AUgemeinen  im  Einzelnen.  Einfluss  des  Hohem  auf 
das  Niedere.  Die  drei  spedes  primigeniae  der  Urmaterie:  Sulphur,  Sal  und  Mer- 
curiuB.  Die  gehörige  Proportion  derselben  in  einem  Dinge  bedingt  dessoi  Ge- 
sundheit und  Gedeihen.  Der  Archeus.  Begriff  und  Wirksamkeit  desselben,  A1198, 
was  einen  Leib  hat,  lebt.  Woraus  das  Leben  sich  nährt  Die  Quintessenz.  Wie 
und  woraus  selbe  gewonnen  werden  kann.  Heilkraft  derselben.  Erzeugnisse  der 
einzelnen  Elemente.  Das  thierische  Wesen.  §.  96.  8.  440  ff.  Dar  Mensch  ala 
Mikrokosmos  dem  Makrokosmos  naehgebildet  Der  siderische  Geist  als  unsicht- 
barer Leib  der  unsterblichen  Seele.  Sitz  beider.  Der  irdische  Leib.  Der  Geint 
(mens).  Göttliche  Bildniss.  Fünklein  der  Seele.  Ursprüngliche  SchöpjEung  dea 
Menschen.  Greatianismus.  Woraus  die  drei  Bestandtheile  des  menschlichen  l?ar- 
tur  sich  nähren.  Ihre  Functionen.  Ursprung  der  Divination.  Ethische  Au%abe 
der  unsterblichen  Seele.  Ck)ncordanz  der  drei  Bestandtheile  der  menschlichen  Nar 
tur.  Möglichkeit  eines  Austretens  aus  der  Goncordanz.  Folgen  dayoa.  §.  97. 
8.  444  ff.  Lehre  vom  SündenfaU  und  von  der  Wiedergeburt  Ursprünglicher  Zu- 
stand des  ersten  Menschen.  Engelgleiche  Gestalt  desselben.  Verlust  der  gött- 
lichen Bildniss  in  Folge  der  Sünde.  Vergestaltung  und  Verstümmlung  der  mensch- 
lichen Natur.  Hervortreten  des  Thierischen.  Wiederherstellung  der  göttlichen 
Bildniss  in  der  Wiedergeburt.  Redintegration  der  menschlichen  Natur.  Neue 
himmlische  Leiblichkeit.  Diese  der  Keim  der  Auferstehung.  Nur  der  neue,  himm- 
lische Leib  wird  auferstehen.  Die  Magie.  Begriff  derselben.  Zauberei  und  Hexe- 
rei Der  Wunderglaube.  Magische  Künste.  Unentbehrlichkeit  der  magischen 
Kunst  für  den  Arzt    Epilog.    §.  98.  S.^448  ff. 

b)    Hieronymus  Carduias. 

Leben  und  Schrif^n  dieses  Mannes.  Sonderbarer  Charakter  desselben.  Drei 
Elemente:  Licht,  Wasser  und  Erde.  Formelle  und  materielle  Ursache  der  Kör- 
per. Die  himmlische  Wärme.  Alles  belebt  Allgemeine  Sympathie.  Der  Mensch 
eine  eigene  Spedes.  Dreifacher  Endzweck ,  wozu  er  geschaffen  worden.  Natür- 
liche Beziehung  zu  diesem  dreifachen  Zweck.  Reale  Verschiedenheit  des  Geeistes 
(mens)  von  der  Seele.  'Begründung  dieser  Au&tellung.  Die  Vernunft  gehört  der 
Seele  an.  Der  Geist  etwas  Göttliches.  Er  ist  nicht  individuell,  sondern  allge- 
mein« Averroistische  Ansicht.  «  Mystik  und  Ekstase.  Bedingungen  der  mysti- 
schen Erhebung.    Glaube.    Der  Vemunfcgebrauch  für  den  Glauben  schädlich.    Je 
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aekr  yenumft,  desto  weniger  0toiibe.    Magie  und  Astrologie.    Beorüieitaiig  die- 
wrLetee.    §.  99.  S.  462  £ 

c)    Johann  Baptist  von  Helmont. 

Streben  Helmonts  nach  Reform  der  medicinischeo  Wissenschaft    Sein  Ver- 
h&hmsB  zu  ParacelsQS  and  zur  Oabbalah.    Seine  Verdienste  um  die  Arzneikunde. 
Sein  Leben  und  seine  Schriften.    G^en  das  discursive  Denken  der  Vernunft.    Es 
erxengtnnr  Meinung,  nicht  Wissenschaft.  Die  Vernunft  gehört  der  sensitiven  Seele  an. 
Der  Yerstand  als  subjectives  Princip  der  Wissensffiaft.  £r  gehört  der  unsterblichen 
Seele  an.    Unmittelbarkeit  seiner  Erkenntniss.    Worauf  die  Wahrheit  derselben 
beruht    Glaube.    Möglichkeit  eines  Fortschrittes  in  der  Erkenntniss.    Verweisung 
auf  den  mystischen  Weg.    Die  Gelassenheit.    Unmittelbare  Schauung.    Alle  wahre 
Wissenschaft  und  Weisheit  kommt  von  Gott  Kritik  dieser  Lehre.  §.  100.  S.  458  ff. 
Natorlehre.    Zwei  Elemente :  Wasser  und  Luft.  Feuer  und  Erde  keine  Elemente 
Sal,  Solphur  und  Mercurius.    Der  Archeus.    Begriff  und  Wirl^samkeit  desselben. 
Das  Samenbild  des  Archeus.    Das  Ferment    Kegriff  und  Wirksamkeit  desselben. 
Die  wesentlichen  Formen  der  Dinge  werden  von  Gott  geschaffen.  Verhältniss  des 
Archeus  zur  Wesensform.    Der  Mensch.    Herrschender  Archeus  und  untergeord- 
nete Arche!  im  Menschen.    Begriff  der  leiblichen  Krankheit    Die  anima  sensi- 
tiva  im  Menschen.     Ihr   Sitz  im  Leibe,   ihre  Wirksamkeit  und  Natur.    Kräfte, 
welche  der  sinnlichen  Seele  angehören.    Falsche  Ansicht  über   die  Ebenbildlich- 
keit des  Menschen  mit  Gott    §.  101.  S.  468  ff.    Die  unsterbliche  Seele  oder  der 
Geist  Creatianismus.    In  wie  fern  in  der  vernünftigen  Seele  das  Ebenbild  Gottes 
niedeigelegt  ist.  Verhältniss  dieses  Geistes  zur  sinnlichen  Seele  dem  Sein  und  der 
Wirksamkeit  nach.    Widerstreit  der  sinnlichen  Seele  mit  dem  Geiste.    Ursprüng- 
Mer  Zustand  des  Menschen.    Vor  der  Sünde  hatte  der  Mensch  keine  sinnliche 
Seele.    Die   sinnliche  Seele  als  Folge  der  Sünde.    Daher  auch  die  Vernunft  mit 
ihrem  discursiven  Denken  eine  Folge  der  Sünde.    Sklaverei  des  Geistes  unter  der 
Herrschaft    der  sinnlichen  Seele.    Die  Wiedergeburt    ^Wiederaufleben  der  Herr- 
schaft des  Geistes  über  die  sinnliche  Seele.    Der  Weg  hiezu  der  mystische.    Die 
Magie.    Begriff  und  Begründung  derselben.    Die  ganze  Natur  magisch.    Astrolo- 
gie.   Bescliränkung   derselben.    Bedeutung  und  Sicherheit   der  Himmelszeichen. 
Epflog.    §.  102.  S.  467  ff. 

d)    RdleH  Fkdd. 

Leben  und  SehrHten  desselben.  Seine- Auctontftten.  Die  göttliche  Wesenheit  als 
das  J^kMa,""  woraus  Gott  die  Welt  geschaffen.  <jk>tt  als  die  Complication  des  Alls. 
GegttisatB  Ton  Macht  und  Weisheit,  Finstemiss  und  Licht  in  Gottes  Wesen.  Nicht- 
woües  und- Wollen  Gottes.  Explicadon  der  Weltdinge  aus  der  göttlichen  Complication. 
Etaanationb  Frahdt  der  Schöpfhng.  Die  Weltseele.  Die  Materie  aus  der  göttlichen 
FhiBternisB}  Licht,  Leben  und  Seele  aus  dem  göttlichen  Lichte  emanirend.  Kälte 
und  "^^^me.  Entstehung  der  verschiedenen  Dinge  aus  diesen  bdden  Elementarkräften. 
Sympathie  und  Antipathie  der  Dinge.  Die  menschliche  Seele.  Sie  emanirt  aus 
der  Wdtseele.  Mens,  anima  und  Spiritus.  Verstand,  Vernunft  und  Sinn.  Ethische 
Lehreftteek    Begriff  der  wahren  Weisheit    Kritik  dieser  Lehre.    §.  103.  S.  472  ff. 


S.   mim  Miiltoltotteelfte  VliaiMMpiito  tat  dssmatlMHei 

Mit  «l^PMMtlMli-HMUllCliiUMlMr  Wä^Uwum- 

Martin  Luther. 
ADgememe  Gesichtspunkte.    Rohe  Polemik  der  „Reformatoren."    Leben  und 
Sdiriften  Luthers.     Psychologische  Elemente,    welche    der   Entstehung   seines 


Digitized  by 


Google 


xxu 

Systems  sa  Grande  liegen.  §.  104.  S.  477  ff.  Formalgrands&tze.  Die  heilige  Scbrift 
als  einzige  Erkenninissquelle  der  Offenbarangswahrheit.  Innere  und  äussere  Klar- 
heit der  heiligen  Schrift  Wodurok  die  erstere  bedingt  sei.  Widersprüche,  in 
welche  Luther  sich  in  dieser  Beziehung  verwickelt.  Beschränkung  der  äussern  Klar- 
heit der  heiligen  Schrift  auf  die  kirchlichen  Vorsteher  und  zuletzt  auf  seine  Per- 
son allein.  Schmähungen  gegen  die  „Sectirer.^'  Invectiven  geg^n  die  Scholastiker 
und  Kirchenväter.  Verwerfung  der  Philosophie.  Die  Philosophie  muss  aus  der 
Theologie  ausgeschlossen  bleibeiL  Gegensatz  beider  zu  einander.  Anschluss  Lu- 
thers an  die  herrschende  Zeitströmung  in  der  gedachten  Beziehung.  §.  105. 
.S.  480  ff.  Lehre  vom  Sündenfalle.  Welchen  Unterschied  Luther  zwischen  dem 
Naturale  und  Spirituale  im  Menschen  setzt  Corrüption  des  Spirituale  im  Men- 
schen durch  die  Sünde.  Vollständige  Verbösung  des  Menschen.  Er  kann  nur 
Böses  thun.  Die  Tugenden  der  (Heiden.  Wesen  der  Erbsünde.  Innere  Ck)r- 
raption  und  Verstümmlung  der  menschlichen  Katur.  Die  Goncupiscenz.  Begriff 
und  Ausdehnung  derselben.  Verhältniss  der  persönlichen  Sünden  zur  Erbsünde. 
Alle  Sünden  Todsünden. ,  Wie  Luther  zu  dieser  Auffassung  der  Erbsünde  kommt 
Die  Justitia  originalis  nichts  Uebematürliches.  Warum  und  in  wie  fern  sie  nichts 
Uebematürliches  ist  Wie  Luther  den  Unterschied  zwischen  Geist  und  Fleisch 
fasst.  Der  „Geist"  als  ein  vom  „Fleische"  real  verschiedenes  Prmcip,  Er  ist 
das  Göttliche  im  Menschen.  Dualismus  in  der  menschlicben  Natur.  Ethischer 
Gegensatz  zwischen  den  beiden  Bestandtheilen  der  menschlichen  Natur.  Der  Geist 
das  Princip  des  Guten,  das  Fleisch  das  Princip  des  Bösen.  Was  daraus  für  den 
Begriff  der  Erbsünde  folgt  Uebereinstimmung  dieser  Theorie  mit  den  Lehrsätzen 
der  Neuplatoniker  und  Cabbalisten  dieser  Periode.  Valentinianisch  -  gnostische 
Färbung.  §.  106.  S.  483  ff.  Lehre  von  der  Rechtfertigung  und  Heiligung.  Unter- 
scheidnng  zwischen  activer  und  passiver  Gerechtigkeit  Die  christliche  Gerechtig- 
keit wesentlich  eine  passive.  Cabbalistischer  Charakter  dieser  Auffassung.  Das 
snbjective  Moment  der  Rechtfertigung.  Der  Glaube.  Begriff  des  Glaubens.  Ob- 
jectives  Moment  der  Rechtfertigung.  Zurechnung  des  Verdienstes  Christi.  Begriff 
dieser  Zurechnung:  Gerechterklärung.  Die  Verzweiflung  als  die  Voraussetzung 
des  Glaubens.  §.  107.  S.  491  ff.  Das  Gesetz.  Aufgabe  und  Wirksamkeit  des 
Gesetzes.  In  wie  fern  es  den  Menschen  in  Verzweiflung  stürzt  Das  Evangelium. 
Aufgabe  und  Wirksamkeit  desselben.  Der  wiedergebome  Mensch  steht  über  dem 
Gesetze  und  über  der  Sünde.  Wie  dieses  tu  verstehen.  Der  Unglaube  und  seine 
Wirkungen.  Christus  nicht  Gesetzgeber,  .sondern  nur  Versöhner.  Die  Heiligung. 
Sie  ist  der  Sache  nach  verschieden  von  der  Rechtfertigung.  Worin  die  Heiligung 
besteht  Woraus  Luther  den  von  ihm  aufgestellten  Begriff  des  Glaubens  entnahm. 
Mangel  an  Originalität  in  der  Lehre  vom  Gesetze,  von  dem  Gegensätze. zwischen 
Gesetz  und  Evangelium  und  von  dem  Officium  Christi.  Vorgänger  Luthers  in  de^ 
gedachten  Beziehungen.  §.  108.  S.  495  ff.  Der  Glaube  als  ausschliessliches  Werk 
Gottes  in  uns.  Christus  im  Glauben  in  uns  gegenwärtig.  Rechtfertigung  nnd 
Heiligung  blos  von  Gott  ohne  unser  Zuthun  in  uns  gewirkt.  Doppeltes  Leben  des 
Wiedergebomen  Menschen.  Redintegration  der  menschlichen  Natur.  Wiederer- 
langung des  verlornen  „Geistes"  als  des  zweiten  Bestandtheiles  unserer  Natur  in 
der  Heiligung.  Warum  nnd  in  wie  fern  die  Rechtfertigung  zu  diesem  Zwecke 
Toraosgesetzt  ist  Uebereinstimmung  dieser  Lehre  mit  der  cabbalisdschen  Erlö- 
sungslehre. Anlehnung  Luthers  an  die  Cabbalisten  in  Bezug  auf  die  Tragweite 
und  Wirksamkeit  des  Glaubens.  Gnostisch  -  manichäische  Färbung  seiner  Lehre 
von  der  Wiedergeburt.  Die  Sünde  bleibt  im  Menschen.  Warum?  Sie  wird  ihm 
nicht  mehr  angerechnet    Natürliche  Consequenzen  dieser  Lehre  für  die  Moral. 
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§.  109.  8.  500  ff.  Borgerlicher  und  theologischer  Gebraadi  des  Gesetzes. 
Aeossere  Sittlichkeit.  Zweck  und  Gtebraath  des  Gesetzes ,  für  den  wiederge- 
bornen  Menschen.  Widersprach  mit  den  höhern  Principien  des  Systems.  Die 
gnten  Werke  als  Früchte  des  Glaubens.  Sie  sind  von  ihm  untrennbar.  In  wie 
fem  man  sagen  könne ,  dass  der  Glaube  ohne  die  Werke  nicht  rechtfertige.  Un- 
Tollkommenheit  und  Beflecktheit  dieser  Werke.  In  wie  fem  sie  Gott  gefallen. 
Kern  eigentliches  Verdienst  durch  die  Werke.  Verdienst  nur  in  einem  weitem, 
uoeigentlichen  Sinne.  Sie  müssen  ganz  interesselos  gewirkt  werden.  Zusammen- 
Aaog  dieser  Lehre  von  den  Werken  mit  den  höhern  Principien  des  Systems. 
§.  110.  8.  5^05  ff  Ohnmacht  dieser  Lehre  gegenüber  den  Forderungen  der  Moral. 
Worin  nach  Luther  die  christliche  Heiligkeit  besteht.  Widerspruch  zwischen  Ver- 
nunft und  Glaube,  zwischen  Philosophie  ^nd  Theologie.  Nachweis  dieses  Wider- 
spraches  im  Besondem.  Grund  dieses  Wjderspraches.  Inyectiyen  gegen  die  Ver- 
nunft. Abschlachtung  der  Vernunft.  Anschluss  dieser  Lehre  an  die  der  cabbali- 
stischen  Theosophen  dieser  Periode,  übiquität  des  Leibes  Christi.  Doketischer 
Charakter  dieser  Aufstellung.  Mangelhaftigkeit  des  Lutherischen  Systems.  §.  111. 
S.  511  ff.  De  serro  arbitrio.  BeweisfQhrung,  dass  dem  Menschen  keine  Willens- 
fireihdt  zukomme.  Nur  in  seinem  äussem  Thun  und  Lassen  soll  der  Mensch  frei 
sein.  V^Tidersprach  dieser  Beschränkung  mit  der  Allgemeinheit  der  vorausgesetz- 
ten Beweise  für  die  Unfreiheit  des  Menschen.  Gott  wirkt  selbst  das  Gute  und 
Böse  im  Menschen  und  durch  denselben.  Der  Satan  als  Werkzeug.  Warum  und 
in  wie  fem  dennoch  auf  Gott  die  Schuld  des  Bösen  nicht  fällt.  Der.  Mensch  ein 
Lastthier.  Absolute  Prädestination  und  Beprobation.  Entwicklung  und  Begrün- 
dang dieser  Lehre.  Gott  selbst  verhärtet  den  Menschen.  Wie  er  dabei  ver^Jurt. 
Widerlegung  der  Einwürfe  gegen '  die  Theone  der  Unfreiheit  und  der  absoluten 
Vorherbestimmung.  Verborgener  und  offenbarer  Wille  Gottes.  Beseitigung  des 
Widerspraches  der  Vemunft  gegen  diese  Lehre.  Schmähungen  gegen  die  Ver- 
nunft §.  112.  S.  517  ff.  Pantheistisch- dualistischer  Charakter  der  Luther'schen 
Lehre.  Specieller  Nachweis  dieser  Aufstellung.  Nur  aus  dem  pantheistisch  -  dua- 
listischen Princip  lassen  sich  alle  Lehrsätze  Luthers  specülativ  erklären  und  be- 
gründen. Nachweis  dieser  Behauptung  im  Einzelnen.  Rückkehr  des  Luther'schen 
Systems  zur  valentinianischen  Gnosis.  Luther  selbst  bleibt  auf  halbem  Wege 
stehen.    Calvin.    §.  113.  S.  524  ff.      . 

4.    Flillo0«p1il«ehe  Temehe  unter  der  Herraelii^  der 
l«tlieri«e1ieii  DonmatUk. 

a)  Philipp  MeUnehthoii. 
Bedflrfiiiss  einer  Phflosophie  in  der  neuen  „reformatorischen*'  Gemeinschaft 
Anschluss  an  Aristoteles.  Umgestaltung  der  Philosophie  nach  den  Forderungen 
der  neuen  Dogmatik.  Melanchthon.  Sein  Eklecticismus.  Sein  Leben  und  seine 
^  Schriften.  Begriff,  Eintheilung  und  Aufgabe  der  Dialektik.  Verhältniss  derselben 
zur  Rhetorik.  Erkenntnisslehre.  Eingebome  Ideen  und  Grundsätze.  Zweck  der 
sinnlichen  Erfahrung.  Die  Erkenntnisskraft  des  Verstandes  durch  die  Sünde 
nicht  gänzHch  gestört.  Wie  weit  sie  sich  noch  erstreckt.  §.  114.  S.  629  ff.  Beweise 
fOr  Gottes  Dasem.  Begriff  und  Begründung  der  götthchen  Vorsehung.  Nicht 
Alles  in  der  Welt  ist  nothwendig.  Grund  des  Zufälligen.  Wesen  der  Seele.  An- 
sicht Melanchthons  über  die  Eiiüieit  und  den  Ursprung  der  Seele.  Seelenkräfte. 
Begriff  des  Verstandes.  Freiheit  des  Willens.  Sie  ist  durch  die  Sünde  geschwächt, 
nicht  au%ehoben.  Beweise.  In  wie  fem  der  Wille  unfrei  sei.  Bechtskreis  der 
philosophischen  Ethik.  Seligkeit  und  Tugend.  Beurtheilung  der  Lehre  Melanch- 
thons   §.  115.  S.  582  ff 
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h)    Ificolans  Tanrelliis. 

Verfahren  des  Tanr^llus  in  seiner  Philosophie  gegenüber  den  „reforma- 
torisch" dogmatischen  Lehrsätzen.  Herabstimmung  derselben.  Seine  Schüch- 
ternheit. Verfolgungen  von  Seite  des  Parteiterrorismus.  Bestreitung  der  ari- 
stotelischen Philosophie.  Gegen  den  von  den  „Theologen"  behaupteten  Wider- 
spruch der  Philosophie  mit  der  Theologie.  Die  Philosophie  als  Grundlage  der 
Theologie.  Gegenstand  und  Aufgabe  der  Philosophie  und  Theologie.  Leben 
und  Schriften  des  Taurellus.  Begriff  der  Philosophie.  Die  menschliche  Denk- 
kraft. Gegen  die  aristotelische  Erkenntnisslehre.  Die  intellectuellen  Begriffe  nicht 
von  Aussen  gegeben,  sondern  tdurch  die  Denkkraft  selbst  hervorgebracht 
Methode.  Zweck  der  sinnlichen  Erfahrung.  Die  Denkkraft  selbst  keiner  Steige- 
rung und  Verminderung  fähig.  In  wie  fem  die  Denkkraft  per  accidens  behindert 
und  gefördert  werden  kann.  Subject*des  wissenschaftlichen  Habitus.  §.  116. 
S.  5S7  ff.  Der  Status  des  ersten  Menschen  ein  Status  mere  philosophicus.  Wa- 
rum? Impotenz  des  gefallenen  Menschen  zur  Erkenntniss  des  Wahren  und  zur 
Uebung  des  Guten.  Gegen  die  „reformatorische"  Lehre  von  dem  Wesen  der 
Erbsünde.  Das  Böse  keine  Substanz.  Keine  substantielle  Corruption  der  Seele. 
Die  Wahlfreiheit  nicht  verloren.  Feststellung  des  Begriffs  der  Erbsünde.  In  wie 
fern  aus  der  Erbsünde  die  Impotenz  zur  Erkenntniss  des  Wahren  und  zur  Uebung 
des  Guten  erfolge,  und  wie  diese  Impotenz  zu  üsissen  sei.  Die  Bechtfertigung. 
Der  Status  theologicus.  Der  Glaube  nicht  alleinige  Wirkung  Gottes  m  uns.  Un- 
terscheidung der  vis  fidei  und  des  actus  fidei.  Jene  wohnt  dem  Menschen  von 
Natur  aus  inne,  dieser  ist  durch  die  helfende  Gnade  Gottes  bedingt.  Analog  ver- 
hall es  sich  mit  dem  Denken  und  Wollen  überhaupt  in  Bezug  auf  die  Erkennt- 
niss des  Wahren  und  die  Uebung  des  Guten.  Daraus  erfolgend  die  Berechtigung 
der  Philosophie.  Die  Philosophie  ein  Geschenk  Gottes.  Mischung  von  Luthera* 
nismus  und  Pelagianismus  in  dieser  Lehre.  §.  117.  S.  542  ff.  Lehre  von  Grott 
und  seinen  Werken.  Die  Arten  der  Dinge  nicht  ewig.  Begründung  dieses  Satzes. 
Beweise  f(lr  das  Dasein  Gottes  als  der  causa  prima.  Einheit  der  ersten  Ursache. 
Die  Welt  nicht  ewig.  Begründung  dieses  Satzes.  Widerlegung  der  Einwürfe. 
Der  Name  „Ursache"  nicht  quoad  substantiam  von  Gott  zu  prädidren.  Warum? 
Die  ewige  immanente  Tbätigkeit  Gottes.  Gott  als  causa  sui.  Die  Trinität  Auch 
die  Materie  nicht  ewig.  Schöpfung  aus  Nichts.  In  wie  weit  der  Satz:  „Ex  ni- 
hüo  nihil  fit"  Geltung  habe,  in  wie  weit  nicht  Keine  Erhaltong  der  Weiteren 
Seite  Gottes.  Vernunftbeweise  für  das  Vorhandensein  einer  Erbschuld.  Worin 
die  erste  Sünde  bestand.  Bildlicher  Sinn  der  Erzählung  der  heiligen  Schrift  Ge- 
neratianismus.  Die  Philosophie  führt  zur  Verzweiflung.  Anfang  der  Theologie. 
Epüog.    §.  118.  S.  647  ff. 

5*    Die  cubbalistii^ch-theosophlsehe  MymUU  unter  dena 
£titiluaiis  der  lutlterlsehen  DosnwUk. 

VorbemerkoBgen. 
Keime  eines  schwärmerischen  Mystidsmus  in  der  Lutherischen  Lehre.  Die 
Wiedert&nfer.  Ihre  Ansicht  vom  „(Jeiste"  und  von  dar  heiligen  Schrift.  Ethische 
Lehren.  Ansdehnnng  der  christlichen  Freiheit  anf  die  Freiheit  von  staatlichen 
Gesetzen.  Verwerfung  des  Staates.  Gütergemeinschaft.  Anfänge  einer  theoreti- 
schBi  Mystik  anf  dem  Boden  des  Lotherthums.  Stellung  dieser  Mystik  zur  Ittthe- 
rischcn  Dogmatik.  Oslander  und  seine  Lehre.  Schwenkfeldt  nnd  Sebastian  Frank 
Compendiöse  Zusammenfassung  ihrer  mystischen  Lehren.  Weitere  Entwicklung 
dieser  Mystik.    §.  119.  S.  556  ff. 
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a)  Valentin  Weigel 
Leben  und  Schriften  desselben.  Sein  Standpunkt  gegenüber  den  Bekenntniss- 
schriften seiner  Gemeinschaft.  Seine  Lehre  von  der  Schöpfung.  Alle  Entwicklung 
von  Innen  nach  Aussen  gehend.  Bestandtheile  der  menschlichen  Natur.  Die  we- 
sentlichen £rkenntnisskräfte.  Natürliche  und  übernatürliche  Erkenntniss.  Die 
natürliche  Erkennntniss  kommt  nicht  vom  „  (regenwurfe.  ^^  Begründung  dieses 
Satzes.  Eingebome  Erkenntniss.  Verhältniss  der  natürlichen  Erkenntniss  zu  den 
Bächern.  Die  übernatürliche  Erkenntniss  kommt  blos  vom  Gegenwurfe.  Beine 
Passivität  der  Seele  in  der  übernatürlichen  Erkenntniss.  Der  göttliche  Geist  in 
ans.  Gott  erkennt  sich  selbst  in  uns.  Verhältniss  der  übernatürlichen.  Erkennt* 
niss  zur  heih'gen  Schrift.  Bedeutung  der  letztern.  §.  120.  S.  5ö9  flF.  Gegen  die 
blosse  Imputationslchre.  Wir  müssen  wesentlich  Kinder  Gottes  werden.  Begriff 
der  Wiedergeburt.  Die  Gelassenheit.  Wesen  des  Glaubens  Reine  Passivität  des 
Menschen  im  Process  der  Wiedergeburt.  Folgen  des  Sündenfalles.  Redintegra- 
tion der  göttlichen  Bildniss.  Verhältniss  der  mystischen  Erhebung  zum  Begriffe 
der  Wiedergeburt.  Sündigkeit  und  Sünde  im  Wiedergebornen.  Die  Auferstehung. 
Epflog.    §.  121.  S.  564  ff. 

b)     Jacob  Böhme. 

Elemente  des  Röhme'schen  Systemes.  Cabbalistischer  Charakter  desselben. 
Spiel  mit  Phantasiebildern.  Umsetzung  des  Idealen  und  Ethischen  in  ein  Natür- 
liches, Physisches.  Manichäischer  Anstrich  der  ganzen  Lehre  Verhältniss  der- 
selben zum  Luther'schen  System.  Leben  und  Schriften  Böhme's.  Die  Yemunft 
liicht  Organ  zur  Erkenntniss  des  Göttlichen.  Warum?  Unmittelbare  Schauung. 
Möglichkeitsgrund  derselben.  Berufung  auf  dieselbe  zur  Bewahrheituag  seiner 
Lehre.  §.  122.  S.  569  ff.  Gott  in  seinem  Ansichsein  ein  ewiges  Nichts.  Drei- 
faltigkeit Gottes  in  seiner  ewigen  Gebärung.  Diese  Dreifaltigk^t  noch  keine  ürei- 
persönlichkeit  Ewiger  Gegensatz  in  Gott.  Finsterniss  und  Licht,  ewige  Natur 
und  ewiger  Geist,  ewiger  Zorn  und  Qwige  Liebe.  Die  sieben  Naturgestalten. 
Entwicklung  derselben.  Verflechtung  der  göttlichen  Personen  in  die  Naturgestal- 
teiL  Concordanz  der  letztern  in  Gott.  Distemperatur  derselben  in  der  Welt. 
Lehre  von  der  Weltschöpfung.  Das  „dritte  Princip."  Verschiedene  Aussprüche 
Böhme's  über  die  Art  imd  Weise  des  Hervorgehens  der  Dinge  aus  Gott  Ema- 
tion.  Anfang  der  Welt.  §.  123.  S.  ö74  ff.  Der  Gegensatz  in  Gottes  Natur  ein 
Gegensatz  zwischen  Gut  und  Bös.  Der  gleiche  Gegensatz  in  der  geschaffenen 
Natur.  W^oher  der  letztere  stammt ,  und  wie  er  sich  äussert.  Manichäischer  An- 
strich dieser  Lehre.  Ursprünglicher  Zustand  der  geschaffenen  Welt.  Der  Eingel. 
Natur  desselben.  Freiheitsprobe  der  Engel.  Der  Fall  Lucifers.  Folgen  dessel-* 
ben  für  ihn  und  seineu  Anhang.  Zusammensturz  der  Welt.  Wiederherstellung 
derselben  im  Sechstagewerke.  §.  124.  S.  581  ff.  Der  Mensch.  Dreitheilung  des 
Menschen  nach  Seele  und  Leib.  Li  wie  fem  die  Seele  nach  den  drei  Bestand- 
theilen  ihrer  Natur  in  den  drei  kosmischen  Principien  steht.  Generatianismus. 
Kampf  der  drei  Principien  um  den  Menschen  im  Menschen.  Freie  Selbst- 
entscheidung. Folgen  der  letzteru.  §.  125.  S.  586  ff.  Ursprünglicher  Zustand 
des  ersten  Menschen.  Androgyne.  Magische  Weise  der  Fortpflanzung.  Frei- 
heit der  Selbstentscheidung.  Aufgabe  des  ersten  Menschen.  Wesen  und  Ursache 
der  an  Adam  herantretenden  Versuchung.  Falsches  Gelüste  und  irdische  Ima- 
gination. Der  Versuchbaum.  Der  Schlaf  Adams.  Erbleicben  der  göttlichen 
Bildniss.  Entstehung  des  irdischen  Leibes.  Wirksamkeit  des  Teufels  beim 
Falle  Adams.     Vollendung  dieses  Falles  im  Essen  vom  Versuchbaume.    Bildung 
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Eva's.  Folgen  des  Sündenfalles  in  ethischef  Beziehung.  Kothwendigkeh  des 
Bösen.  Wesen  dor  Erbsünde.  Verhältniss  dieser  Theorie  zur  lutherischen 
Lehre.  Möglichkeit  der  Erlösung.  §.  126.  S.  589  ff.  Christologie.  Lehre  über 
die  Person  Christi.  Doppelte  Menschwerdung.  Verhältniss  Marions  zu  dieser 
doppelten  Menschwerdung.  Zweck  der  Erlösung.  Der  Mensch  konnte  sich  niclit 
selbst  erlösen.  Art  und  Weise  der  Erlösung.  Zweck  des  Leidens  und  Sterbens 
Christi.  Die  Wiedergeburt.  Wesen  derselben.  Menschwerdung  Gottes  und  Gott- 
werdung  des  Menschen.  Der  Glaube  als  einzige  Bedingung  der  Wiedergeburt. 
§.  127.  S.  595  ff.  Begriff  des  Glaubens.  Die  Gelassenheit  als  Grundbedingung  des 
Glaubens.-  Der  Glaube  das  Werk  Gottes  allein.  Wirkung  des  Glaubens.  My- 
stische Erhebung.  Entsündigung.  Die  guten  Werke.  PassiTOS  Verhalten  des 
Menschen  gegen  Gk>tt  in  der  üebung  .guter  Werke.  Streit  zwischen  Gtoist  und 
Fleisch.  Ursprung  desselben.  Sittliche  Aufgabe  des  Menschen.  Der  Wiederge- 
bome  steht  über  dem  Gesetz.  §.  128.  S.  600  ff.  Widersprechende  Aeusserungen 
Böhmens  über  die  menschliche  Freiheit  und  über  die  Prädestination.  In  wie  fem 
Grott  die  Ursache  des  Falles  Adams  gewesen,  und  in  wie  fem  nicht.  Andeutun- 
gen einer  absoluten  Prädestination.  Eschatologie.  Kritik  der  ganzen  Böhme'schen 
Lehre.    Ihr  Verhältniss  zum  Luther'schen  System.    §.  129.  S.  604  ff. 

IX.    Der  empiristische  Rationalismus  auf  religiös- 
dogmatischem Gebiete. 

Soelnlanlsmufl. 

Allgemeine  Gesichtspunkte.  Reaction  gegen  die  cabbalistische  Theosophie. 
Folgen  und  Resultate  dieser  Reaction.  Leben  und  Schriften  der  beiden  Sodne. 
Unfähigkeit  der  natürlichen  Vernunft  zur  Erkenntniss  Gk)ttes.  Die  (^otteserkennt- 
niss  stammt  einzig  aus  der  Offenbarung.  Keine  natürliche  Religion  und  Moral. 
Widerspruch  der  socinischen  Theorie  mit  diesen  Voraussetzungen.  Läugnnng  der 
göttlichen  Trinität  Ebionitismus.  Christus  ein  blosser  Mensch.  Empfängniss  und 
Geburt  desselben,  ursprünglicher  Zustand  des  ersten  Menschen.  Keine  justitia 
originaUs.  In  wie  fem  der  erste  Mensch  nach  dem  Bilde  und  Gleichnisse  Gottes 
geschaffen  war.  Keine  Unsterbh'chkeit  dem  Leibe  nach.  Worin  sich  die  Sterb- 
lichkeit Adams  Ton  der  Sterblichkeit  seiner  Nachkommen  unterschied.  Tod  des 
Leibes  und  der  Seele.  Freiheit  des  ersten  Menschen.  Folgen  des  SündenfaUes. 
Keine  Erbsünde.  Woher  die  angeborne  „BegierHchkeit  und  Unwissenheit"  stammt. 
Pelagianischer  Charakter  dieser  Lehre.  §.  180.  S.  608  ff.  Erlösungslehre.  Grund- 
princip  derselben.  Das  Officium  Christi.  Keine  stellvertretende  Satisfaction.  Werth 
und  Bedeutung  des  Leidens  und  Sterbens  Christi.  Christus  hat  blos  für  sich  ver- 
dient Was  er  fOr  sich  verdiente.  Die  Beziehung  des  Todes  Christi  auf  uns  eine 
blos  mittelbare.  Christi  Versöhnungsopfer  ein  absolut  jenseitiges.  Worin  dasselbe 
bestehe.  Hienieden  war  Christus  nicht  Priester.  Macht  der  Opferidee  über  den 
Geist  des  Menschen.  Rechtfertignngslehre.  Der  Glaube.  Begriff  desselben.  In 
wie  fem  der  Glaube  ein  Geschenk  Gottes  genannt  werden  könne.  Die  Werke. 
Verhältniss  der  Werke  zur  Rechtfertigung  und  zum  rechtfertigenden  Glauben.  Die 
Werke  nicht  verdienstlich;  aber  doch  nicht  unnütz.  §.  181.  S.  616  ff.  Begriff 
der  Rechtfertigung.  Rein  imputativer  Charakter  derselben.  Wirkung  der  Recht- 
fertigung. Befreiung  vom  ewigen  Tode.  Christus  als  Mittler.  Sittliche  Aufgabe 
des  Gerechtfertigten.  Vollkommene  Sündelosigkeit  hienieden  möglich.  Naturali- 
stischer Charakter  dieser  Lehre.  Freiheit  des  Willens.  Begriff  und  Eintheilung 
der  Gnade.  Pelagianismus.  Läugnung  der  göttlichen  Vorherbestimmung  und  der 
göttlichen  Voraussicht.    Epilog.    §.  182.  S.  628  ff. 
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X.   Fortgang  der  Scholastik  während  dieser  Epoche. 

Die  neue    Scholastik. 
f.    Geselileliillelier  Ueberbllek. 

Wiedergeburt  der  Scholastik  in  den  Stürmen  dieser  Epoche.  Anschloss  an 
die  thomlstische  Lehre.  Die  Scholastik  an  den  Hochschulen  Spaniens.  Die  Tor- 
zOgüchsten  Träger  der  neuen  Scholastik  in  Spanien.  Franz  von  Vittoria ,  Domi- 
flicus  Solo ,  Vasquez ,  Suarez  u.  s.  w.  Das  „  Collegium  Conimbricense.  "  Schola- 
stische Philosophen  aus  dem  Jesuiten- ,  Dominicaner- ,  Carmeliter  - ,  Cistercienser- 
und  Benedictinerorden.  Berühmte  Skotisten.  Berühmte  scholastische  Theologen 
dieser  Zeit     §.  188.  S.  628  ff 

Erkenntnisslehre.  Die  Species.  Begriff  und  Bedeutung  derselben.  Der  Er- 
kenntnissact.  Verhältniss  der  Species  zu  demselben.  Das  „Worf  Sinn  und 
Verstand.  Sinnliche  und  inteUigible  Species.  Gegenstand  der  sinnlichen  und  in- 
tellectuellen  Erkenntniss.  Der  thätige  Verstand.  Functionen  desselben.  Verhält- 
niss der  sinnlichen  Erkenntniss  zur  Thätigkeit  des  intellectus  agens.  Begriff  der 
Abstractioo.  Objectum  adaequatum  und  objectum  proportionatum  der  intellectuel- 
len  Erkenntniss.  Der  Verstand  erkennt  das  Einzelne  nicht  blos  indirect,  son- 
dern direct  Wie  die  allgemeine  Erkenntniss  entstehe.  Verhältniss  der  Species 
des  Allgemeinen  zur  Species  des  Einzelnen.  §.  184.  S.  684  ff.  Objectivität  des 
universalen  nach  seinem  Inhalte.  Woher  die  Form  der  üniTersalität  des  All- 
gemeinen stammt  Objectiver  Grund  dieser  Allgemeinheit.  Das  UniTersale  phy- 
sicum,  metaphysicum  und  logicum.  Erkenntniss  des  Wesens  der  Dinge  durch 
das  medium  der  Erscheinung.  Was  per  speciem  proprlam,  und  was  per  spe- 
dem  impropriam  erkannt  wird.  Art  und  Weise  der  Selbsterkenntniss  der 
Seele^  Art  der  Erkenntniss  Gottes  und  der  getrennten  Substanzen.  Wahrheit 
nnd  Falschheit  der  Erkenntniss.  Sie  liegt  im  ürtheile.  Die  Simplex  apprehensio. 
In  wie  fem  in  der  sinnlichen  apprehensio  ein  Irrthum  möglich  sei.  §.  185. 
8.  689  ff.  Metaphysik.  Gegenstand  und  Aufgabe  derselben.  Begriff  der  Wesen- 
heit Die  communes  passiones  entis.  Begriff  des  ünum.  Individuelle,  formelle 
und  universelle  Einheit  Die  Individualität  als  reale  superadditum  der  Wesenheit 
Die  Distinction  zwischen  Wesenheit  und  Individualität  eine  blosse  distinctio  ratio- 
nis.  Das  Individuationsprindp.  Begriff  der  formalen  Einheit  unterschied  der- 
selben von  der  universalen  Einheit  Begriff  des  Verum  und  Bonum.  Deren  Ver- 
hältniss zum  Sein.  §.  186.  S.  644  ff.  Aetiologie.  Begriff  und  Arten  der  Ursachen. 
Eine  materia  prima  ist  anzunehmen.  Beweis.  Einheit  derselben.  Begriffsbestim- 
mung dieser  Materie.  In  wie  fem  sie  als  causa  zu  betrachten  sei.  Formae  sub- 
stantiales  sind  anzunehmen.  Beweis.  Sie  werden  aus  der  Potenz  der  Materie 
edndrt.  Causalität  der  Form.  Einheit  der  substantiellen  Form  in  jedem  Dinge. 
In  wie  fem  der  Zweck  als  causa  zu  fassen  sei.  Was  überhaupt  eine  finale  Cau- 
salität setzen  kOnne.  Letzter  Zweck.  Wirkende  Ursache.  Verschiedenheit  der- 
selben von  der  materiellen  und  formellen  Ursache.'  Arten  derselben.  §.  187. 
S.  648  ff.  Beweise  für  das  Dasein  Gottes.  Aus  der  Physik  lässt  sich  kein  strin- 
genter  Beweis  für  Gottes  Dasein  und  Geistigkeit  entnehmen.  Warum?  Bios  die 
Metaphysik  kann  solche  Beweise  bieten.  Entwicklung  des  metaphysischen  Bewd- 
ses  für  Gottes  Dasein.  Einhdt  Gottes.  Aposterioristische  und  aprioristische  Be- 
gründung dieser  Einheit  §.  188.  S.  652  ff.  Die  göttlichen  Attribute.  Absolute 
VoDkommenhdt  und  Unendlichheit  Gottes.  Gott  als  reine  Actualität  Absolute 
Einfachheit  und  Acddenzlosigkeit   der  göttlichen  Substanz.    Reale  Identität  der 
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gOtUlchen  Attribute  miteinaader.  Intellectuelle  Distinction.  Worin  sie  begründet 
sei.  ünermesalichkeit ,  Allgegenwart ,  ünveränderlichkeit  und  Ewigkeit  Gottes. 
§.  1S9.  S.  6Ö7  ff.  Das  göttliche  Wissen.  Object,  Ordnung  und  Umfang  desselben. 
Die  göttliche  Voraussehung.  Das  göttliche  Wollen.  Natürliches  und  elicitives 
WoDen.  Objecte  und  Ordnung  beider.  Freiheit  des  elicitiven  Wollens.  Verhältniss 
des  göttlichen  Willens  zum  göttlichen  Verstände.  Keine  determinatio  efficax  des 
Willens  von  Seite  des  Verstandes.  Die  göttliche  AUmacht.  Entwicklung  des  Be- 
griffes und  der  Tragweite  derselben.  Ihre  ünerschöpflichkeit.  §.  140.  S.  663  ff. 
Schöpfung  aus  Nichts.  Beweisbarkeit  derselben  aus  der  Vernunft.  Beweis  für 
deren  Möglichkeit  und  Wirklichkeit.  Kerne  ewige  Materie.  Die  Schöpfiingsmacht 
unmittheilbar.  Unmöglichkeit,  den  Anfang  der  Welt  aus  der  Vernunft  zu  er- 
weisen. Erhaltung.  Ihr  Verhältniss  zur  Schöpfung,  Mitwirkung.  Wie  sie  aufzu- 
fassen sei  Vorsehung.  §.  141.  S.  667  ff.  Psychologie.  Definition  der  Seele  im 
Allgemeinen.  Verschiedene  Arten  von  Seelen.  Ihr  Verhältniss  zu  einander.  Be- 
weisführung für  die  Immaterialität  der  menschlichen  Seele.  Beweise  für  deren 
Unsterblichkeit.  Die  Seele  als  substantielle  Form  des  Leibes.  Begründung  dieser 
Aufstellung.  Einheit  der  vegetativen,  sensitiven  und  intellectiven  Seele  im  Men- 
schen. §.  142.  S.  671  ff.  Verhältniss  der  Seele  zu  den  Seelenvermögen.  Die  See- 
lenvermögen im  Besondem.  Gliederung  des  innern  Sinnes.  Verstand  und  Ver- 
nunft. Thätiger  und  möglicher  Verstand.  Beide  nicht  real  verschieden.  Das  sinn- 
liche Begehrungsvermögen  und  der  Wille.  Einfluss  des  letztern  auf  das  erstere. 
Freiheit  des  Willens.  In  wie  fern  das  liberum  arbitrium  eine  facultas  voluntatis 
et  rationis  genannt  werden  könne.  Verhältniss  des  Verstandes  zur  Willensthätig- 
keit.  In  welcher  Richtung  der  Wille  frei  sei.  Begriff  und  Eintheilung  der  Tu- 
gend. Welche  Tugenden  im  strengen  Sinne  Tugenden  genannt  werden  können. 
Epüog,    §.  143.  S.  676  ff. 

8.    ITerliftltnl««  des  jransenlsmus  aeur  neuen  l^eliolastik. 

Die  Lehre  vom  Verhältniss  zwischen  Gnade  nnd  Freiheit.  Warum  diese  in 
der  neuen  Scholastik  vorzugsweise  behandelt  werden  musste.  Irrige  Lehrsysteme 
hierüber.  Bs^us.  Jansenius.  Leben  und  Werk  des  letztern.  Feindliches  Ver- 
hältniss zur --scholastischen  Philosophie.  Gegen  die  Unterscheidung  eines  natür- 
lichen und  übernatürlichen  Zustandes  des  Menschen.  Sie  stammt  aus  der  Auf- 
nahme der  aristotelischen  Philosophie.  Läugnung  der  Möglichkeit  des  Status  na- 
turae  purae.  §.  144.  S.  681  ff.  Die  Justitia  originalis  eine  naturae  debitum. 
Folgerungen  hieraus  für  den  Begriff  der  Erbsünde.  Nothwendigkeit  des  Bösen. 
Keine  gratia  sufficiens.  Wesen  der  heilenden  Gnade.  Es  gibt  niu*  eine  Freiheit 
vom  Zwange,  nicht  eine  Freiheit  von  innerer  Nothwendigkeit.  Absolute  Präde- 
stination.   Epilog.  —  Schluss.    §.  14Ö.  S.  685. 


Corrigenda. 

S.  418,  not.  9 :  liess  c.  33,  statt :  c.  35. 
S.  427,  not.  5 :  1.  ton.  1,  statt :  ton.  2. 
8.  428,  not.  5:  1.  ton.  5,  statt  ton.  1. 
S.  480,  not.  1 :  L  pag.  466,  statt :  pag.  446. 
S.  446,  not  3 :  pag.  340  sqq.  347.  434  deleantur. 
S.  448,  not.  3 :  1.  pag.  437  statt :  pag.  417. 
S.  449,  not.  8 :  L  pag.  438  statt :  p.  433. 
S.  471,  not.  3 :  1.  n.  20—23,  statt :  n.  20-28. 
S.  482,  not.  2:  1.  f.  260,  b.  statt:  f.  280,  b. 
Nachtrag :  Bd.  2,  S.  859  sind  die  letzten  7  Zeilen  des  Textes  sammt  not  4.  zu 
streichen.  
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Einleitung. 


§.1. 

Das  vierzehnte  und  fünfzehnte  Jahrhundert  gehören  nicht  zu  den 
erfreulichsten  und  ruhmreichem  Perioden  der  Eirchengeschichte.  In 
Folge  der  grossen  und  weitausgreifenden  Kämpfe,  welche  die  hohen- 
staufischen  Kaiser  gegen  die  kirchliche  Gewalt  in  der  Person  des 
Papstes  unternommen  hatten,  hatte  sich  die  Idee  des  Kaiserthums  im 
Bewusst^n  der  Völker  selbst  abgeschwächt,  und  vom  vierzehnten 
Jahrhundert  an  sehen  wir  die  universale  Stellung,  welche  es  vorher 
eingenommen  hatte,  allmählig  sich  abmindern  und  im  Rückgang  be- 
griffen. Die  Idee  einer  universalen  christlichen  Völkerfamilie,  an  de- 
ren Spitze  Papst  und  Kaiser  stehen,  verliert  mehr  und  mehr  die 
Herrschaft  über  die  Geister;  nur  in  der  Wissenschaft  wird  sie  noch, 
allerdings  unter  beständigen  Kämpfen,  fortgeführt ;  im  Gebiete  der  ge- 
schichtlichen Wirklichkeit  geht  sie  mehr  und  mehr  ihrem  Untergange 
entgegen.  An  ihre  Stelle  treten  die  particularistischen  Machtbestre- 
bungen  der  einzelnen  Fürsten  im  Interesse  ihres  eigenen  particulären 
Machtgebietes.  Es  erheben  sich  die  einzelnen  Staaten  Europa's  durch 
die  Sonderbestrebungen  ihrer  Fürsten  zu  einer  derartigen  Machtstufe, 
dass  ihr  gegenüber  das  römische  Slaiserthum  in  seiner  Universalität, 
nicht  blos  der  thatsächlichen  Wirklichkeit,  sondern  selbst  der  Idee 
nach  nicht  mehr  Stand  halten  kann.  Die  staatlichen  Individuen  son- 
dern sich  particularistisch  gegen  einander  ab ,  indem  jedes  derselben 
nur  seine  eigene  Selbstständigkeit  und  Machtvergrösserung  anstrebt; 
das  einigende  Band  zwischen  denselben  in  der  Person  des  Kaisers 
lockert  sich  immer  mehr  und  verschwindet  zuletzt  gänzlich. 

Dieses  Zerfallen  der  christlichen  Völkerfamilie  Europa's  in  ein- 
zebe  mit  einander  in  keiner  organischen  Verbindung  mehr  stehende 
Staatsgruppen  konnte  nun  aber  auch  nicht  ohne  Bückwirkung  blei- 
ben auf  die  Stellung  des  Papstthums.  Bisher  hatte  der  Papst  mit 
dem  Kaiser  die  Einheit  der  christlichen  Völkerfamilie  vertreten  und 
hatte  mit  dem  letztem  die  oberste  Leitung  derselben  geführt  Daher 
musste  nun  das  Streben  der  Fürsten,  sich  selbstständig  zu  machen 
und  von  der  Einheit  der  christlichen  Völkerfamilie  sich  loszusagen, 
nabirgemftss  auch  gegen  die  Macht  des  Papstes  sich  wenden.    Und  in- 
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dem  die  Päpste  ihre  rechtlichen  Machtbefugnisse  aufrecht  zu  erhalten 
suchten ,  war  damit  der  Same  der  Zwietracht  gesäet  zwischen  der 
weltlichen  und  geistlichen  Gewalt.  Aber  freilich  konnton  die  Fürsten 
von  diesem  Kampfe  mit  der  kircl) liehen  Gewalt  im  Hinblick  auf  das 
lebhafte  christliche  Bewusstsein  ihrer  Völker  keinen  durchschlagenden 
Erfolg  hoffen ;  daher  schlug  man  zuletzt  einen  andern  Weg  ein ;  man 
suchte  den  Papst  "selbst  in  seine  Gewalt  zu  bringen,  una  so  der  i)äpst- 
lichen  Gewalt  selbst  zur  Förderung  der  eigenen  Pläne  und  zur  Erwei- 
terung der  eigrnen  Macht  sich  zu  bedienen.  Der  Plan  war  im  Inte- 
resse der  weltlichen  Macht  der  Fürsten  gut  angele;it;  aber  man  sieht 
leicht,  dass  daraus  endlose  Verwirrungen  im  Schoosse  der  Cliristeu- 
heit  entspringen  mussten.  Und  diese  Verwirrungen  sind  es  deim  auch, 
welche  der  Geschichte  des  vierzehnten  und  fünfzehnten  Jahrhunderts  ihre 
eigenthümliclic  Signatur  geben  und  sie  keiueswcgs  in  einem  freundli- 
chen Lichte  erscheine  n  lassen. 

Die  Wirren  begannen  mit  dem  Streite  zwischen  Philipp  dem  Schö- 
nen von  Frankreich  und  Papst  Bonifarius  VIII.  Um  die  Mittel  für 
seine  kriegerisclu^u  ünteniehmungen  zu  gewinnen,  zog  Philipp  der 
Schöne  die  Kirchengüter  heran  ;  der  Paps^t  wollte  und  konnte  das  nicht 
dulden :  und  so  entstand  jenes  unheilvolle  Zerwürfniss  zwischen  bei- 
den, Aveld^os  mit  den  rohesten  Excessen  gegen  die  geheiligte  Person 
des  Oberhauptes  der  Kirche  endete.  Aber  Philipp  war  schlau  genug, 
von  der  Fortsetzung  eines  solchen  Verfahrens  keinen  dauernden  Ge- 
winh  für  sich  zu  hoflFen;  deshalb  wusste  er  es  nach  dem  Tode  des  Bo- 
nifacius  und  Benedict  XL  dahin  zu  brini^en,  dass  Clemens  V.  auf  den 
päpstlichen  Stuhl  erhoben  wurde ,  weVher  Rom  verliess  und  seinen 
Sitz  zu  Avignon  aufschlug.  So  hatte  Philipp  den  Papst  selbst  in  seine 
Gewalt  gebracht  und  leider  bewährte  sich  Clemens  V.  nur  zu  gefügig 
gegen  die  machiavellistischen  Pläne  Philipps.  Siebenzig  Jahre  ver- 
blieben die  Päpste  im  Exil  zu  Avignon,  und  als  sie  endlich  doch  wie- 
der nach  Rom  zurückkehrten,  brach  das  vierzigjährige  päpstliche 
Schisma  aus,  indem  die  französischen  Cardinäle  gegen  den  in  Rom 
gewählten  ürban  VL  den  Bischof  von  Cambrai  zum  Papste  wählten, 
welcher  sich  Clemens  VII.  nannte  und  seinen  Sitz  wieder  nach  Avig- 
non verlegte.  Es  war  ein  unendlich  trauriger  Zustand,  in  welchen  da- 
durch die  Kirche  gerieth ;  aber  die  Verantwortung  dafür  tragen  die- 
jenigen ,  welche  durch  ihre  particularistischen  Machtbestrebungen  die- 
sen Zustand  herbeigeführt  hatten. 

Es  lässt  sich  denken ,  dass  imter  solchen  Verhältnissen ,  in  Mitte 
so  grosser  Wirren  im  Schoosse  der  K'rche  selbst,  das  christliche  Le- 
ben bei  Clerus  und  Volk  keinen  Aufschwung  gewinnen ,  vielmehr  tie- 
fer und  tiefer  sinken  musste.  Es  war  eine  der  grössten  und  furcht- 
barsten Versuchungen,  welche  in  dem  päpstlichen  Schisma  an  die 
Kirche  herantrat.    Kirchliches  Leben,  sittliche  Reinheit  und  Integrität 
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kann  im  Schoosse  des  Klerus  nur  dann  gedeihen,  wenn  er  im  festen, 
innigen  Zusammenhange  steht  mit  demjenigen,  welchen  Qott  gesetzt  hat, 
um  die  Kirche  Gottes  zu  regieren,  und  wenn  die  einzelnen  (jrlieder  des- 
selben in  denjenigen,  welche  berufen  sind,  sie  zu  leiten,  ganz  beson- 
ders also  in  demjenigen,  welcher  die  oberste  Leitung  der  Kirche  in 
Händen  hat,  das  Beispiel  der  kirchlichen  Gesinnung,  der  sittlichen 
Reinheit  und  Integrität,  der  Freiheit  von  gemeinen  Leidenschaften 
hervorleuchten  sehen.  Wenn  aber  im  Schoosse  der  obersten  Gewalt 
selbst  der  Zwiespalt  sich  eingedrängt  hat,  wenn  Päpste  gegen  Päpste, 
Bischöfe  gegen  Bischöfe  stehen,  wenn  das  Salz  der  Erde  selbst  schaal 
geworden,  woran*  soll  sich  dann  der  Clerus  noch  aufrichten  ?  So  dürfen 
wir  uns  nicht  wundem ,  wenn  im  Laufe  des  vierzehnten  und  noch 
mehr  des  fünfzehnten  J^irhunderts  Unwissenheit  und  Unsittlichkeit  im 
Schoosse  des  Clerus  arge  Verwüstungen  anrichteten,  und  die  Klagen, 
welche  aus  jener  Zeit  aus  dem  Munde  aufrichtig  gesinnter  Männer 
über  die  Verderbtheit  des  Clerus  zu  uns  herüberschallen,  können  uns 
nur  traurig  stimmen.  Dass  die  Verderbtheit  des  Clerus  sich  dann  auch 
auf  das  Volk  fortpflanzte,  wer  mag  es  befremdend  finden?  Wer  soll 
das  Volk  heranziehen  zu  christlicher  Erkenntniss  und  zu  christlichem 
Leben ,  wenn  der  Clerus  seiner  Aufgabe  untreu  geworden  ?  Unwissen- 
heit in  religiösen  Dingen  und  Unsittlichkeit  hielten  deshalb  auch  im 
Schoosse  des  christlichen  Volkes  reiche  Erndte. 

Es  fehlte  nicht  an  Versuchen,  einerseits  das  päpstliche  Schisma  zu 
heben  und  andererseits  eine  Reformation  der  Kirche  an  Haupt  und 
Gliedern  anzubahnen.  Wir  wissen,  dass  das  erste  glücklich  gelang. 
Das  Cottcilium  von  Coustanz  hat  das  unsterbliche  Verdienst,  dem 
päpstlichen  Schisma  ein  Ende  gemacht  zu  haben.  Nicht  so  glücklich 
war  das  Concilium  von  Constanz  und  nach  ihm  das  Concilium  von 
Basel  in  der  andern  Richtung.  Der  unheilvolle  Gedanke,  das  Conci- 
lium ohne  Papst  über  den  Papst  zu  setzen,  konnte  für  die  Bemühun- 
gen dieser  Concilien  nicht  von  Segen  sein.  Man  drängte  vorzugsweise 
immer  nur  darauf  hin,  die  Machtbefugnisse  des  Papstes  zu  beschränken, 
gleich  als  ob  nicht  gerade  aus  diesem  Streben  der  Fürsten,  die  päpst- 
liche Macht  zu  stürzen,  alle  Wirren,  die  man  zu  beseitigen  strebte, 
und  alle  düstem  Folgen  dieser  Wirren  hervorgegangen  wären.  Es  gab 
sich  im  Ganzen  eine  Abneigung,  ja  eine  Erbitterung  gegen  den  Papst 
kund ,  welche  nicht  zum  Heile  führen  konnte.  Selbst  die  particulari- 
stischen  Bestrebungen,  deren  Träger  die  Fürsten  im  Gegensatze  zur 
einheitlichen  christlichen  Völkerfamilie  waren,  warfen  ihren  Wider- 
schein in  diese  Concilien  hinein,  indem  die  Väter  sich  in  „Natio- 
nen" theilten  und  als  „Nationen"  ihre  Stimmen  abgaben.  Wir 
glauben  kaum,  dass  solches  der  Idee  eines  allgemeinen  Conciliums  ganz 
entspreche.  Die  einzelnen  Völker  und  Nationen  haben  als  solche  ihre 
Berechtigung,  das  ist  wahr;  aber  \^o  es  sich  um  die  Repräsentation 
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der  einen  christlichen  Kirche  handelt,  da  sollte  das  nationale  Element 
in  seiner  Besonderheit  keine  Stelle  finden.  „In  Christo  ist  ja  kein  Un- 
terschied zwischen  Sklaven  und  Freien,  zwischen  Griechen  und  Bar- 
baren; alle  sind  Eins  in  ihm/' 

Wenn  schon  bei  den  Bischöfen  eine  solche  Abneigung,  ja  sogar, 
wie  die  Basler  Synode  in  ihren  letzten  Stadien  zeigte,  eine  solche 
Widersetzlichkeit  gegen  den  Papst  sich  kund  gab:  —  dürfen  wir  uns 
dann  wundem,  wenn  die  Fürsten  noch  weniger  mehr  auf  das  Wort 
des  Papstes  hören  wollten?  Mit  steigender  Begierde  sahen  die  Fürsten 
auf  die  reichen  Eirchengüter  hin ;  die  Päpste  hatten  vollauf  zu  thun,  um 
letztere  vor  gewaltsamen  Eingriflfen  der  Fürsten  zu  schützen :  —  aber 
wenn  es  darauf  ankam ,  eine  gemeinsame  Unternehmung  im  Interesse 
der  ganzen  christlichen  Völkerfamilie  auf  den  Ruf  des  Papstes  hin  zu 
bewerkstelligen :  dann  hatten  sie  taube  Ohren.  Ihre  Sonderinteressen 
waren  dabei  nicht  betheiligt;  und  um  höhere  Zwecke  war  es  ihnen 
nicht  mehr  zu  thun.  So  schlössen  im  Oriente  die  Türken  den  Kreis 
um  die  Hauptstadt  der  Griechen,  um  Constantinopel ,  immer  enger. 
Es  war  die  höchste  Zeit,  dass  hier  Hilfe  gebracht  wurde,  wenn  nicht 
der  Untergang  Constantinopels  und  des  griechischen  Reiches  gewiss 
sein  sollte.  Die  Päpste  gaben  sich  alle  Mühe,  um  diese  Hilfe  zu  ver- 
mitteln. Mit  Freuden  begrüssten  sie  die  Anerbietung  des  Kaisers 
Johannes,  das  Schisma  aufzuheben  und  die  griechische  Kirche  mit  der 
lateinischen  wieder  zu  verbinden.  Auf  dem  Concilium  zu  Ferrara, 
später  zu  Florenz,  kam  denn  auch  die  Vereinigung  wirklich  zu  Stande. 
Nun  war  jedes  Hinderniss  der  Hilfeleistung  entfernt ;  die  Päpste  pre- 
digten deJi  Kreuzzug  gegen  die  Türken;  aber  sie  predigten  tauben 
Ohren.  Allerdings  war  auch  den  Griechen  selbst  nicht  mehr  zu  ;helfen ; 
kaum  war  die  Vereinigung  geschlossen,  lösten  sie  dieselbe  auch  wie- 
der auf,  obgleich  der  Feind  schon  vor  den  Thoren  stand.  Sie  hatten 
ihr  Schicksal  verdient 

§.2. 

So  hatte  sich  denn  im  Laufe  des  vierzehnten  und  fünfzehnten  Jahr- 
hunderts viel  Faules  im  Schoosse  der  Kirche  angesammelt,  eine  Masse 
von  KrankheitsstofF  hatte  sich  an  dem  Leibe  der  Kirche  angesetzt;  der 
Glanz  und  die  Herrlichkeit  des  Leibes  Christi  war  dadurch  vielseitig 
getrübt  worden.  Es  war  nicht  ihre  Schuld ;  für  die  Schlechtigkeit  der 
Menschen  kann  die  Kirche  selbst  nicht  verantwortlich  gemacht  werden. 
Es  war  die  verkehrte  kirchenfeindliche  Politik  der  Grossen  der  Erde, 
welche  die  Schuld  an  diesem  Unheil  trägt  Eine  Reinigung  der  Kirche 
von  der  angesammelten  Fäulniss,  eine  Ausstossung  des  Krankheitsstof- 
fes aus  ihrem  Leibe  war  fast  zum  Bedürfniss  geworden,  wenn  das  kirch- 
liche Leben  zu  rechter  Blüte  kommen  sollte.  Wir  brauchen  das  nicht 
zu  läugnen.    Man  gefällt  sich  heut  zu  Tage  vielfach  darin,  die  Yer- 
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derbniss  der  Kirche  im  fünfzehnten  Jahrhundert  mit  den  grellsten  Far- 
ben zu  schildern  und  Alles  hervorzusuchen ,  was  als  Zeugniss  filr  die 
Schlechtigkeit  des  Glerus  dienen  kann,  um  die  sogenannte  Refor- 
mation, welche  im  sechzehnten  Jahrhundert  eintrat,  entweder  zu 
rechtfertigen  oder  zu  erklären.  Man  hat  weder  hüben  noch  drüben 
Tiel  Ursache  dazu.  Nicht  dort;  denn  die  That  Chams  wird  bekannt- 
lich in  der  heiligen  Schrift  nicht  belobt;  nicht  hier,  denn  Thatsache 
ist  es,  dass  gerade  aus  jenen  Elementen,  welche  als  faule  Glieder  am 
Leibe  der  Kirche  sich  befanden,  aus  jenen  Gliedern  des  Clerus,  welche 
in  sittlicher  Beziehung  mit  dem  Gesetze  Gottes  und  der  Kirche  zerfallen 
waren,  die  ,,reforraatorische''  Gemeinschaft  sich  vorzugsweise  recrutirte. 
Da  wo  einzelne  Bischöfe  vorher  die  Klöster  ihres  Sprengeis  im  Geiste  der 
Kirche  und  der  Ordenssatzungen  reformirt  hatten ,  da  wo  durch  den 
Eifer  der  Bischöfe  der  Clerus  auf  einer  hohem  Stufe  intellectneller 
und  sittlicher  Bildung  stand,  gab  sich  keine  Neigung  kund,  in  das  neu 
entstandene  Lager  überzugehen.  Aber  wo  die  Mönche  dem  Geiste  der 
Kirche  und  ihrer  Ordenssatzungen  untreu  geworden  waren,  da  wo  der 
Clerus  in  intellectueiler  und  sittlicher  Beziehung  auf  einer  tiefen  Stufe 
stand,  da  lief  man  in  hellen  Haufen  in  jenes  neu  entstandene  Lager 
über;  war  man  doch  hier  nicht  mehr  belästigt  und  gehindert  durch 
jene  äussere  Fessel,  welche  bisher  die  Seligkeiten  Hymens  verschlos- 
sai  hatte.  Das  Volk,  unwissend  wie  es  war  durch  die  Schuld  dieses 
entarteten  Clerus,  wurde  nun  wiederum,  meistens,  ohne  dass  es  eine 
Ahnung  davon  hatte,  von  diesem  Clerus  in  die  neuen  Bahnen  hinein- 
geführt, oder  es  wurde  ihm  die  neue  Gemeinschaft  von  den  Fürsten 
mit  Gewalt  aufgezwungen,  von  den  Fürsten,  welche  in  dem  erwünsch- 
ten Ereignisse  eine  erwünschte  Gelegenheit  ersahen ,  die  reichen  Kir- 
cfaengüter  sich  anzueignen.  Das  ist  die  reine,  nackte  Thatsache;  man 
sollte  sie  nicht  zu  bemänteln  suchen.  Die  Kirche  stiess  den  Krank- 
beitsstoff,  welcher  sich  in  den  trüben  vorausgegangenen  Jahrhunder- 
te in  ihr  angesammelt  hatte,  aus,  um  einer  neuern,  schönern  Zeit 
etgegenzugehen.  Es  war  eine  furchtbare  Catastrophe;  aber  ihre  Er- 
klärung bietet,  wie  wir  sehen,  keine  Schwierigkeit 

Aber ,  werden  wir  fragen ,  wie  kam  es  zu  dieser  Catastrophe  ?  — 
Wenn  irgendwo  in  einer  objectiv  gegebenen  Institution  sich  Missstände 
und  Missbräuche  eingeschlichen  haben,  so  ist  der  Einzelne  nur  zu  ge- 
neigt, in  diesen  Missständen  und  Missbräuchen  die  Berechtigung  zu 
suchen,  mit  der  Institution  selbst,  in  welcher  sie  sich  vorfinden,  zu 
brechen,  um  den  Kampf  gegen  dieselbe  zu  beginnen.  Diess  ist  eine 
allgemeine  psychologische  Thatsache,  welche  sich  nicht  abläugnen 
lässt  Wenn  der  Einzelne  einmal  diese  Bahn  betreten  hat,  dann  wird 
er  mehr  und  mehr  unzugänglich  für  die  Stimme  der  Vernunft  Wenn 
er  auch  sieht  und  sehen  muss ,  dass  jene  Missstände  und  Missbräuche 
Dicht  im  Wesen  jener  Institution  begründet  sind ,  in  welche  sie  sich 


Digiti 


zedby  Google 


8 

eingeschlichen  haben,  dass  sie  vielmehF  ihren  Grand  nur  in  der  Schlech- 
tigkeit oder  in  dem  Unverstände  der  Menschen  haben:  —  er  ver- 
schliesst  dieser  Beobachtung  das  Auge  und  geht  seinen  Weg,  wenn  er 
auch  auf  diesem  seinem  Wege  überall  Ruinen,  Jammer  und  Noth  auf- 
häuft. Es  künunert  ihn  sogar  nicht  mehr,  dass  gerade  jene  seine 
Partei  ergreifen  und  in  Schwärmen  ihm  anhangen,  welche  zumeist  jene 
Missstände  verschuldet  und  herbeigeführt  haben.  Ja  er  kann  in  sei- 
nen Plänen  und  Bestrebungen  derart  sich  verfestigen,  dass  er  selbst 
in  den  Tod  dafür  zu  gehen  sich  nicht  scheut  Denn  je  mehr  er  sich 
in  den  Kampf  gegen  jene  Institution  hineinstürzt ,  je  weiter  er  auf 
der  eingeschlagenen  Bahn  fortschreitet,  desto  stärker  wird  die  Abnei- 
gung ,  der  Hass  gegen  dieselbe ;  er  kann  bis  zur  vollen  Raserei  sich 
steigern. 

Auf  diesem  Wege  und  nur  auf  diesem  Wege  ward  denn  auch  jene 
, unheilvolle  Catastrophe,  von  welcher  wir  sprechen,  herbeigeführt 
Schon  im  vierzehnten  und  fünfzehnten  Jahrhundert  traten  Männer  auf, 
welche  sich  durch  die  in  der  Kirche  herrschenden  Missstände  für  be- 
rechtigt hielten ,  die  Kirche  selbst  und  jhre  Lehre  zu  verdammen  und 
Lehren  zu  predigen ,  welche  den  kirchlichen  Lehren  entgegengesetzt 
waren.  Es  waren  Wiklefi  und  Huss.  Kühn  und  rücksichtslos  schrit- 
ten sie  auf  der  eingeschlagenen  Bahn  einher,  und  Huss  scheute  sich 
nicht,  für  die  Ueberzeugung,  in  welcher  er  sich  verfestigt  hatte,  selbst 
den  Scheiterhaufen  zu  besteigen.  Grenzenloses  Unheil  ward  durch 
die  Unternehmung  dieser  Männer  angerichtet ;  die  Hussitenkriege  ver- 
wüsteten die  schönsten  Provinzen  Deutschlands ;  dessenungeachtet  aber 
schreckte  man  in  der  Folgezeit  von  dem  gleichen  Unternehmen  nicht 
zurück.  Es  trat  ein  Anderer  auf,  welcher  den  das  erste  Mal  vereitel- 
ten Versuch  wieder  aufnahm  und,  glücklicher  als  seine  Vorgänger,  da- 
mit wirklich  zum  Ziele  gelangte.  Es  war  aber  auch  jetzt  das  Feld 
schon  mehr  vorbereitet,  als  es  vordem  der  Fall  gewes^.  Die  psurti- 
cularistischen  Bestrebungen  der  Fürsten  waren  bis  zum  Anfange  des 
sechzehnten  Jahrhunderts  immer  weiter  fortgeschritten ;  die  päpstlichen 
Machtbefugnisse  wurden  ihnen  immer  verhasster,  eine  unabhängige 
Kirche  war  ihnen  ein  unerträglicher  Hemmschuh  in  ihren  Bestrebun- 
gen; die  Gier  nach  den  Kirchengütem  ward  immer  grösser.  Dazu 
hatten  sich  die  Missstände  in  der  Kirche  selbst  nicht  vermindert.  Selbst 
bis  an  diu  Stufen  des  päpstlichen  Stuhles  drang  der  Versucher  vor; 
es  bestiegen  gegen  Ende  des  fünfzehnten  Jahrhunderts,  erhoben  durch 
den  unglücklichen  Einfluss  politischer  Parteien,  Päpste  den  Stuhl 
Petri,  welche  ihre  hohe  und  ideale  Stellung  nicht  gehörig  zu  würdi- 
gen wussten,  und  so  hatten  die  Missstände,  welche  in  der  Peripherie  der 
Kirche  sich  emgenistet  hatten,  auch  im  Centrum  derselben  in  traurigem 
Grade  sich  gehäuft  Da  bedurfte  es  allerdings  nur  noch  einer  kühnen 
und  rücksichtslosen  Hand,  um  den  glimmenden  Zunder  zur  hellen 
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Flamme  anzufachen.  Diese  Hand  fand  sich;  wir  kennen  m.  Nun 
wurden  die  Missstände,  welche  das  Innere  der  Kirche  verwüsteten  und 
welche  nur  von  der  Schlechtigkeit  der  Menschen  und  zumeist  von  der 
egoistischen  Politik  der  Fürsten  und  der  politischen  Parteien  herrühr- 
ten, zur  Anklage  gegen  die  Kirche  selbst  gebraucht;  und  diejenigen, 
welche  sie  verschuldet  hatten,  waren  die  ersten,  welche  dieser  Anklage 
Beifall  zuklatschten  und  die  Parole :  „babylonische  H . .  /^  auf  ihre  Fahne 
schrieben.  Damit  war  die  Catastropbe  in  Scene  gesetzt;  die  weitere 
Entwicklung  derselben  ergab  sich  nun  von  selbst  Der  Hass  und  die 
Wuth  gegen  die  alte  Kirche  ward  im  Verlaufe  der  Catastrophe  immer 
grösser,  ja  bei  dem  Führer  der  neuen  Partei  gestaltete  sie  sich  zu- 
letzt zum  völligen  Paroxismus.  In  je  lichtem  Schaaren  die  ffiul  ge- 
wordenen Glieder  der  Kirche  der  neuen  Partei  zuströmten ,  je  gründ- 
licher die  Fürsten  und  Gewalthaber  mit  den  Kirchengütem  aufzuräu- 
men wussten,  je  mehr  sie  zu  ihrem  Vergnügen  die  Bemerkung  mach- 
ten, dass  die  neu  entstandene  Gemeinschaft  sich  ihnen  rücksichtslos 
in  die  Arme  warf,  um  so  toller  ward  gegen  den  „Antichrist*'  gewü- 
thet,  um  so  bewusster  wurde  die  Al)si€ht  ausgesprochen,  die  alte 
Kirche  mit  ihrem  Oberhaupte  gänzlich  vom  Erdboden  zu  vertilgen. 
Die  Sittlichkeit  des  Volkes  sank  zwar  immer  tiefer;  denn  die  Elemente, 
aus  welchen  die  neue  Gemeinschaft  sich  recrutirte,  waren,  weil  sie 
selbst  vorher  schon  mit  ihrem  idealen  Berufe  waren  zerfallen  gewesen, 
nicht  im  Stande,  das  Volk  sittlich  zu  heben.  Aber  das  that  nichts  zur 
Sache.  Man  fühlte  sich  in  der  neuen  Lage  zu  wohl ,  um  darauf  zu 
achten.  Selbst  der  Führer  der  neuen  Partei  sprach  sich  klagend  über 
diesen  Verfall  der  Sitten  aus;  aber  der  Hass  gegen  den  „Antichrist,'' 
gegen  die  „  babylonische  H . . .  '^  erstickte  alle  Vernunft  Und  zudem 
war  das  Beispiel,  welches  er  selbst  durch  die  bekannte  Entführung 
gegeben,  nicht  von  der  Art,  dass  es  ihn  berechtigte,  auf  sittliche 
Reinheit  und  Integrität  bei  seinen  Genossen  zu  dringen.  Der  ver- 
hängnissvolle Schritt  war  geschehen;  die  Folgen  musste  man  eben 
hinnehmen. 

Das  war  die  Catastrophe,  in  welcher  die  Kirche  in  den  Process 
der  Läuterung  eintrat,  in  welcher  sie  jene  Elemente  von  sich  ausstiess, 
welche  den  Glanz  des  Leibes  Christi  getrübt  hatten ,  um  dann  in  der 
Folgezeit  mit  neuer  Kraft  und  neuer  Energie  ihr  unverwüstliches  in- 
neres Leben  zu  entfalten.  J'ür  die  Kirche  selbst  war  die  Catastrc^he 
in  der  gedachten  Beziehung  heilbringend;  denn  ihr  muss  nach  gött- 
licher Anordnung  auch  das  Böse  zum  Guten  gereichen.  Für  die 
Menschheit  selbst  dagegen  war  sie  ein  göttliches  Strafgericht  Denn 
nun  war  das  Schwert  der  Trennung  in  den  Leib  der  Christenheit  ^- 
gedrungen,  und  an  der  tiefen  Wunde,  welche  dieses  Schwert  geschlagen 
hat,  blutet  die  Christenheit  heute  noch,  und  zwar,  nach  menschlichem 
Ermessen,  für  eine  lange  Zukunft  noch  hoffiiungslos. 
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Wir  mussten  diese  Ueberschau  über  die  Äussere  Geschichte  der 
Periode,  in  welche  wir  einzutreten  im  Begriflfe  stehen,  vorausschicken, 
um  die  Art  und  Weise,  wie  sich  in  dieser  Periode  die  Wissenschaft, 
im  Besondem  die  Philosophie,  gestaltete,  gehörig  würdigen  und  be- 
urtheilen  zu  können.  Es  ist  eine  durchgreifende  Analogie,  welche 
zwischen  der  äussern  Geschichte  und  zwischen  der  Geschichte  der 
Wissenschaft  dieser  Periode  obwaltet,  wie  wir  uns  sogleich  über- 
zeugen werden. 

.       §3. 

Die  Idee  der  Einheit  der  christlichen  Völkerfarailie,  vertreten  durch 
den  Papst  in  erster  und  durch  dm  Kaiser  in  zweiter  Linie,  stand  im 
Mittelalter  im  Bewusstsein  der  Völker  oben  an,  und  dieser  Einheit  und 
Universalität  ordneten  sich  die  Besonderheiton  der  einzelnen  Völker  unter. 
Das  Analoge  finden  wir  denn  auch  in  der  Wissenschaft  Die  Scholastik 
weist  uns  wesentlich  den  Charakter  der  Einheit  und  Universalität  auf. 
Sie  war  die  Eine  und  allgemeine  Wissenschaft  aller  christlichen  Völ- 
ker; sie  wurde  betrachtet  als  die  christliche  Wissenschaft,  und  wie 
das  Christenthum  nur  Eines,  wie  die  Wahrheit  nur  Eine  ist,  so  konnte 
man  sich  auch  nur  Eine  christliche  Wissenschaft  denken.  Das  war 
die  Scholastik.  Zwar  fehlte  es  nicht  an  Meinungsverschiedenheiten  im 
Schoosse  der  Scholastik  selbst;  ja  wir  haben  gefunden,  dass  sogar 
lebhafte  Kämpfe  sich  entspannen  über  besondere  Lehren ,  dass  beson- 
dere Schulen  sich  von  einander  ausschieden  und  gegen  einander  mit 
den  Wafifen  der  Dialektik  zu  Felde  zogen;  aber  über  all  diesem 
Streite,  der  nun  einmal  nicht  zu  vermeiden  war,  wo  rege  wissenschaftliche 
Bestrebungen  sich  kund  gaben,  verlor  man  doch  das  Bewusstsein  der 
Einheit  nicht:  man  fühlte  sich  immerhin  ungeachtet  aller  gegensätz- 
lichen Meinungen  Eins ,  nicht  blos  im  Glauben ,  sondern  auch  im  Be- 
kenntnisse ,der  Einen  christlichen  Wissenschaft  Die  sonderbare  Idee 
einer  „deutschen,'^  „französischen,**  „italienischen''  u.  s.  w.  Wissen- 
schaft kannte  man  damals  noch  nicht  Das  Besondere  ordnete  sich 
dem  Allgemeinen  unter. 

Als  aber  im  Laufe  des  vierzehnten,  und  noch  mehr  im  fünfzehnten 
Jahrhunderte  die  Sonderbestrebungen  der  einzelnen  Staaten  auf  Ko- 
sten der  christlichen  Völkereinheit  immer  mächtiger  hervortraten,  als 
in  Folge  dieser  Bestrebungen  die  christliche  Völkerfamilie  immer  mehr 
atomistisch  sich  zersplitterte:  da  sehen  wir  im  Gebiete  der  Wisseq- 
schaft  die  gleiche  Erscheinung  hervortreten.  Die  Wissenschaft  löst 
das  Band  der  Einheit ,  mit  welchem  sie  in  der  Scholastik  bisher  um- 
schlungen war,  auf  und  sucht  nach  den  verschiedensten  Richtungen 
hin  neue  Wege  einzuschlagen.  Der  Herrschaft  der  Scholastik  will  sie 
sich  entziehen,  sie  will  sich  selbstständig  machen  und  selbstständig 
ihre  eigenen  Wege  gehen ;  aber  eben  dadurch  verliert  sie  die  Signatur 
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der  Einheit  und  zersplittert  sich  in  den  mannigfachste  Richtungen. 
Das  ist  der  Grundcharakter  der  Periode,  in  welche  wir  einzutreten  im 
Begriffe  stehen.  Ihre  Signatur  ist  die  Sprengung  der  Einheit  und  All- 
gemeinheit zu  Gunsten  der  Vielheit  und  Besonderheit  im  Gebiete  der 
Wissenschaft.  , 

Aber  wie  kam  es  zu  dieser  Catastrophe?  Welches  waren  die  be- 
wegenden Elemente,  die  diesen  Auttösungsprocess  in  Fluss  brachten? 
Wo  lag  die  nächste  Ursache  jener  eigenthümlichen  Erscheinung,  welche 
uns  die  gegenwärtige  Epoche  aufweist?  —  Die  Antwort  auf  diese 
Frage  liegt  auf  offener  Hand.  Es  war  die  sogenannte  „Renaissance," 
das  Wiederaufleben  der  classischeu  Studien ,  worauf  wir  als  auf  ihre 
nächste  Ursache  die  in  Frage  stehende  Erscheinung  zurückzuführen 
haben.  Italien  war  die  Wiege  des  wiedererstehenden  Alterthums. 
Schon  im  vierzehnten  Jahrhunderte  hatten  Petrarka  und  Boccaccio  die 
neue  Bewegung  eingeleitet  Petrarka,  von  leidenschaftlicher  Liebe  und 
Bewunderung  erfüllt  für  die  alten  Meister,  besonders  für  Cicero  und 
Virgil ,  that  Alles ,  um  das  Studium  der  lateinischen  Sprache  in  ihrer 
classischen  Form ,  sowie  das  Studium  der  alten  Classiker  zu  fördern. 
Mit  demselben  Eifer  wirkte  Boccaccio  fRr  die  Eroporbringung  des 
Studiums  der  griechischen  Sprache  und  der  griechischen  Classiker.  Auf 
seinen  Betrieb  ward  Leontius  Pilatus ,  sein  Lehrer,  1350  zu  Florenz 
zum  Lehrer  der  griechischen  Sprache  bestellt.  Ihre  Bestrebungen 
fanden  einen  fruchtbaren  Boden.  Im  Jahre  1397  nahm  man  den  Grie- 
chen Michael  Chrysoloras,  welcher  auf  einer  Gesandtschaftsreise  nach 
Italien  gekommen  war,  auf  zehn  Jahre  gegen  den  jährlichen  Gehalt 
von  hundert  Goldgulden  zu  Florenz  zum  griechischen  Lehrer;  Johan- 
nes von  Ravenna  dagegen,  der  Schüler  Petraka's,  ward  zum  lateini- 
schen Lehrer  ernannt.  Im  fünfzehnten  Jahrhunderte  wurde  das  Sta- 
dium der  alten  Literatur  in  Italien  förmlich  zur  Nationalsache.  Nicht 
nur  auf  den  hohen  Schulen,  sondern  auch  in  allen  grossem  Städten 
wurden  Lehrer  der  griechischen  und  lateinischen  Sprache  angestellt, 
Handschriften  aus  Griechenland  angekauft  und  aus  dem  Staube  der 
Klöster  hervorgezogen ,  Bibliotheken  errichtet  und  zum  öffentlichen 
Gebrauche  bestimmt,  Kunstsammlungen  angelegt.  Alle  grossen  Häu- 
ser Italiens  wetteiferten  miteinander ,  die  berühmtesten  Männer  an  sich 
zu  ziehen  und  unter  ihre  Freunde  zu  zählen ;  die  Fürsten  selbst  waren 
Gelehrte.  Allen  that  es  das  Haus  der  Mediceer  in  Florenz  zuvor. 
Selbst  die  Päpste  blieben  in  der  Förderung  der  humanistischen  Stu- 
dien hinter  den  übrigen  Fürsten  nicht  zurück.  Nicolaus  V.  machte 
Rom  zum  Hauptsitze  der  classischen  Literatur  und  zog  die  berühm- 
testen Humanisten  an  seinen  Hof.  Seine  Nachfolger  folgten  ihm  hierin 
nach.  Einen  noch  grossem  Aufschwung  erhielten  die  humanistischen 
Studien  in  Italien  durch  die  nähere  Berührung  mit  den  Griechen  im 
Laufe  des  fünfzehnten  Jahrhunderts.    Schon  das  Concilium  zu  Florenz 
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(1438),  wo  die  Vereinigut^  mit  der  griechischen  Kirche  zu  Stande 
kam,  verschaffte  den  Italiern  die  Bekanntschaft  mit  ^en  gelehrtesten 
Griechen  und  der  bald  darauf  eintretende  Fall  Constanünopels  (1453) 
nöthigte  dieselben  Männer  und  noch  viele  andere  Gelehrte,  in  Italien 
eine  Zufluchtsstätte  zu  suchen.  Sie  brachten  die  Schätze  der  alten 
dassischen  Literatur  mit  sich ,  und  nun  erhob  sich  der  £ifer  für  die 
classischen  Studien  zu  wahrer  Begeisterung.  Der  Cultus  der  Antike 
gelangte  zur  fast  ausschliesslichen  Herrschaft,  und  zwar  nicht  blos  im 
Gebiete  der  Gelehrsamkeit,  sondern  auch  im  Gebiete  der  Kunst 

Von  Italien  verbreitete  sich  der  Eifer  für  die  classischen  Studien 
weiter  in  andere  Länder,  nach  Frankreich,  Spanien,  England  und  ganz 
besonders  nach  Deutschland.  Hier  war  es  besonders  die  Schule  von 
Deventer,  welche  in  die  neue  Richtung  einging,  und  von  welcher  aus 
dieselbe  sich  weiter  verbreitete.  Die  deutschen  Humanisten  unterlies- 
Ben  es  nicht,  nach  Italien  selbst  als  dem  Mutterlande  des  Classicis- 
mus  sich  zu  begeben,  um  daselbst  in  der  eigentlichen  Atmosphäre 
der  Antike  ihren  Eifer  und  ihre  Begeisterung  für  dieselbe  noch  mehr 
zu  beleben.  Mitten  in  diese  Gährung  fiel  nun  auch  noch  die  Erfin- 
dung der  Bucfadruckerkunst  hinefn,  und  indem  sie  dem  mühsamen 
Abschreiben  der  Bücher  mit  Einem  Male  ein  Ende  machte ,  bot  sie 
die  Möglichkeit  dar,  die  Werke  der  alten  Griechen  und  Römer  nach 
allen  Seiten  hin  aufs  schnellste  und  reichlichste  zu  verbreiteu  und  die- 
selben nun  auch  Solchen  zugänglich  zu  machen ,  welchen  sie  bisher 
verschlossen  waren.  Die  Städte,  deren  Bewohner  sich  durch  Streb- 
samkeit und  Kunstsinn  auszeichneten,  und  durch  Gewerbfleiss  und  Han« 
del  zu  grossem  Wohlstand  gelangt  waren,  begünstigten  dieses  Streben 
und  erlangten  so  eine  grosse  Macht  über  die  Geister.  Neben  der 
alten  Literatur  zogen  dann  vorzüglich  auch  die  Mathematik  und  die 
Naturwissenschaften,  für  welche  die  classischen  Schriften  des  Alter- 
thums  manche  Aufschlüsse  gewährten,  die  Aufinerksamkeit  auf  sich. 
—  Das  war  die  „Renaissance.'^ 

Diese  Renaissance  nun  war  es,  welche  jene  atomistische  Zersplit- 
terung der  bisher  einheitlichen  Wissenschaft,  von  welcher  wir  obea 
gesprochen  haben ,  zunächst  verursachte.  Indem  man  die  Schätze  der 
alten  Literatur  in  der  Ursprache  wieder  zum  Vorschein  brachte,  trat 
auch  der  Inhalt  derselben  in  das  wissenschaftliche  Bewusstsein  ein 
und  machte  sich  in  demselben  geltend.  Die  verschiedenen  philosophi- 
schen Systeme  der  altclassischen  Zeit  traten  in  den  Originalschriften, 
in  welchen  sie  niedergelegt  waren,  an's  Tageslicht  und  imponirten  den 
Geistern.  Damit  war  das  Auseinandergehen  der  Geister  in  die  ver- 
schiedensten philosophischen  Richtungen  angebahnt  Jeder  Gelehrte 
adoptirte  dasjenige  der  alten  Systeme,  welches  seiner  eigenthümlichen 
Gdstesrichtung  am  meisten  zusagte,  und  übergab  es  in  neuem  Auf- 
(Hitze  der  Welt    So  kam  es,  dass  in  unserer  Periode  alle  alten  Fhi- 
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losopheme  wieder  auflebten,  jedes  derselben  seine  besondem  Vertreter 
fand,  und  man  sieh  wiederum  in  das  alte  Griechenland  zurückversetzt 
glauben  konnte.  Aber  nicht  genug,  dass  die  alten  Systeme  in  ihrer 
ursprünglichen  Gestalt  wieder  auf  den  Schauplatz  der  Geschichte 
hervortraten  und  als  atomistische  Besonderheiten,  ohne  irgend  ein  hö- 
heres einigendes  Band,  sich  einander  gegenüberstellten:  —  manche 
Gelehrte  versuchten  es  auch,  die  Elemente  mehrerer  Systeme  mit- 
einander zu  comhiniren  und  sie  miteinander  zu  verschmelzen.  DarauiT 
entsprangen  wiedor  andere  ganz  eigenthümliche  Systeme,  welche  sich 
gleichfalls  neben  die  erstgenannten  stellten,  um  getrennt  von  densel- 
ben einen  eigenen  Process  der  Entwicklung  durchzumachen.  Endlich 
fehlte  es  auch  nicht  an  Solchen,  welche  doch  der  Antike  gegenüber 
eine  gewisse  Unabhängigkeit  sich  zu  wahren  suchten  und  eigene  Wege 
einschlugen.  Sie  waren  allerdings  in  der  Minderheit,  aber  doch  be- 
schenkten auch  sie  die  Welt  wiederum  mit  andern  Systemen,  welche 
mit  den  erstem  Nichts  gemein  hatten.  Und  so  sehen  wir  denn  die 
Philosophie  unter  dorn  Einflüsse  der  Renaissance  in  eine  Menge  von 
verschiedenen  Einzelrichtuncren  auseinander  gehen.  Nicht  alle  die-se 
Philosopheme  brachten  es  so  weit,  dass  sie  in  den  Fiuss  einer  ge- 
schichtlichen Entwicklung  kamen;  aber  bei  Vielen  fand  solches  doch 
statt ,  und  der  Verlauf  und  Ausgang  dieser  Entwicklung  ist ,  wie  wir 
sehen  werden,  in  den  meisten  Fällen  von  der  Art,  wie  er  seht  rnnss^ 
wenn  die  Zersplitterung  über  die  Einheit  den  Sieg  davon  getragen  bat 

§.4. 
Es  ist,  wie  bekannt,  keineswegs  richtig,  wenn  man  behauptet, 
die  Scholastik  habe  die  alte  Philosophie  nicht  gekannt.  Ja,  es  gibt 
nichts  Ungerechteres,  als  dieses  behaupten  zu  wollen.  Ein  Blick  in 
die  Werke  der  grossen  Scholastiker  genügt,  um  zu  überzeugen,  dass 
sie  auf  das  Genaueste  mit  derselben  vertraut  waren.  Es  istrfemer 
unrichtig^  zu  behaupten,  die  Scholastik  habe  davon  keinen  Gebrauch 
zu  machen  gewusst.  Es  hiesse  Eulen  nach  Athen  tragen,  würde  man 
dieses  beweisen  wollen.  Aber  die  Scholastik  hatte  die  alte  Philoso- 
phie unter  die  Herrschaft  des  Glaubens  und  der  einen  christlichen 
Wissenschaft  gebeugt  Sie  hafete  Alles ,  was  sie  Wahres  in  der  alten 
Philosophie  vorfand,  zum  Aufbau  der  Einen  christlichen  Wissenschaft 
verwerthet.  Die  ganze  Vielheit  der  alten  philosophischen  Systeme 
hatte  sie  in  die  Einheit  der  Einen  christlichen  Wissenschaft  aufgenom- 
men und  zum  Dienste  derselben  herangezogen.  Die  Vielheit  war  durch 
die  Einheit  gekrf^nt  Jetzt  15ste  sich  die  Vielheit  der  alten  philoso- 
phischen Systeme  von  dieser  Einheit  los,  sie  zerriss  das  einigende 
Band,  welches  sie  in  der  Scholastik  umschlungen  hatte,  und  die 
Folge  davon  war  jene  in'e  Endlose  gehende  Zerfahrenheit  und  Zen* 
spUtterung,  welche  die  eigentliche  Signatur  der  Renaissance  bild^ 
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Diese  tlmw&lzung  im  Gebiete  der  philosophischen  Wissenschaft 
hatte  nun  aber  auch  eine  entsprechende  Aenderung  der  Methode  zur 
Folge.  Man  wollte  die  alten  philosophischen  Systeme  nicht  mehr  in 
der  Weise  behandeln,  wie  vorgeblich  die  Scholastik  sie  behandelt 
hatte ;  man  wollte  sie  aus  sich  allein  erklären.  Mau  warf  der  Scho- 
lastik vor,  dass  sie  dieselben  nicht  verstanden  habe,  ja  nicht  verstehen 
konnte,  weil  sie  die  Originalschriften  nicht  besass.  Jetzt,  nachdem 
diese  Originalschriften  entdeckt  seien,  sei  erst  ein  richtiges  Verständniss 
der  alten  Philosopheme  aus  sich  allein  heraus  möglich.  Dieses  Verständ- 
niss suchten  die  Männer  der  Renaissance  zu  vermitteln.  Dagegen  wäre  an 
und  für  sich  Nichts  einzuwenden  gewesen.  Aber  sonderbar,  ungeachtet 
dieser  vornehmen  Prätension  gegenüber  der  Scholastik  kam  man  doch  im 
Wesentlichen  auf  keine  andern  Resultate,  als  wie  sie  der  Scholastik  bereits 
gleichfalls  bekannt  gewesen  waren.  Wir  werden  uns  z.  B.  überzeugen, 
dass  die  antischolastischen  Aristoteliker  der  Renaissance,  indem  sie  den 
Aristoteles  aus  sich  allein  erklären  zu  wollen  präteodirten,  im  Wesent- 
lichen keine  andern  Resultate  erzielten,  als  dieselben  im  Arabismus  bereits 
längst  vorlagen  und  daher  den  Scholastikern  wohl  bekannt  gewesen  waren. 
So  kam  es,  dass  mit  der  Loslösung  der  alten  philosophischen  Systeme  aus 
jener  Einheit,  welche  sie  in  der  Scholastik  gefunden  hatten,  auch  wie- 
der die  Irrthümer  hervortraten  und  sich  geltend  machten,  welche  jene 
philosophischen  Systeme  in  ihrem  Schoosse  trugen.  Die  Scholastik 
war  von  dem  Grundsatze  ausgegangen :  in  den  alten  philosophischen 
Systemen ,  besonders  in  dem  des  Aristoteles,  sei  eine  reiche  Fülle  voii 
Wahrheit  beschlossen ;  aber  dieselben  seien  auch  andererseits  wiederum 
nicht  frei  von  schweren  Irrthümem,  besonders  wo  es  sich  um  göttliche 
Dinge  handle.  Diesem  leitenden  Grundsatze  folgend  hatte  die  Scho- 
lastik sich  jenen  ganzen  Reichthum  der  Wahrheit ,  welchen  sie  in  den 
alten  philosophischen  Systemen  vorfand,  angeeignet  und  ihn  im  Dienste 
und  im  Interesse  der  christlichen  Wissenschaft  verwerthet  Was  da- 
gegen Irrthümliches  in  denselben  sich  vorfand,  das  hatte  sie  ofifen  und 
frei,  ohne  Rücksicht  auf  die  Auctorität  dessen,  welcher  es  lehrte,  aus- 
geschieden. Jetzt  änderte  sich  die  Sache.  Die  Männer  der  Renais- 
sance unterschieden  nicht  mehr  am  Prüfsteine  des  christlichen  Glau- 
bens das  Wahre  und  Falsche  in  den  antiken  Systemen,  sondern  indem 
sie  die  letztem  aus  sich  allein  heraus  zu  erklären  und  nachzucon- 
stniiren  suchten,  nahmen  sie  in  ihre  Lehren  auch  dasjenige  auf,  was 
in  denselben  irrthümlich  war,  und  stellten  so  der  christlichen  Wissen- 
schaft recht  eigentlich  eine  neu -heidnische  Wissenschaft,  eine  neu- 
heidnische  Philosophie  gegenüber.  Und  um  dann  dieses  Verfahren 
dem  christlichen  Glauben  gegenüber  zu  decken,  erklärten  sie,  das  sie 
nur  da^enige  feststellen  und  lehren  wollten,  was  auf  dem  Standpunkte 
der  Philosophie ,  resp.  jenes  philosophischen  Systems,  welchem  sie  zu- 
gethan  waren i  als  wahr  sich  herausstelle;  dass  dasselbe  vom  theolo- 
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gischen  Standpunkte  aus  sich  als  falsch  erweise ,  wollten  sie  nicht  in 
Abrede  stellen ,  sie  könnten  aber  auf  ihrem  ^Standpunkte  darauf  keine 
Rücksicht  nehmen.  So  kam  es ,  dass  jener  Satz  der  frühem  Arabi« 
sten,  es  könne  Etwas  in  der  Philosophie  wahr  und  in  der  Theologie 
falsch  sein,  und  umgekehrt,  jetzt  in  der  Renaissance  wieder  empor« 
tauchte  und  zur  Richtschnur  der  philosophischen  Forschung  gemacht 
wurde.  Die  Scholastik  hatte  diesen  unvernünftigen  Lehrsatz  mit  Ent- 
schiedenheit zurückgewiesen;  jetzt,  in  der  Renaissance,  kommt  er  wie- 
der zum  Ansehen  und  weiss  sich  entschieden  geltend  zu  machen. 

Wir  dürfen  nicht  ungerecht  sein.  Wir  wollen  nicht  sagen,  dass  alle 
Männer  der  Renaissance  ohne  Ausnahme  diesen  Standpunkt  einnahmen. 
Manche  derselben ,  besonders  jene ,  welche  wir  am  Anfange  unserer 
Periode  antreffen,  meinten  es  aufrichtig  mit  dem  Ghristenthume  und 
suchten  sogar  eine  innere  Uebereinstimmung  zwischen  den  philosophi- 
schen Lehrsystemen,  welchen  sie  huldigten,  und  dem  Gbrist^thume 
nachzuweisen.  Sie  glaubten  es  sei  im  Interesse  des  christlichen  Glau- 
bens, wenn  man  auf  die  christliche  Lehre  die  speculativen  Ideen, 
welche  sie  in  ihrem  Lieblingssysteme  vorfanden,  anwende  und  dieselbe 
damit  spcculativ  zu  durchdringen  und  zu  erklären  suche.  Darüber 
wären  sie  nicht  zu  tadeln  gewesen,  wenn  nur  ihre  philosophischen 
Ideen  nicht  vielfach  dem  christlichen  Gedanken  fremd  gewesen  wären. 
So  aber  musste  die  christliche  Lehre  sich  hier  vielfach  eine  specu- 
lative  Auffassung  gefallen  lassen,  welche  die  Reinheit  derseltten  in 
mancher  Beziehung  gar  sehr  beeinträchtigte.  Was  hatte  i.  B.  der 
Neuplatonismus,  was  die  Gabbalah  mit  dem  Ghristenthume  zu  schaf- 
fen? Und  doch  wurden  die  christlichen  Gedanken  auf  das  Prokrustes- 
bett derselben  gespannt  Die  Folgen  konnten  nicht  ausbleiben.  Es 
kann  uns  nicht  wundem,  wenn  zuletzt  die  Reinheit  der  christlichen 
Lehre,  wie  sie  von  der  Kirche  getragen  und  vertreten  war,  bei  Seite 
gesetzt  und  die  philosophischen  Ideen,  welche  in  der  Strömung  der 
Zeit  lagen ,  der  kirchlichen  Lehre  gegenüber  in  den  Vordergrund  ge- 
stellt wurden.  Es  bedurfte  nur  eines  äussern  Anstosses,  um  das  Mass 
voll  zu  machen  und  die  christlichen  Ideen  ganz  nach  den  Forderungen 
jener  philosophischen  Strömung,  welche  gerade  vorwiegend  die  Gei- 
ster beherrschte ,  umzugestalten  und  so  auf  den  Standpunkt  der  alten 
Häresien  der  ersten  Jahrhunderte  des  Christenthums  zurückzukehren. 
Jener  äussere  Anstoss  erfolgte  wirklich  in  dem  grossen  Abfall  von  der 
Kirche,  wie  ihn  das  sechzehnte  Jahrhundert  sah,  und  wir  werden  fin* 
den,  wie  der  Führer  der  neu  entstehenden  Gemeinschaft  in  seiner 
neuen  Lehre  kopfüber  in  jene  philosophische  Strömung,  wie  sie  da- 
mals gerade  Deutschland  beherrschte ,  sich  hineinstürzte  und  aus  den 
Elanenten  derselben  sein  System  aufbaute.  Wenn  der  Geist  emmal 
den  leitenden  Stern  der  reinen  christlichen  Lehre,  wie  sie  von  der 
Kirche  getragen  wird,  aus  den  Augen  verloren,  wenn  er  die  heilsame 
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Sehranke,  welche  der  christliche  Glaube  dem  Denken  zieht,  durch- 
brochen hat,  dann  kann  er  sich  vor  dem  Strome  der  gerade  herr- 
schenden Zeitricbtung  nicht  mehr  schützen.  Er  wird,  ob  er  wolle 
oder  nicht ,  durch  diese  Strömung  mit  fortgerissen  und  taucht  in  den 
Fluten  derselben  unter.  Man  sollte  der  eitlen  Mühe  sich  überheben. 
Einen  Menschen  von  diesem  allgemeinen  Gesetze  ausnehmen  zu  wollen. 
Man  sollte  den  Gedanken  fallen  lassen,  als  hätte  Ein  Mann  in  der 
ganzen  Geschichte  auf  der  Höhe  reiner  Originalität  sich  erhalten  kön- 
nen, nachdem  er  die  „Fessel"  des  Kirchenglaubens  von  sich  geworfen. 
Man  würde  dann  nicht  mehr  in  Gefahr  stehen,  vor  dem  Forum  der 
geschichtlichen  Forschung  eine  eclatante  Widerlegung  zu  finden. 

Doch  wie  stellten  sich  denn  die  neu  entstehenden  Philosopheme 
der  Renaissance  zur  Scholastik?  Die  Antwort  auf  diese  Frage  wird 
uns  noch  deutlicher  den  Charakter  jener  Periode  erkennen  lassen ,  in 
welche  einzutreten  wir  im  Begriffe  stehen. 

§.  5. 

Die  Scholastik  hatte,  wie  wir  wissen,  im  Laufe  des  vierzehnten 
Jährhunderts  an  Wahrheitsgehalt  im  Ganzen  und  Grossen  Nichts  ver- 
loren. Die  nominalistische  Strömung  war  nicht  im  Stande  gewesen, 
die  Alleinherrschaft  sich  zu  erringen;  im  Gegentheil,  sie  wurde  von 
der  grossem  Anzahl  der  Scholastiker  stets  bekämpft  Allein  wenn 
auch  der  innere  Kern  der  Scholastik  im  Ganzen  und  Grossen  unver- 
sehrt geblieben  war,  so  hatte  sich  doch  um  denselben  eine  bittere 
Kruste  anjrehegt ,  welche  nur  nach  langen ,  mit  vieler  Selbstüberwin- 
dung verbundenen  Mühen  die  Süssigkeit  des  Kerns  zu  kosten  gestat- 
tete. Diese  bittere  Kruste  war  zunächst  die  rohe,  vernachlässigte 
Form ,  welche  die  Scholastik  im  Verlaufe  des  vierzehnten  und|  fünf- 
zehnten Jahrfiunderts  in  fortschreitender  Steigeruns:  angenommen  hatte* 
Schon  Duns  Skotus  hatte  seine  Gedanken  in  einer  Sprache  vorgetra- 
gen, welche  filr  einen  bessern  Geschmack  geradezu  schrecklich  ist 
Seine  Nachfolger,  und  insbesonders  die  Norainalisten,  überboten  ihn 
noch  hierin.  Es  schien ,  als  sollte  die  Form  im  Interesse  des  Ge- 
dankens gänzlich  untergehen  Fttr's  Zweite  hatte  die  von  den  frühem 
Scholastikern  so  glücklich  und  mit  so  gutem  Erfolge  angebahnte  Me- 
thode bis  zu  einem  solchen  Masse  sich  entwickelt,  dass  sie  so  zu  sa- 
gen in  ihrem  eigenen  Fette  zu  ersticken  drohte.  Die  Unterscheidungen 
in  der  Bestimmung  der  Begriffe  und  Lehrsätze  hatten  derart  sich  ge. 
häuft ,  dass  man  sich  nur  noch  mit  grosser  Mühe  durch  das  Labyrinth 
jener  Masse  von  technischen  Ausdrücken,  an  welche  jene  Unterschei- 
dungen gebunden  wurden,  hindurchzuarbeiten  vermochte.  Bis  in  ihre 
letzten  Schlupfwiukel  hinein  wurden  die  Begriffe  und  Lehrsätze  mit  der 
Sonde  der  Distinction  verfolgt  So  kam  es,  dass  dasjenige,  was  zar 
Erklärung  und  Verdeutliehong  der  Sache  dienen  sollte,  zuletzt  nur 
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dazu  diente,  das  Verstäodnisa  durch  das  Uebermass  zu  ersdiveren^ 
und  den  Verstand  zurückzuschrecken  vor  der  endlosen  Mühe,  wekhe 
es  kostete,  den  Zaun  der  Distiuctionen  zu  durchbrechen  und  bis  in 
die  Mitte  der  Sache  vorzudringen.  Dazu  konunt  noch ,  dass  bei  den 
spätem  Scholastikern  in  den  einzelnen  Quästionen  über  der  Aufführung 
der  verschiedenen  Meinungen,  der  Gründe  und  der  Gtegengründe,  die 
eigentliche  Solutio  auf  ein  ganz  geringes  Mass  zusauunensclu'unipft.  In 
der  Flut  der  verschiedenen  Meinungen,  ihrer  Gründe  und  Gegengrüude^ 
ihrer  Begründung  und  Widerlegung  verliert  man  zuletzt  den  Kern  der 
Sache  ganz  aus  dem  Auge;  man  wird  es  müde,  sich  durch  diesen  Ballast 
von  hin  und  wieder  schwankenden  Erörterungen  hindurch  zu  arbeiten ; 
man  sucht  ängstlich  nach  der  Solutio;  und  wenn  man  sie  endlich  er- 
reicht hat,  läuft  man  erst  noch  Gefahr,  in  der  Hauptsache  auf  die  in 
den  vorausgehenden  polemischen  Erörterungen  gegebenen  Bestimmungeii 
sich  wieder  verwiesen  zu  sehen.  So  hatte  sich  in  der  *That  um  den 
gesunden  Kern  der  Scholastik  eine  bittere  Kruste  angelegt;  das  Le- 
ben, welches  in  der  Scholastik  nach  wie  vor  m  ganzer  Fülle  waltete, 
war  gldchsam  gebunden  in  einer  starren,  ausgetrockneten  Form;  sollte 
es  wieder  flüssig  werden,  dann  musste  der  Bann  dieser  starren,  unge- 
niessbaren  Form  gebrochen  werden. 

So  sehen  wir  denn  in  der  Scholastik  des  vierzehnten  und  fünfzehn- 
ten Jahrhunderts  die  analoge  Erschemung,  wie  wir  sie  m  der  Kirche 
selbst,  welcher  die  Scholastik  angehörte,  wahrgenommen  haben.  Wie 
hier  die  Missstände,  welche  sich  durch  die  Schuld  der  Menschen  im- 
mar  mehr  anhäuften,  den  Glanz  des  Leibes  Christi  trübten  und- die 
freie  Entfaltung  des  mnern  unverwüstlichen  Lebenskeimes  zurückdräng- 
ten :  so  hatten  sich  auch  in  der  Scholasik  durch  die  Schuld  derjenigen, 
welche  sie  zu  vertreten  hatten,  die  analogen  Missstände  festgesetzt 
Die  Pflege  des  mystischen  Lebens  ward  vernachlässigt,  und  indem  in 
Folge  dessen  die  Operationen  des  denkenden  Verstandes  nicht  mehr 
durch  die  mystische  Tinctur  gemildert  wurd^,  fielen  dieselben  in  eine 
herzlose  Erstarrung. 

Da  kam  die  Renaissance.  Indem  die  alten  Glassiker  an  das  Ta- 
geslicht hervorgezogen  wurden,  indem  man  sich  auf  das  Studium  der- 
selben mit  dem  Eifer  schwärmerischer  Begeisterung  warf,  artdeckte 
man  in  denselben  eine  Schönheit  der  Form,  einen  Reiz  der  Sprache, 
welcher  zu  der  ungeschlachten  Form ,  in  welche  die  SclM)lastik  sich 
verloren  hatte,  wie  der  Tag  zur  Nacht  rieh  verhielt.  Was  Wunder, 
wenn  man  über  dieser  Schönheit  der  Form  alles  Uebrige  vergass, 
wenn  die  Philologen  sich  einem  Cultus  der  Form  hingaben,  welcher  ' 
nicht  weniger  extrem  war,  als  nach  der  andern  Sdte  hin  die  Ver«- 
nachlässigung  der  Form  von  Seite  der  Scholastik.  Die  Scholastiker 
hatten  über  d^n  Inhalt  die  Form  vergessen ;  die  Philologen  der  Re- 
naissance vergassen  hinwiederum  über  der  Form  den  Inhalt    Aber 
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nidit  bloe  die  Schönheit  der  Form  fand  man  in  den  alten  Classikem ;  man 
fand  m  denselben  aoch  den  Inhalt,  die  Theorie,  nicht  mit  jener  Masse 
von  Distinotionen  nmzännt,  welche  den  Eintritt  in  den  Inhalt  der  Scho- 
lastik so  mühevoll  machten ;  der  Inhalt  lag  einfach  und  jedem  zugäng- 
lioh  vor;  die  Theorie  bewegte  sich  hier  nicht  in  einem  so  schwerfäl- 
ligen Schritte ,  wie  in  der  Scholastik,  sondern  sie  glitt  leicht  und  flies* 
send  vor  dem  Blicke  des  schauenden  Verstandes  dahin.  Dazu  kam« 
dass  dieser  Inhalt  in  den  meisten  Fällen  nicht  blos  den  Verstand,  son- 
dern auch  die  Phantasie  ansprach ,  ja  wohl  noch  mehr  die  Phantasie, 
als  den  Verstand.  Das  sagte  der  schwärmerischen  Begeisterung,  in 
welcher  das  geistige  Leben  der  Philosophen  der  Renaissance  sich  er- 
ging, noch  mehr  zu  und  zog  sie  wie  mit  magischen  Fäden  in  den 
Zauberkreis  der  antiken  Weltanschauung  hinein.  £s  war  ein  Gegen- 
satz zwischen  beiden,  zwischen  der  Scholastik  und  der  Wissenschaft 
der  Renaissauce,  wie  er  nicht  schärfer  sein  konnte. 

Was  waren  nun  die  Folgen  hievon  ?  —  Wir  können  leicht  denken, 
dass  die  Männer  der  Renaissance,  im  Vollgenusse  der  Herrlichkeiten 
des  Altertbums,  mit  Ruhm  getränkt  und  betäubt  von  dem  Beifalle, 
welchen  ihre  Zeitgenossen  ringsum  ihnen  zollten,  nur  mit  Geringschätz- 
ung herabsehen  konnten  auf  die  Scholastik  mit  ihrer  vernachlässigten 
Form,  mit  ihrer  Schwerfälligkeit  und  mit  ihren  gemüt*  und  phanta- 
sielos gewordenen  Erörterungen  über  Dinge ,  welche  vielfach  auf  den 
ersten  Blick  unwichtig  und  bedeutungslos  erschienen.    Es  war  zwar 
noch  nicht  jene  vornehme  Geringschätzung,  welche  in  unserer  Zeit 
Hasid  im  Hand  mit  dem  Hochmut  des  Wissens  einberscbreitet  und  die 
völlige  Ignorining  desaea  zur  Folge  hat,  was  Andtere  auf  andemi  Wege 
zu  leisten  suchten ;  nein,  diesen  Grad  des  Uebermutes  ,*  Welcher  hart 
an  jener  Grcote  steht,  wo  das  „Erhabene'^  in  das  Lächerliche  über^ 
schlägt ,  hatten  die  Männer  der  Renaissance  noch  nicht  eiTeicht ;   er 
war  einer  spätern  Zeit  vorbehalten*    Aber  von  einem  hohen  Grade  der 
Geringecbätzung  der  Scholastik  waren  sie  denn  doch  erfüllt.    Hätte 
nun  die  Scholastik  gutwillig  das  Feld  geräumt  und  in  feigepi  Rftok- 
zöge  ohne  Kempf  da9  eroberte  Terrain  aufgegeben ;  dann  wäre  es  wohl 
auch  bei  der  blossen  Gfdngscbätzung  geblieben,  und  man  hätte  sie 
vaü  einigen  überschwenglichen  Phrasen  ruhig  eingesargt    Aber  die 
Scholastik  war  keineswegs  gewillt,  das  Feld  zu  räumen.    Sie  suchte 
sich  viehn^r  im  Gegensätze  zu  den  Bestrebungen  der  Renaissance  in 
den  Schulen  sowohl,  als  auch  im  allgemein  christlichen  Bewusstsmn 
ihre  Stellung  zu  wahren.    Sie  nahm  den  Kwipf  auf.    In  dem  Bewusst* 
^sein,  dass  sie,  wenn  auch  unter  einer  rauhen  Schale,  doch  deoi  rechten 
und  gesunden  Kern  verberge»  behauptete  sie  das  gewonnene  Terraia 
und  wich  der  neu  erstandenes!  Antike  nicht    So  kam  ea,  dass  die  Ge- 
ringB(diätzttBg,  nut  welcher  die  Männer  der  Renaissance  auf  die  Schola- 
stik herabsahen ,  untcor  dqr  Hand  zur  tie&ten  Abneigung  gegen  die  lete- 
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tere  sich  steigerte ,  ja  zuletzt  in  tödtUchen  Hass  überging.  Wie  die 
päpstliche  Gewalt  in  unserer  Periode  mehr  und  mehr  Gegenstand  der 
Abneigung,  ja  des  Hasses  wurde,  weil  der  Papst  im  Gegensatze  zu 
den  centrifugalen  Bestrebung^,  welche  sich  in  der  Kirche  und  in  den 
politischen  Tendenzen  kundgaben,  fest  und  unerschütterlich  seine 
Machtbefugnisse  aufrecht  erhielt ,  so  erging  es  in  analoger  Weise  auch 
der  Scholastik.  Die  Abneigung ,  ja  der  Hass  gegen  dieselbe  wurde  in 
den  verschiedenen  Heerlagern  der  Renaissance  immer  grösser.  —  Dabei 
blieb  es  jedoch  nicht  bewendet  Man  wusste  wohl,  dass  die  Scholastik 
als  die  kirchliche  Wissenschaft  galt,  dass  sie  bisher  von  der  Kirche 
beschützt  und  gefördert  worden  war,  und  dass  die  Träger  derselben, 
da,  wo  es  sich  um  Entscheidung  von  Lehrstreitigkeiten  in  der  Kirche 
bandelte,  ein  gewichtiges  Wort  mitzusprechen  pflegten.  So  pflanzte  sich 
die  Abneigung  geg^  die  Sdbolastik  aueh  auf  derm  Vertreter  und  zuletzt 
auf  die  Kirche  selbst  fort  Ohnediess  wurden  die  Männer  der  Renais« 
sance,  ganz  mit  dem  Geiste  der  Antike  getränkt,  dem  kirchlichen  Geiste 
iDoerlich  immer  fremder;  die  Missstände  in  der  Kirche  mehrten  die 
Entfremdung ;  der  schlüfrige  Boden ,  welchen  man  in  der  Antike  be- 
treten hatte,  hatte  vielfach  in  den  Trägem  der  Renaissance  eine  trau- 
rige sittliche  Verkommenheit  zur  Folge;  und  dadurch  wurde  der  Wi- 
derwille gegen  den  kirchlichen  Geist,  welcher  solche  Dinge  verdammte, 
noch  mehr  gestdgert  So  kam  es ,  dass  mit  der  Abneigung,  mit  dem 
Hasse  gegen  die  Scholastik  auch  die  Abneigung,  ja  der  Hass  gegen 
die  kirchliche  Lehre,  gegen  das  kirchliche  Leben,  gegen  die  In- 
stitution der  Kirche  selbst  siph  amalgwiirte  und  im  Laufe  der  Zeit 
in  steigender  Progression  zunahm.  Wenn  die  Päpste  die  Träger  der 
Rttiaissance  beschützten,  ihre  Bestrebungen  förderten  und  ihnen  in 
jeder  Weise  Unterstützung  zu  Theil  werden  Hessen,  so  ahnten  sie  wohl 
nicht,  dass  sie  damit  die  Schlange  in  ihrem  Busen  selbst  nährten.  Als 
daher  die  Catastrophe  hereinbrach,  in  welcher  Alles,  was  bisher  dem 
kirchlichen  Geiste  sich  innerlich  entfremdet  hatte,  von  derselben  sich 
ausschied  :  da  eilten  auch  die  Männer  der  Renaissance  dem  neuen  Heer- 
lager in  liellen  Haufen  zu.  Bis  zu  diesen  Punkte  hatten  sie  immer 
nur  ihrem  Hasse  gegen  die  Scholastik  Ausdrock  gegeben ;  diese  allein 
hatte  den  Gegenstand  ihrer  Invectiven  gebildet;  dass  aber  anter  der 
Decke  dieses  Hasses  noch  etwas  Anderes  glimme,  nämlich  der  Zunder 
des  Hasses  gegen  die  Kirche  selbst,  das  hatte  man  sorgfältig,  wenn 
auch  nicht  inmier  mit  Geschick,  zu  verbergen  gewnsst  Jetzt  war  der 
entscheidende  Schritt  geschehen ;  es  hatte  sich  Einer  gefunden,  welcher 
den  Mut  hatte ,  die  längst  gelegte  Mine  zu  entzünden  und  die  Mauer 
zu  sprengen,  welche  bisher  den  Austritt  aus  der  Kirche  gewehrt  hatte : 
jetzt  drängte  sich  der  ganze  Schwärm  der  Männer  der  Renaissance  hin 
gegen  die  Bresche,  udi  in  hellen  Haufen  duroh  die  gemachte  Oeffiiung 
zu  drmgen.    Jubelnd  klatschte  man  dem  Führer  Beifall  zu.    Nun  war 
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das  Hinderniss  beseitigt,  welches  bisher  der  Kundgebung  des  Hasses 
gegen  die  Kirche  selbst  im  We^e  gestanden  war;  jetzt  hatte  nicht 
mehr  blos  die  Scholastik  die  Flut  der  Schmähungen  über  sich  ergehen 
zu  lassen ,  wie  vorher :  jetzt  wendete  sich  das  Register  der  Invectiven 
zugleich  gegen  die  Scholastik  und  gegen  die  Kirche.  Beide  wurden 
jetzt  in  gleicher  Weise  und  in  gleichem  Masse  Gegenstand  der  wü- 
thendsten  und  wildesten  Ausbrüche  des  Zornes  und  des  Hasses.  Wir 
werden  sehen,  wie  der  Führer  der  neuen  Partei  förmlich  eiliuderisch 
war  in  immer  neuen  Schmähungen  gegen  die  Scholastik  einerseits  und 
gegen  die  Kirche  andererseits,  uud  wie  seine  Anhänger  so  zu  sagen 
eine  Ehre  darein  setzten,  hinter  dem  Führer  nicht  zurückzubleiben. 

m 

§•6. 

Damit  ist  die  Stellung  gekennzeichnet,  welche  die  philosophischen 
Systeme  der  Renaissance  der  Scholastik  gegenüber  einnahmen.  Es  war 
das  Verhältniss  des  bewussten  Gegensatzes,  der  erklärten  Feindschaft, 
in  welches  sich  diese  Systeme  zur  Scholastik  stellten.  Von  allen  Seiten 
und  von  den  verschiedensten  Standpunkten  aus  ward  die  Scholastik  an- 
gegriffen.  Es  war  ein  allgemeiner  Krieg,  welcher  gegen  dieselbe  los- 
brach. Wo  immer  aus  dem  Boden  der  Antike  ein  neues  System  her- 
vorsprosste,  da  streckte  es  alsogleich  auch  seine  Stacheln  gegen  die 
Scholastik  aus ,  um  ihr  die  tödtliche  Wunde  zu  versetzen ,  und  wenn 
ein  solches  System  es  dahin  brachte,  einen  wenn  auch  nur  kurzen  Ent- 
wicklungsprocess  in  der  Strömung  der  Zeit  einzugehen,  da  schlugen 
seine  Wellen  immer  wieder  gegen  die  Majiem  der  Scholastik  an,  um 
den  Sturz  derselben  herbeizuführen.  Alle  Träger  der  Renaissance,  und 
wenn  sie  auch  noch  so  unbedeutend  waren ,  suchten  sich  ihre  Sporen 
an  der  Scholastik  zu  verdienen.  Selbst  diejenigen,  welche  es  mit  der 
Erforschung  der  Wahrheit  noch  gut  und  ehrlich  meinten,  welche  ihr 
System  in  Einklang  zu  bringen  suchten  mit  der  christlichen  Lehre, 
selbst  diese  vermochten  es  nicht  über  sich  zu  bringen ,  die  Scholastik 
ungeschoren  zu  lassen,  obgleich  sie  doch  mit  letzterer  die  gleichen 
Interessen  verfolgten.  Es  ist  ein  ewiges  Mäckeln ,  ein  ewiges  Zerren 
und  Ziehen  an  der  Scholastik,  welche  die  Systeme  der  Renaissance 
kennzeichnet.  Dieser  Hass  gegen  die  Scholastik,  dieser  erbitterte 
Kampf  gegen  dieselbe  war  das  einzige  einigende  Band ,  welches  die 
Systeme  der  Renaissance  bei  ihrer  sonstigen  allseitigen  Zerfahrenheit 
zusammenhielt  Hierin ,  in  der  Bekämpfung  der  Scholastik,  waren  sie 
alle  einig,  so  verschieden  auch  sonst  ihre  Richtungen  waren.  Dass 
zuletzt  dieser  Kampf  gegen  die  Scholastik  sich  zum  Kampfe  gegen  die 
kirchliche  Lehre  selbst,  welche  die  Scholastik  vertrat,  ausgestalten 
musste,  lag  in  der  Natur  der  Sache. 

Und  das  ist  denn  auch  der  Grund,  warum  wir  die  Periode,  in 
welche  wir  einzutreten  im  Begriffe  stehen ,  als  die  Periode  der  Be- 
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kämpfong  der  Scholastik  bezeichnen.  Die  Bezeichnung  einer  Periode 
muss  von  emem  charakteristischen  einheitlichen  Typus  hergenommen 
werden,  welcher  derselben  sich  aufgeprägt  findet.  Aber  bei  der  allseitigen 
Zerfahrenheit  der  Systeme  der  Renaissance,  bei  der  Mannigfaltigkeit  der 
Richtungen,  welche  diese  Systeme  einsehlugen,  bei  der  Verschiedenheit 
der  antiken  Ideen,  aus  welchen  sie  sich  construirten,  können  wir  kei- 
nen andern  einheitlichen  charakteristischen  Typus  finden,  als  eben  diesen 
Kampf  gegen  die  Scholastik.  Denn  darin  waren  sie,  wie  gesagt,  alle  Eins. ' 
Die  Bekämpfung  der  Scholastik  also  ist  die  charakteristische  Signatur 
dieser  Periode.  Allerdings  gestaltete  sich  zuletzt  der  Kampf  gegen  die 
Scholastik  zum  Kampfe  gegen  die  kirchliche  Lehre  selbst  aus;  aber 
da  wir  in  diesem  letztem  eben  nur  die  natürliche  Folge  des  schou 
lange  lodernden  Kampfes  gegen  die  Scholastik  erblicken,  so  gilt  er 
ans  hier  auf  unserm  Standpunkte  nur  als  der  Höhepunkt  des  Streites 
gegen  die  Scholastik,  welchen  Höhepunkt  derselbe  nothwendig  errei- 
chen musste,  in  der  Voraussetzung,  dass  hier  wie  überall  die  Gesetze 
der  Logik  sich  geltend  machten. 

Wir  dürfen  jedoch  nicht  glauben,  dass  die  Scholastik  unter  den 
Schlägen  dieses  Kampfes  erlag   und  aus  der  Geschichte  verschwand. 
So  wenig   die  Kirche  in  jener  unheilvollen  Gatastrophe,  welche  den 
Anfang  de»  sechzehnten  Jahrhunderts  bezeichnet,  ihren  Untergang  fand, 
80  wenig  fand  solches  auch  bei  der  Scholastik  statt    VieUnehr,   wie 
die  Kirche  in  den  Stürmen  jener  Gatastrophe  von  den  unlautem  Ele- 
menten, welche  sich  an  dem  Leibe  Ghristi  angesetzt  hatten,  sich  rei- 
nigte und  zu  neu^m,  frischem  Leben  erstand,  so  streifte  auch  die 
Scholastik  in  Mitte  der  Bedrängnisse,   welche  über  dieselbe  herein- 
brachen, jene  rauhe  Kruste,   welche  sich  um  ihren  Lebenskeiii  ange- 
setzt hatte,  ab  und  gelangte  so  zu  einem  neuen  Aufschwünge,  zu  einer 
neuen  Blüte.   Das  in  der  rauhen,  starren  Form  gebundene  Leben  wurde, 
nachdem  die  Form  gesprengt  war ,   wieder  flüssig  und  erzeugte  «eine 
neue,  frische  Bewegung.    Der  Entwicklungsgang  der  alten  ging  in  den 
der  neuen  Scholastik  über.    Mitten  in  der  allgemeinen  Gährung  der 
Geister  feierte  diese  den  Tag  ihrer  Geburt.    An  die  Stelle  der  alten 
Orden,  des  Ordens  der  Dominicaner  und  Franziscancr,  welche  die 
Baoptträger  der  alten  Scholastik  gewesen,  trat  der  Jesuitenorden  als 
der  Hauptträger  der  neuen  Scholastik.    Da  trefifen  wir  ausgezeichnete 
Denker ,  welche  sich  den  Goryphäen  der  alten  Schule  würdig  zur  Seite 
setzen.    Sie  mussten,  um  den  Bedürfuissen  der  Gegenwart  zu  genü- 
gen, in  mannigfacher  Beziehung  in  anderer  Weise  zu  Werke  gehen, 
als  die  alten  Scholastiker ;  aber  es  war  keineswegs  nothwendig ,   die 
Continuität  der  Entwicklung  abzubrechen,  und  sie  waren  auch  keines- 
^^  gewillt ,  solches  zu  thun.    So  war  im  Schoosse  der  chrisUichen 
Wissenschaft  ein  neuer  Fortschritt  eingeleitet,  und  standen  neue  Bah- 
nen der  wissenschaftlichen  Bewegung  offen. 
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Wir  haben  im  Bisherigen  den  Charakter  der  gegenwärtigen  Epoche 
zu  zeichnen  gesucht.  Zugleich  ist  damit  aber  auch  schon  der  Gang  an- 
gezeigt, welchen  wir  in  unserer  folgenden  Darstellung  einzuschlagen 
haben.  Wir  werden  zuvörderst  jene  Systeme  der  Renaissance  vorfüh- 
ren ,  welche  die  deutsche  Mystik  zum  Ausgangspunkte  nahmen ,  dann 
jene,  welche  aus  platonischen  Elementen  sich  bildeten;  wir  werden 
dann  dem  antischolastischen  Aristotelismus  in  Italien,  sowie  dem  neuen 
Stoicismus  und  Epicuräismus  unsere  Aufmerksamkeit  zuwenden;  wir 
werden  den  Kampf  der  Philologen  gegen  die  Scholastik  auf  dem  Gre- 
biete  der  Dialektik  kennzeichnen ;  wir  werden  in  den  Kreis  jener  Sy- 
steme eintreten,  welche  mit  einer  neuen  Naturphilosophie  und  Meta- 
physik an's  Licht  traten,  und  mit  derselben  gegen  die  scholastische 
Naturphilosophie  und  Metaphysik  operirten ;  wir  werden  dem  Gedan- 
kengange der  Skeptiker  dieser  Epoche  folgen ;  wir  werden  die  kabbali- 
stische Theosophie,  welche  die  grösste  Rolle  in  dieser  Periode  spielt, 
in  den  verschiedenen  Formen,  welche  sie  annahm,  einer  möglichst  aus- 
führlichen Betrachtung  unterstellen ,  wir  werden  sie  weiter  verfolgen, 
wenn  sie  in  ihrem  Entwicklungsgange  in  die  HAresie  tibergeht,  wir  wer- 
den die  Formen  vorführen,  welche  sie  wiederum  auf  der  Grundlage  ihrer 
häretischen  Gestaltung  in  der  Folge  angenommen  hat ,  wir  werden  sie 
verfolgen  bis  zu  ihren  letzten  Ausläufern  in  dieser  Periode.  Wir  werden 
dann  auch  den  Gegensatz  kennzeichnen ,  welchen  sie  in  der  sociniani- 
stischen  Lehre  hervorgerufen  hat  Dann,  wenn  wir  durch  die  vielseiti- 
gen Verwicklungen  dieser  antischolastischen  und  antikirchlichen  Sy- 
steme hindurch  geschritten  sind ,  werden  wir  zeigen ,  welchen  Fortgang 
die  Scholastik  in  dieser  Periode  gewonnen,  wie  die  alte  in  die  neue 
Scholastik  übergegangen  ist ,  und  werden  den  Hauptträger  dieser  neuen 
Scholastik  in  der  gegenwärtigen  Periode  zum  Gegenstande  unserer  Auf- 
merksamkeit machen.  Zum  Schlüsse  werden  wir  noch  ein  System  be- 
rühren, welches  diese  neue  Scholastik  zu  bekämpfen  sich  die  Aufgabe 
stellte.  Auf  solche  Weise  glauben  wir  ein  möglichst  treues  und  voll- 
ständiges Bild  von  der  wissenschaftlichen  Bewegung  dieser  Periode 
entwerfe  und  darbieten  zu  können. 
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I.    Wicvlaua  von  Cuf«. 

Fragen  wir,  welches  System  theoretisch  oder  dem  Inhalte  nach 
den  üebergang  bilde  vpn  der  Scholastik  in  die  Renaissance,  so  müs- 
sen wir  diesen  Charakter  dem  Lehrsystem  (Jcs  Nicolaus  von  Cusa  bei- 
legen. Dieses  System  hat  zwar  seine  Wurzeln  in  der  Vergangenheit, 
und  sucht  aus  diesen  sich  zu  entwickeln,  und  7u  gestalten ;  aber  es 
will  zugleich  mit  der  Vergangenheit  abschliessen ;  es  will  die  Leistun- 
gen der  Vergangenheit  überschreiten,  den  Bann  derselben  durchbre- 
chen und  zu  einer  neuen  Entwicklung,  zu  einer  neuen  Gestalt  sieb 
emporarbeiten.  Es  will  einen  Boden  haben  in  der  Geschichte  der  Ver. 
gangenheit,  um  aus  demselben  Nahrung  zu  ziehen  für  das  Wachsthum 
und  Gedeihen  seines  Organismus ;  es  will  aber  zugleich  die  FrÖchte, 
welche  die  Vergangenheit  bisher  getragen  und  in  ihren  Vorrathskam- 
mem  hinterlegt  hatte ,  als  unnützen  Ballast  abschütteln ,  um  frei  un(} 
ungehemmt  aus  sich  selbst  sich  zu  bilden  und  zu  gestalten.  So  steht 
es  in  der  That  auf  dem  Uebergange  von  der  Periode  der  Herrschaft 
der  Scholastik  zur  Periode  der  Renaissance  und  vermittelt  beide  in 
gewisser  Weise  miteinander. 

Betrachten  wir  nun  vor  Allem  das  System  des  Nicolaus  von 
Cusa  zuerst  nach  jener  Seite  hin,  nach  welcher  es  auf  dem  Boden  der 
Vergangenheit  steht  und  in  demselben  zu  wurzeln  sucht :  so  stellt  sich 
uns  dasselbe  in  dieser  Richtung  dar  als  die  Fortlejtung  jener  Mystik, 
welche,  den  Areopagiten  zum  Ausgangspunkt  nehmend,  von  Skotu^ 
Erigena  im  Mittelalter  begründet,  dann  von  den  „deutseben  My- 
stikern"* aufgenommen  und  bis  zum  Jahrhunderte  des  Gusaners  fort- 
geleitet worden  war.  Allenthalben  verweist  Cusa  zur  Bestätigung 
seiner  Lehrsätze  auf  den  Areopagiten  und  sucht  sich  gegen  dje  An* 
griffe,  welche  auf  seine  Lehre  gemacht  wurden,  mit  der  Auctorit^ 
desselben  zu  decken.  Er  bleibt  aber  nicht  bei  dem  Areopagiten  ste- 
hen, sondern  er  verweist  zu  dem  gedachten  Zwecke  auch  auf  Maximum, 
auf  Skotus  Erigena ,  auf  Hugo  von  St.  Victor ,  Robert  von  Lincoln, 
auf  Meister  Eckhardt  und  Andere''^-    D&  Aber  die  Mystik  des  Ar«o- 

1)  Vicok  Ch3.^  Apologif  4mtm  iguorantlaB,  ftssim.  <Ofp.  Nie.  Cop.  ed« 
Paris.  1614.) 
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pagiten  und  seiner  Nachfolger  unstreitig  mit  dem  Neuplatonismus 
zusammenhängt  und  aus  demselben  Elemente  in  sich  aufgenommen 
hat,  so  finden  wir  es  begreiflich ,  wenn  Cusa  seine  Auctoritäten  noch 
weiter  rückwärts  sucht,  und  als  solche  auch  den  Plato,  Philo, 
ja  selbst  die  arabischen  Mystiker,  wie  Avicenna  und  Algazel,  her- 
beizieht*). Zwar  ist  Cusa  selbst  der  Ansicht,  dass  er  seine  Lehre 
emer  gewissen  göttlichen  Revelation ,  welche  ihm  auf  dem  Wege  von 
Griechenland  nach  Italien  zu  Theil  geworden,  verdanke;  er  unter- 
lässt  jedoch  nicht  beizufügen ,  dass  er,  nachdem  er  jene  Revelation 
empfangen,  eifrig  an  das  Studium  des  Dionysius  und  der  übrigen  my- 
stischen Theologen  gegangen  sei,  in  denen  er  dann  freilich  nur  seine 
schon  vorher  concipirte  Lehre  bestätigt  gefunden  habe ').  Welche  An- 
sicht Cusa  selbst  von  dem  Ursprünge  seiner  Lehre  gehabt  habe ,  ist 
für  uns  gleichgiltig :  so  tiel  ist  sicher  und  von  ihm  selbst  zugestan- 
den ,  dass  er  mit  den  Schriften  der  eben  genannten  mystischen  Theo- 
logen und  Philosophen  sich  eifrig  beschäftigt  habe:  und  das  reicht 
hin ,  um  über  den  eigentlichen  Ursprung  seiner  Lehre  im  Klaren  zu 
sein,  selbst  in  so  weit  wir  von  dem  Inhalte  derselben  noch  absehen. 
So  können  wir  mit  Recht  sagen,  dass  Cusa  unmittelbar  an  die 
„»deutschen  Mystiker"  sich  anschliesst  und  deren  Lehre  weiter  fort- 
leitet Der  Unterschied  zwischen  beiden  besteht  dem  Wesen  nach 
nur  darin,  dass  die  „deutschen  Mystiker"  ihre  Mystik  mehr  auf  das 
Leben  anwendeten  und  für  dasselbe  verarbeiteten,  während  dagegen 
Cusa  jene  Mystik  wiederum  in  das  Gebiet  der  Wissenschaft  herauf- 
zieht und  sie  wissenschaftlich  zu  entwickeln  und  zu  begründen  sucht 
Auf  diesen  Kreis  scheint  er  sie  auch  beschränken  zu  wollen ;  denn  er 
vergisst  nicht  zu  bemerken,  dass  man  die  Schriften  der  mystischen 
Theologen,  wie  des  Dionysius,  des  Marius  Victorinus,  des  Theodorus, 
des  Skotus  Erigena,  des  David  von  Dinanto,  des  Meister  Eckhardt,  un- 
gebildeten, durch  die  wahre  Wissenschaft  geistig  mcht  geklärten  Men- 
schen keineswegs  in  die  Hand  geben  solle,  weil  aus  denselben  die 
grössten  Gefahren  für  sie  erwachsen  könnten^).  Amalrich  und  die  Beg- 
harden  stünden  mit  ihren  Verirrungen  in  dieser  Beziehung  als  war- 
nende Beispiele  da  *).  Es  wird  sich  zeigen ,  ob  Cusa  selbst  dieser  Ge- 
fahr vollkommen  entgangen  sei. 

Betrachten  wir  nun  aber  femer  das  Cusanißche  System  nach  der 
Seite  hin ,  nach  welcher  es  mit  der  Vergangenheit  bricht,  und  eine  neue 
Bahn  zu  beschreiten,  eine  neue  Entwicklung  zu  inauguriren  sucht:  so 
sehen  wir  diese  Tendenz  in  negativer  Richtung  sich  geltend  machen  in 
der  Abneigung  gegen  die  Scholastik^  welche  sich  in  den  Schriften  Cusa's 


1)  Ib.  L  c  passini.  —  2)  Ib.  1.  c.  fol.  86.  pag.  2.  ^.8)  Ib.  1.  c.fol.  40.pag.  1. 
fol.  89.  p.  1.  -  4)  Ib.  fol  89.  p.  2. 
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an  mehr  als  einer  Stelle  ausspricht.  Mit  ihm  beginnt  jener  Streit  gegen 
die  aristotelisch  -  scholastische  Philosophie  und  Theologie,  welche  un- 
sere gegenwärtige  Periode  kennzeichnet  Es  herrsche  gegenwärtig, 
heisst  es  in  der  Apologia  doctae  ignorantiae,  die  aristolische  Secte 
vor,,  welche  in  der  Gewohnheit  des  bisherigen  Philosophirens  derart 
eingerostet  sei ,  dass  sie  zur  Idee  der  Coincidenz  der  Gegensätze  in 
Gott  sich  nicht  zu  erheben  vermöge,  ja  dass  sie  diese  Lehre  geradezu 
als  Häresie  bezeichne  ')•  Mit  Recht  habe  Ambrosius  zur  Litanei  den 
Beisatz  hinzugefQgt:  „A  dialecticis  libera  nos  domine  I''  Denn  die  ge- 
schwätzige Logik,  wie  sie  von  den  Scholastikern  gepflegt  wird,  schade 
der  heiligen  Theologie  mehr,  als  sie  ihr  nütze').  Mit  der  scholasti- 
schen Methode  will  also  Cusa  keine  Gemeinschaft  haben ;  er  will  die 
specolative  Wissenschaft  auf  einen  hohem  Standpunkt  emporheben, 
auf  welcher  sie  den  Ballast  der  bisherigen  Logik  nicht  mehr  nöthig 
habe.  Die  Scholastik  soll  tiberwunden,  eine  neue  Bahn  soll  gebrochen 
werden. 

Aber  indem  Cusa  auf  solche  Weise  der  Scholastik  den  Absage- 
brief gab ,  um  durch  dieselbe  nicht  mehr  gehindert  zu  sein ,  die  Hö- 
hen der  mystischen  Theologie  zu  erklimmen ,  griff  er  in  dieser  seiner 
Mystik  selbst  unbedenklich  nach  einem  Lehrsatze,  welchen  wir  schon 
bei  Skotus  Erigena  und  bei  den  „deutschen  Mystikern"  als  jene  Quelle 
erkannt  haben,  aus  welcher  alle  ihre  Irrthümer  und  all  ihr  Schwan- 
ken zwischen  Wahrheit  und  Irrthum  entspringt.  ,  Es  ist  die  Auffassung 
Gottes  als  der  absolut  emfachen,  erfüllten  Allgemeinheit,  wozu  sich 
die  geschöpfiichen  Dinge  als  ebenso  viele  Besonderheiten  verhalten. 
Bei  Cusa  tritt  dieses  Princip  auf  als  das  Princip  der  Complication 
aller  Dinge  in  Gott.  Das  ist  d^r  Mittelpunkt,  um  welchen  sich  bei 
Cusa  ebenso  wie  bei  Skotus  Erigena  und  den  deutschen  Mystikern 
Alles  bewegt  Welche  Folgen  dieses  Princip  haben  muss,  wenn  es 
consequent  entwickelt  wird ,  haben  wir  bei  Skotus  Erigena  und  den 
„deutschen  Mystikern"  bereits  zur  Genüge  erfahren.  Wir  werden 
sehen ,  wie  Cusa  sich  alle  Mühe  gibt ,  diese  Folgen  abzuwenden ,  wie 
er  zu  diesem  Zwecke  die  mystische  Ueberschwenglichkeit  bis  auf  ihre 
höchste  Spitze  treibt ,  ja  wie  er  jene  Folgerungen  als  solche  bezeich- 
net, welche  nur  der  unverständige  Pöbel  machen  könne:  allein  wir 
werden  auch  sehen,  dass  jene  Folgerungen  doch  überall  hindurch- 
schillem,  dass  es  zuletzt  doch  immer  eines  Machtspruches  bedarf, 
um  dieselben  abzuschneiden,  und  dass  deshalb  jenes  ungreifbare,  halt- 
lose Hin-  und  Hergleiten  auf  der  einmal  betretenen  schlüpfrigen 
Bahn,  wie  wir  solches  bei  den  „deutschen  Mystikern*'  gefunden  ha- 
ben, auch  in  dem  System  des  Cusa  in  vielfacher  Beziehung  sein  Spiel 
treibt 

1)  Ib.  f.  85.  p.  2.  -  8)  Ib.  f.  38.  p.  2. 
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§.8. 
Nicolaus  von  Cr^sa,  im  Jahre  UOl  zn  Cues,  einem  Flecken  an  der 
Mosel ,  geboren ,  war  der  Sohn  eines  ziemlich  bemittelten  Fischers, 
Namens  Chrypffs  (Krebs),  weshalb  Gusanus  als  Cardinal  einen  Krebs  in 
seinem  Wappen  führte.  Vom  Vater,  der  ihm  sein  Handwerk  aufzwingen 
wollte,  hart  behandelt,  floh  der  talentvolle  Knabe  aus  dem  elterlichen 
Hause  und  fand  im  Hause  des  Grafen  von  Manderscheid  freundliche 
Aufnahme.  Dieser  verhalf  ihm  nach  Deventer  in  die  Schule  der  Brü- 
der vom  gemeinsamen  Leben,  welche  als  Jugendbildner  in  grossem  kth 
sehen  standen.  Hier  legte  Cusa  den  Grund  zu  seiner  umfassenden 
Gelehrsamkeit  und  tiefen  Frömmigkeit.  Nach  einer  tüchtigen  Vorbil- 
dung bezog  er  die  Hochschule  von  Padua,  die  wegen  ihrer  ausgezeich- 
neten Rechtslehrer  „die  Krone  der  Rechts  -  und  Gesetzeskunde  und  der 
heilige])  Gerechtigkeit  Wohnung'^  genannt  wurde.  Aber  nicht  blos  das 
Rechtsstudium  wurde  von  ihm  eifrig  betrieben;  auch  Mathematik,  Phi- 
losophie und  classische  Philologie  studirte  er  mit  vieler  Liebe.  In 
den  beiden  letzten  Fächern  war  Julian  Cäsarini  sein  Lehrer.  Schon 
im  drei  und  zwanzigsten  Jahre  zum  Doctor  beider  Rechte  promovirf^ 
betrat  er  die  Bahn  der  Rechtspraxis.  Er  wurde  aber  diesem  Berufe 
bald  abgeneigt  und  trat  deshalb  um  das  Jahr  1430  in  den  geistlichen 
Stand,  in  welchem  er  bald  zur  ansehnlichen  Würde  eines  Decans  des 
CoUegiatstiftes  zu  St.  Florian  in  Coblenz  gelangte.  Seit  Cusa  Priester 
geworden,  beschäftigte  ihn,  wie  alle  bessern  Naturen  seiner  Zeit  die  so 
nothwendig  gewordene  Reformation  der  Kirche.  Tief  beklagte  er  von 
Anfang  an  den  grossen  Zerfall  des  Mönchsweseus ,  der  geistlichen  In- 
stitute und  des  Weltklerus.  Das  aufs  Jahr  1431  nach  Basel  ausge- 
schriebene allgemeine  Concil  erfüllte  ihn  mit  freudiger  Hoffnung ,  und 
noch  als  Decan  begann  er  sein  Werk  »,De  concordantia  catholica,'' 
nicht  ahnend,  dass  er  selbst  eines  der  einflussreichsten  Mitglieder  jenes 
Concils  werden  sollte.  Der  Cardinal  Julian  Cäsarini  nämlich,  welcher 
von  Papst  Eugen  IV.  mit  der  Leitung  des  Basler  Concils  beauftragt  wor- 
den war,  hatte  zu  Padua  den  religiösen  und  wissenschaftlichen  Sinn 
des  jungen  Moselaners  schätzen  gelernt  Auf  sein  Verwenden  wurde 
Cusa  nach  Basel  berufen.  Hier  in  Basel  vollendete  er  sein  Werk  „De 
concordantia  catholica''  und  widmete  es  dem  Concil,  insbesonders  sei- 
nem Gönner  Julian  und  dem  Kaiser  Sigmund.  Der  Zweck  dieser  viel- 
genannten Schrift  war,  auf  dem  Wege  historischer  Untersuchungen  die 
richtigen  Principjen  zur  Wiederherstellung  der  kirchlichen  Einheit  und 
insbesonders  über  das  Verhältniss  allgemeiner  Concilien  zur  Papalge- 
W^lt  aufzufinden  und  den  Basler  Vätern  als  leitende  Richtschnur  aa 
die  fiand  zu  geben.  Ohne  die  göttliche  Einsetzung  des  Primats  zu 
läugnen,  sieht  er  in  diesem  Werke  gleichwohl  die  päpstliche  Gewall 
als  eine  von  der  allgemeinen  Kirche  übertragene  an  und  kommt  so  zu 
dem  extremen  Satze,  „dass  ein  allgememee  Gottcil  in  der  kathodiacheu 
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Kirche  die  oberste  Gewalt  habe  in  allen  Dingen,  selbst  Über  den  Papist, 
welchen  es  aus  dringenden  Gründen  setzen  und  absetzen  könne/'  Bei 
läDgerem  Nachdenken  jedoch ,  da  er  guten  Willens  war,  konnte  ihm  die 
Unnatürlichkeit  und  Gefährlichkeit  des  sogar  gegen  das  Dogma  vom 
Primat  verstossenden  Satzes :  „  Concilium  supra  papam  "  nicht  verbor- 
gen bleiben.  Das  leidenschaftliche,  rechthaberische  und  anmessende 
Benehmen  der  Basler  Väter  gegen  Eugen  war  sicherlich  nicht  geeig- 
net, die  Achtung  vor  einem  allgemeinen  Concil  in  ihm  zu  verstärken. 
Es  musste  ihm  klar  werden,  dass  diess  nicht  der  Weg  sei,  um  zu  der 
von  ihm  sehnlichst  gewünschten  Herstellung  der  Jcirchlichen  Eintracht  zu 
gelangen.  Er  trat  deshalb  auf  Eugens  Seite  und  veriiess  1437  Basel, 
um  dem  vom  Papst  nach  Ferrara  berufenen  und  später  nach  Florenz  ver- 
legten Concil  anzuwohnen.  Das  Hauptgeschäft  dieses  Goncils  war  be- 
kanntlich die  Vereinigung  der  griechischen  mit  der  lateinischen  Kirche. 
Cusa  stand  mit  dem  Bischof  von  Taranto  an  der  Spitze  der  päpstlichen 
Gesandtschaft,  welche  die  Griechen  von  Constantinopel  nach  Ferrara 
abholte.  Die  Anwesenheit  in  Constantinopel  war  ihm  eine  erwünschte 
Gelegenheit,  den  Schätzen  der  griechischen  Literatur  nachzuforschen. 
Während  aber  in  Ferrara  und  Florenz  die  Verhandlungen  einen  guten 
Fortgang  nahmen,  schritten  die  zu  Basel  zurückgebliebenen  Synoden- 
m&nner  in  ihrer  Anmassung  und  Frechheit  gegen  Eugen  immer  weiter. 
Die  deutschen  Fürsten  erklärten  sich  jedoch  auf  dem  Wahltage  zu 
Frankfurt  (1438)  für  die  Neutralität,  womit  natürlich  weder  der  Papst, 
noch  die  Basler  einverstanden  waren.  Beide  Parteien  sandten  Abge- 
ordnete, um  die  angesehene  deutsche  Nation  für  sich  zu  gewinnen. 
Auf  den  in  den  Jahren  1440 — 1447  zu  Mainz,  Nürnberg  und  Frankfurt 
abgehaltenen  zahlreichen  Reichstagen  erschienen  Cusa  und  Carvajal  als 
Legaten  Eugens.  Cusa  insbesonders  sprach  auf  diesen  Reichstagen 
mit  glänzender  Beredsamkeit  gegen  das  sinnlose  und  unrechtmässige 
Treiben  der  Basler.  Die  Läuterung  und  theilweise  Umwandlung,  welche 
mit  Cusa's  kirchlichen  Ansichten  vorgegangen  war,  tritt  besonders  hervor 
in  einem  im  Jahre  1442  vom  Frankfurter  Reichstag  aus  an  den  Archi- 
diacon  Roderich  geschriebenen  Briefe.  War  er  nämlich  früher  der  Mei- 
nung, die  päpstliche  Gewalt  sei  eine  vom  Concilium  übertragene,  und 
würdigte  er  in  Folge  davon  ihren  Träger  zum  Diener  (oeconomus)  des 
Concils  herab ,  so  ist  ihm  jetzt  der  Papst  das  aus  göttlicher  Macht- 
vollkommenheit regierende,  alle  andern  Gewalten  in  sich  schliessendö 
Haupt  der  Kirche,  das  von  Niemanden  gerichtet  werden  kann;  oder, 
wie  er  sich  ausdrückt:  im  Papste  ist  die  Kirche  complicative  einge- 
schlossen ,  d.  h.  die  andern  Gewalten  in  der  Kirche  sind  nur  weitere 
Entfiiltungen  (explicationes)  der  dem  Petrus  übertragenen  Gewalt,  so 
dass  die  Patriarchen,  Primaten,  Erzbischöfe  und  Bischöfe  ohne  den 
Papst  Nichts  vermögen.  Nach  vielen  vergeblichen  Versuchen  kameti 
<^Qdlich  durch  die  Bemühungen  Cusa's  und  des  Aeneas  Sylvius  die 
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Wiener  Concordate  zu  Stande  (1447).  Die  Deutschen  leisteten  Eugen 
und  seinem  Nachfolger  die  Obedienz.  Nicolaus  V.  erhob  daher  im 
Jahre  1448  den  Cusa  zum  Cardinal  mit  dem  Titel  S.  Petri  ad  vincula  und 
übertrug  ihm  1450  das  Bisthum  Brixen,  welches  eines  kräftigen  Vorste- 
hers wohl  bedurfte.  Doch  ward  Cusa  auch  späterhin  von  Nicolaus  V., 
sowie  von  dessen  Nachfolgern  Calixt  IIL  und  Pius  IL  zu  den  wich- 
tigsten und  ehrenvollsten  Sendungen  verwendet.  Nach  der  üebemahme 
seines  Bisthumfs  erhielt  er  vom  Papste  den  Auftrag,  den  Jubiläumsablass 
in  Deutschland  zu  verkünden  und  die  Reformation  der  Klöster  und 
des  Klerus  vorzunehmen.  Er  trat  diese  schwierige  Mission  zu  Anfang 
des  Jahres  1451  an,  und  durchzog  die  wichtigsten  Städte  Frankens, 
Norddeutschlands  und  Sachsens.  Bei  der  Ablassverkündung  hielt  sich 
Cusa  genau  an  die  kirchliche  Lehre  und  drang  auf  wahren  Bussgeist. 
Die  Reformation  der  Klöster  und  des  Weltclerus  suchte  er  mit  aller 
Kraft  durchzuführen  und  vermied  deshalb  allen  Prunk,  lun  auch 
durch  sein  Beispiel  zu  wirken.  Leider  hatten  seine  Bemühungen  nicht 
überall  den  gewünschten  Erfolg.  Auch  mit  den  hussitischen  Böhmen 
hatte  er  Auftrag  zu  unterhandeln ,  doch  seine  Bemühungen,  sie  in  die 
Kirche  zurückzuführen,  waren  umsonst.  Erst  nach  Vollendung  dieser 
Aufträge  konnte  er  1452  sein  Bisthum  Brixen  antreten.  Hier  war- 
teten seiner  neue  Leiden  und  Kämpfe.  Nur  mit  Mühe  konnte  er  sich 
die  Anerkennung  von  Seite  des  Erzherzogs  Sigmund,  des  Schirmherm 
der  Brixener  Fürstbischöfe,  und  des  Domcapitels  verschaffen.  Als  er 
dann  in  seinem  Bisthume  zu  reformiren  anfing,  wendeten  sich  die  Un- 
zufriedenen an  Sigmund,  und  so  wurde  er  am  Ostertage  des  Jahres 
1460  von  den  Soldaten  Sigmunds  zu  Bruneck  überfallen  und  in  ge- 
fänglichen Gewahrsam  gebracht.  Nur  durch  Versprechung  grosser 
Summen  konnte  er  seine  Loslassung  bewirken.  Pius  IL  belegte  zur 
Strafe  hiefür  den  Erzherzog  mit  Bann  und  Interdict,  worauf  Cusa,  um 
den  Frieden  zu  vermitteln,  nach  Rom  reiste.  Der  Streit  endete  damit, 
dass  Sigmund  A-bbitte  und  Ersatz  leisten  musste.  Als  Pius  IL  auf  den 
Fürstentag  von  Mantua  ging,  ernannte  er  den  Cusa  zum  Statthalter  von 
Rom.  Der  Papst  bemühte  sich  in  Mantua,  einen  Kreuzzug  gegen  die 
Türken  in's  Leben  zu  rufen,  und  auch  Cusa  suchte  an  diesen  Verhand- 
lungen wenigstens  geistigerweise  Theil  zu  nehmen,  indem  er  als  6o- 
vematore  von  Rom  eine  Schrift;  „De  cribratione  Alchorani"  schrieb. 
Dieses  Werk  (Sichtung,  Reiterung  des  Coran)  ist  eine  Widerlegung 
der  im  Coran  enthaltenen  Irrthümer  und  eine  Apologie  des  Christen- 
thums.  Papst  Pius  benützte  dieses  Buch  seines  gelehrten  Freundes  in 
jenem  merkwürdigen  Sendschreiben,  wodurch  er  den  Sultan  Mahomed 
zum  Christenthum  zu  bekehren  versuchte.  Die  Rückkehr  in  seine 
Diöcese  war  dem  Cusa  nicht  mehr  vergönnt.  Er  starb  den  11. 
August  1464  zu  Todi  in  Umbrien  auf  einer  Begleitungsreise  des  kreuz- 


Digiti 


zedby  Google 


fahrenden  Pq^stes,  welcher  ihm  drei  Tage  später  im  Tode  nach- 
folgte •). 

Trotz  dieses  vielbewegten ,  leiden  -  und  4hateoreiehen  Lebens  fand 
Nicolaus  von  Cusa  noch  Miisse  zu  vielen  und  tiefgedachten  wissen- 
schaftlichen Arbeiten.  Die  Wissenschaft  war  ihm  Erholung  und  Er- 
frischung  während  und  nach  den  AnsU'engungen  des  äussern  Lebens. 
Fast  kein  Gebiet  menschlichen  Wissens  war  ihm  fremd.  Er  besass 
dne  für  jene  Zeit  bewundemswerthe  Kenntniss  der  griechischen  und 
hebräischen  Sprache.  Auch  des  Aiabischen  war  er  kundig.  Nicht  nur 
in  der  Theologie  und  Philosophie,  sondern  auch  in  der  Mathematik 
und  Astronomie  suchte  sich  Cusa  neue  Bahnen  zu  brechen.  Schon  auf 
dem  Concil  zu  Basel  beschäftigte  ihn  die  Verbesserung  des  Calenders, 
deren  Nothwendigkeit  er  in  einer  besondem  Schrift  ,,De  reparatione 
Calendarii "  darlegte.  Ganz  besonders  verdient  hervorgehoben«zu  wer- 
den, dass  Cusa  aufs  Bestimmteste  die  Bewegung  der  Erde  lehrte.  Das 
hundert  Jahre  später  erschienene  welthistorische  Werk  des  Kopemikus, 
worin  einer  mehr  als  tausendjährigen  Meinung  der  Stab  gebrochen 
wurde ,  ist  eine  systematische  Ausbeutung  der  Cusanischen  Sätze,  und 
es  wird  nicht  ohne  Grund  angenommen,  dass  Eopemikus  die  Werke 
des  Cusaners  benützte. 

Leider  sind  nicht  alle  Werke  Cusa's  auf  uns  gekommen.  Diejenigen, 
welche  wir  besitzen,  sind  folgende:  Das  Werk  .,De  docta  ignorantia'^ 
U.  3.,  eine  Art  Kritik  der  Erkenntniss ;  die  ,, Apologia  doctae  ignorantiae,^^ 
eine  Vertheidigung  des  vorhergenannten  Werkes  gegen  die  Angriffe  eines 
gewissen  Johannes  Venchus ;  „De  conjecturis  11.  2/^ ,  welche  sidi  gleich* 
falls  mit  der  menschlichen  Erkenntniss  beschäftigen;  das  Buch  „De 
filiatione  Dei,'^  der  „Dialogus  de  genesi,''  eine  Untersuchung  über  das 
höchste  Princip  der  Dinge;  „Idiotae  de  sapientia,  de  mente  und  de 
ßtaticis  experimentis  lU  4.,  eine  Unterredung,  worin  ein  Orator  und 
em  Philosoph  von  einem  gemeinen  Manne  über  die  wahre  Weisheit, 
über  die  Natur  des  menschlichen  Geistes  und  über  Mechanik  belehrt 
werden ;  das  Buch  „  De  visione  Dei ; ''  der  „Dialogus  de  pace  seu  con- 
cordantia  fidei,''  d.  h..über  die  Uebereinstimmung,  welche  aus  den  ver- 
schiedenen Religionen  wie  ein  gewisser  Einklang  hervortöne;  femer 
„Cribrationis  Alchorani  11.  3.;"  „Deludoglobi  11.  2.,"  ein  (Gespräch 
über  ein  von  Cusa  ersonnenes  Spiel  mit  einer  Kugel ,  um  daran  das 
Verhältniss  der  Geisterwelt  zu  Christus  zu  veranschaulichen;  das  „Com- 


1)  Nach  Mey  im  Kirchenlexicon  von  Wetzer  und  Weite,  Art.  „Nicolaus  von 
Cusa."  Ygl.  über  den  Cusaner:  Scharpff:  „Der  Cardinal  und  Bischof  Nicolaus  von 
Cnsa, ''  Mainz  1843.  —  Düx :  „  Der  deutsche  Cardinal  Nicolaus  von  Cusa  und  die 
Kirche  seiner  Zeit,  '^  WQrzborg  1817.  —  Ueber  seine  Philosophie  im  Besondern 
sdurieb :  Clemens,  Giordano  Bmno  nnd  Nicolaos  von  Cusa ,  Bonn  1847.  Diese 
Schrift  werden  vrir  im  Folgenden  zu  unserer  Darstellung  mitunter  beiziehen. 
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pendium,"  eine  kurze  Darstellung  allgemeiner  Principien;  der  „Dialo- 
gus  de  Possest, "  eine  theologisch-philosophische  Abhandlung  über  den 
Zusammenhang  von  Möglichkeit  und  Wirklichkeit  des  Seins;  „Über 
de  beryllo,"  worin  Cusa  dem  in  der  philosophischen  Speculation  we- 
niger Geübten  gleichsam  eine  geistige  Brille  (beryllus,  ein  weisser, 
durchsichtiger  Stein ,  welcher  geschliffen  als  Brille  gebraucht  wurde  ) 
in  die  Hand  geben  will,  um  schwierigere  Lehren  leichter  erkennen  zu 
können;  ,,De  dato  patris  lundinum;"  „Libellus  de  quaerendo  Deum,*S 
eine  Meditation  über  die  Weise ,  Gott  zu  suchen ;  „  De  venatione  sa- 
pientiae, "  eine  Zusammenfassung  der  Beute ,  welche  Cusa  in  seinen 
verschiedenen  Lebensperioden  auf  dem  Gebiete  der  Philosophie  gemacht 
hatte;  „De  apice  theoriae;"  endlich  „ Excitationum  11.  10.,"  eine 
Sammlung  von  Vorträgen  und  Meditationen  über  einzelne  Texte  der 
heiligen  Schrift.  Dazu  kommen  dann  noch  ausser  den  sieben  Briefen 
(„Septem  epistolae")  die  mathematischen  Schriften  Gusa's,  wovon 
die  wichtigste  ist  die  Abhandlung  „  De  mathematicis  complementis, " 
ein  Versuch,  des  Cirkels  Viereck  zu  finden ;  dann  das  „Coraplementum" 
theologicum,"  worin  die  Bedeutung  der  Mathematik  für  die  Theologie 
und  der  Nutzen  ihrer  Anwendung  für  die  Philosophie  überhaupt  nach- 
gewiesen wird;  und  endlich  das  grosse  Werk:  „De  concordantia  ca- 
tholica,''  von  welchem  schon  oben  die  Rede  gewesen  ist. 

Indem  wir  nun  nach  Vorausschickung  dieser  allgemeinen  Prämissen 
auf  das  Cusanische  Lehrsystem  selbst  übergeben,  haben  wir  vor  Allem 
den  Standpunkt  in's  Klare  zu  stellen ,  welchen  Cusa  in  seiner  Specu- 
lation dem  christlichen  Glauben  gegenüber  einnimmt,  um  uns  dadurch 
den  Weg  in  das  Innere  seines  Systems  zu  bahnen. 

§.9. 

Soll  der  Mensch  zur  reinen  Erkenntniss  der  Wahrheit  gelangen, 
dann  darf  er  nicht  auf  dem  Standpunkte  der  blossen  Vernunft  stehen 
bleiben ,  sondern  er  muss  sich  über  die  Vernunft  ( ratio )  zu  erheben 
suchen.  Er  muss  zu  der  Einsicht  zu  gelangen  suchen ,  dass  weder 
das  göttliche  Wesen  selbst,  noch  die  Wesenheiten  oder  Quiddi- 
tät^n  der  Dinge  durch  die  Erkenntniss  der  menschlichen  Vernunft 
in  ihrem  Ansichsein  erreichbar  seien ;  dass  vielmehr  das  göttliche  We- 
sen und  alle  Wahrheit,  welche  in  demselben  begründet  ist  und  von  ihm 
ausgdit,  alles  menschliche  Vernunftwissen  übersteige,  und  dass  somit 
ein  Wissen  davon  dem  menschlichen  Geiste  nicht  möglich  sei.  Gerade 
darin,  dass  er  zu  dieser  Erkenntniss  kommt,  dass  er  es  einsieht,  wie 
dass  die  reine  Wahrheit  über  allem  Wissen  erhaben  ist,  dass  er  von 
derselben  keine  eigentliche  Wissenschaft  erringen  könne,  besteht  die 
wahre  und  rechte  Wissenschaft,  welche  der  menschliche  Geist  sich 
aneignen  kaim  und  soll.  Wissen,  dass  er  die  reine  Wahrheit  in  ihrem 
Ansichsein  nicht  wisse  und  nicht  wiss^  könne ,  das  ist  die  höchste 
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Weisheit  des  Messcbai.  Damm  muss  das  höchste ,  das  wahre  Wissm 
des  Menschen  als  ,^elehrte  Unwissenheit,"  als  „docta  ignorantia^'  be* 
zeichnet  werden  *).  Gerade  darin  besteht  der  Fehler  der  gewöhnlichen 
Theologie ,  dass  sie  sich  auf  diesen  Standpunkt  des  gelehrten  Nichtwis- 
sens nicht  zu  erheben  vermag.  Fast  alle  Theologen  beschäftigen  sich 
blos  mit  gewissen  positiven  Traditionen  und  ihren  Formen ,  und  meinen, 
dann  seien  sie  wirklich  Theologen ,  wenn  sie  so  sprächen,  wie  Andere^ 
welche  sie  als  Auctoritäten  betrachten.  Von  dem  Standpunkte  der 
,«doctaignOrantia,''  welche  doch  der  Standpunkt  der  eigentlichen  und 
wahren  Wissenschaft  ist,  findet  sich  bei  ihnen  keine  Spur^). 

Nun  entsteht  aber  die  Frage:  Wodurch  i§t  denn  die  Erhebung 
des  menschlichen  Geistes  auf  diesen  Standpunkt  der  wahren  Erk^mt* 
niss  bedingt  ?  Die  Antwort  auf  diese  Frage  wird  sich  von  selbst  erge- 
bt ,  wenn  wir  bedenken ,  dass  nach  den  Worten  der  heiligen  Schrift 
alles  Licht  von  Gott  kommt.  Sollen  wir  Gott  wahrhaft  erkennen,  dann 
muss  er  sich  uns  selbst  zeigen ;  aus  uns  allein  vermögen  wir  ihn  nicht  zu 
finden  ^).  Allerdings  liegt  in  unserm  Verstände  von  Natur  aus  die  Mög^ 
liebkeit,  die  Fähigkeit ,  zur  reinen  Erk^nntniss  der  Wahrheit  zu  gelan- 
ge ;  aber  diese  Möglichkeit ,  diese  Potenz  muss ,  wenn  sie  ihr  Ziel  er- 
reichen soll ,  in  Act  gesetzt  und  diese  Actuation  muss  bewirkt  werden 
durch  das  Einstrahleu  des  Lichtes  des  göttlichen  Wortes  in  unsem 
Geist*).  Das  Princip  aller  wahren  Erkenntniss  ist  also  das  göttliche 
Licht ,  und  zwar  nicht  blos  objectiv ,  in  so  fem  in  Gott  allein  alle 
Wahrheit  erkannt  werden  kann ,  weil  sie  in  ihm  begründet  ist  und  von 
ihm  ausgeht,  sondern  auch  subjectiv,  in  so  fem  nämlich  das  in  unsem 
Geist  einstrahlende  göttliche  Licht  die  Erkenntnis!  der  Wahrheit  in 


1)  De  doela  ignorantia,  1.  1.  c.  1.  c.  3.  1.  2.  c.  2.  Supra  nostram  apprehenm- 
nem  in  quadam  ignorantia  nos  doctos  esse  conTenit.  De  posseet,  fol.  181  p.  1. 
Docta  ignorantia  est  perfecta  scientia.  Apol.  doct.  ignor.  fol.  S9.  p.  2.  Korn  est 
Bdeatia,  qua  quis  credit  se  scire,  quod  acire  aeqult,  ibi  Bcire  est  sdre,  se  non 
peaie  sdre. 

2)  Apol  doct  ignor.  fol.  34.  p.  2.  Yersanttir  enim  peae  omnes,  qw  ad  theo^ 
logiae  Btadiiun  se  conf^nuit,  circa  positivas  qnaadam  traditiones  et  eanun  fonnaS) 
et  tone  se  putant  theologos  esse,  quando  sie  tfciunt  loqoi,  ut  ahi,  qaos  sibi  con» 
Btitaenuit  aactores ;  et  non  habent  scientiam  ignorantiae  loeis  illius  inaccessibiKs, 
m  quo  Bcm  sunt  ollae  tenebrae.  Sed  qui  per  doctam  ^^nerantiam  de  auditu  ad 
▼28«m  mentis  tranaferuntur :  iii  certiori  experimento  Bd^ntuun  %aorantiae  le  gau- 
deat  attigiiBe. 

3)  De  quaerendo  Dem»,  fol  199.  p.  2. 

4)  De  dato  patria  hunimaa,  c.  &  fol.  19^  p.  2.  Habet  quidem  Yirtui  noBtra 
ialeUectoalis  Inda  dividas  ineffabileB  in  potentia,  qoas  nos  habere,  avai  shit  in 
poteslia,  ignoramas,  qaooBque  per  lameQ  intellectuale  im  acta  exiBtens  nobiB  pan* 
daatiir,  et  modufl  elidendi  in  actum  ostendatur.  De  possest,  fol  178.  p.  1.  Kisi 
poBBe  vidore  dedocator  in  actum  per  ipBUB,  qtii  est  actoalitaB  onuuB  polentiae  per 
toi  oBtensionem,  non  ridebitor  (Deos). 
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uns  Itctu  hervorbringt.  Sollen  wir  Etwas  sinnlich  erkennen,  so  ist 
dazu  ein  doppeltes  Licht  erforderlich ;  das  äussere  Licht  nämlich,  wel- 
ches uns  den  Gegenstand  sichtbar  macht,  und  ein  inneres  Licht,  näm- 
lich das  Licht  der  Vernunft,  welches  durch  die  Sinne  den  Gegenstand 
uns  zur  Erkenntniss  bringt.  So  auch  in  unserm  Falle.  Das  Licht 
Gottes  strahlt  ausser  uns  alle  Wahrheit  aus ,  wie  das  sinnliche  Licht 
alle  Farben  bedingt,  und  wir  können  somit  die  Wahrheit  nur  erken- 
nen in  Gott  und  durch  Gott.  Ebenso  muss  aber  auch  das  göttliche 
Licht  in  unsern  Geist  einstrahlen,  damit  durch  dasselbe  in  uns  die 
Erkenntniss  der  Wahrheit  hervorgebracht  werde,  in  ähnlicher  Weise, 
wie  das  Licht  der  Vernunft  in  den  Sinn  einstrahlen  muss,  um  die 
sinnliche  Erkenntniss  zu  Stande  zu  bringen  ')•  Und  wie  es  dann  eigent- 
lich nicht  der  Sinn  ist,  welcher  erkennt,  sondern  die  Vernunft,  welche 
durch  den  Sinn  erkennt,  so  ist  es  auch  in  der  höhern  Erkenntniss 
nicht  so  fast  unser  Geist,  welcher  erkennt,  sondern  es  ist  vielmehr 
das  Licht  des  göttlichen  Wortes ,  welches  in  unserm  Verstände  und 
durch  denselben  erkennt.  Wie  daher  alles  Sein  von  Gott  abhängt 
und  durch  ihn  beursacht  ist,  so  auch  alles  Erkennen.  Die  Erhebung 
des  Geistes  zur  „docta  ignorantia^^  ist  ohne  das  göttliche  Licht  nicht 
möglich  *). 

Verhält  sich  aber  das  also,  dann  muss  sich  daran  von  selbst  die 
weitere  Folge  anschliessen :  welches  ist  denn  jenes  Licht  des  gött- 
lichen Wortes,  das  unsern  Geist  erkenntnissfähig  macht?  —  Es  ist  das- 
selbe nach  Cusa  kein  anderes ,  als  das  Licht  der  göttlichen  Gnade, 
das  übernatürliche  Licht  des  göttlichen  Geistes,  das  Licht  des  Glau- 
bens. Durch  das  Licht  des  Glaubens,  sagt  Cusa,  wird  der  Verstand 
erleuchtet,  damit  er  sich  über  die  blosse  Vernunft  erhebe  zur  Ergrei- 
fung der  reinen  Wahrheit*).    Wie  durch  das  Wort  des  Ldirers  der 


1)  De  quaerendo  Donm,  fol.  198.  p.  2  sqq. 

2)  Ib.  fol.  199.  p.  1.  In  lumine  Dei  est  omnis  cognitio  nostra,  ut  nos  non 
simus  Uli,  qoi  cognoscimas,  sed  potius  ipse  in  nobis.  Et  cum  ad  cogniiionem 
ipsius  ascendimus,  qnamvis  ipse  sit  ignotus  nobis,  nonnisi  in  lumine  crjns,  qtiod 
se  ingerit  in  spiritum  nostrum ,  movemur ,  ut  in  lumine  sno  ad  ipsum  pergamiu. 
Sicnt  igitur  ab  ipso  dependet  esse,  ita  et  cognosci. 

8)  De  dato  patr.  Iura.  c.  5.  fol.  196.  p.  2.  Sunt  et  alia  himina,  quae  infon- 
duntur  per  divinam  illuminationem ,  quae  ducunt  injiellectualem  potentiam  ad  per- 
fectionem,  sicut  est  lumen  fidei,  per  qnod  intellectus  illuminatur,  ut  supra  ratio- 
nem  ascendat  ad  apprehensionem  Teritatis.  Et  quia  intellectus  boc  lumine  dncitnr 
ut  credat  se  posse  attingere  veritatem,  quam  tarnen  a^jutorio  rationis,  quae  est 
quasi  instrumenmm  ejus,  attingere  nequit,  et  sie  infirmitatem  seu  caecitatem,  ob 
quam  baculo  rationis  innitebatur,  quodam  conatu  sibi  divinitus  indito  Unquit,  et  per 
se  incedere  posse  (studet),  in  yerbo  fidei  fortificatns  duchur  indubia  spe  assequendi 
promissum  ex  stabili  fide,  quod  amoroso  cursu  festinanter  apprcbendit  Et  haec 
est  iUuminatio  apostoli,  qui  absque  baesitatione  credentem  et  postulantem  sapien- 
tiam  consecuturum  annunciat.    De  quaerendo  Deum,  fol.  199.  p.  2. 
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Verstand  des  Zöglings  erleachtet  und  zur  actuellen  Ertcenntniss  ge- 
bracht wird,  so  mass  auch  unser  Verstand  durch  das  Einspre- 
chen des  göttlichen  Wortes  erleuchtet  werden  zur  Erkenntniss  der 
Wahrheit;  dieses  Einsprechen  des  göttlichen  Wortes  aber  vollzieht 
sich  im  Lichte  des  Glaubens^).  Das  blosse  Vermögen  zur  Erkennt- 
niss, welches  dem  Verstände  von  Natur  aus  innewohnt,  muss,  wie 
bereits  erwähnt,  durch  die  Selbstoffenbarung  des  göttlichen  Lichtes 
an  den  Geist  actuirt  werden ;  .dieses  göttliche  Licht  ist  aber  kein  an- 
deres, als  das  Licht  der  Gnade,  das  Licht  des  Glaubens  ^).  So  wohnt 
der  Geist  der  Wahrheit  durch  den  Glauben  dem  Geiste  des  Menschen 
inne,  und  verleiht  ihm,  dem  Blindgebornen ,  das  Gesicht,  damit  er 
die  Wahrheit  schauen  könne  ^). 

Daraus  ist  ersichtlich,  dass  nach  Gusa  der  Glaube  zur  reinen  Er- 
kenntniss der  Wahrheit,  welche  als  solche  die  einzig  wahre  Erkennt- 
niss ist,  unumgänglich  nothwendig  sei.  Die  Wahrheit,  sagt  er  des- 
halb, ist  allein  durch  den  Glauben  erreichbar;  aus  eigener  Kraft  ver- 
mögen wir  zu  derselben  nicht  zu  gelangen*).  Der  Glaube  Christi  er- 
hebt unsem  Geist  über  sich  selbst,  er  übersteigt  die  blosse  Natur  und 
fOhrt  uns  in  die  Gemeinschaft  Gottes  %  Wer  nicht  glaubt,  der  kann 
nicht  emporsteigen  zur  reinen  Erkenntniss  Gottes ;  er  hat  sich  selbst 
gerichtet,  er  hat  sich  selbst  den  Weg  dazu  abgeschnitten.  Denn  der 
Glaube  ist  es,  welcher  den  Menschen  auf  diesen  Weg  stellt,  und  eben 
in  dem  Grade,  in  welchem  der  Mensch  glaubt,  in  demselben  Grade  kann 
er  auch  zur  Vollkommenheit  der  Eiicenntniss  sich  erheben^.  Wie  der 
Schüler  ohne  Voraussetzung  des  Glaubens  an  den  Lehrer  keine  Dis- 
ciplm  zu  erlernen  vermag,  so  gelangen  auch  wir  nicht  zur  Erkenntniss 


1)  De  dato  patr.  lam.  c.  1. 

2)  De  filiatione  Dei,  fol.  65.  p.  1.    De  possest,  foL  178.  p.  1. 

8)  De  possest,  foL  178.  p.  1  sq.  Spiritus  veritatis  est  Tirtas  illnminatiya  caeci 
luiti,  qni  per  fidem  tisuid  acqoirit 

4)  Excitt  L  8.  Ex  serm.  ,.Iii  nomine  Jesn''  fol.  61.  p.  1.  Yeritai  non  aU^ 
ter,  qnam  fide  attingitiir;  nam  fides  est  veritas  revelata,  qnae  in -homUitate  Mp- 
prehensionis  recipitur,  licet  conata  ex  nostris  Yiribos  elicito  non  attingatar. 

5)  De  possest,  fol.  178.  p.  2.  Intelligo,  fidem  superare  naturam,  et  non  esse 
Demn  afia  fide  yisibUem,  quam  fide  Christi,  qni  cum  sit  verbum  Dd  omnipotentis 
et  «TS  creatfya,  dum  spiritui  nostro  ipsam  per  fidem  redpienti  illabitur,  snpra 
natoram  elevat  in  soi  consortium  spfritum  nostmm,  qui  non  haesitat  propter  in- 
habkantem  in  eo  spiritom  Christi,  et  ejus  yirtute,  supra  omnia  nt  yerbum  impe- 
riale fem. 

6)  De  filiat  Dei,  fol  65.  p.  1.  Et  haec  est  snffidentia  fpsa,  qoam  ex  Deo 
hsbet  Tirtns  nostra  intellectnalis ,  quae  ponitur  per  exdtationem  dirini  Yerbi  in 
acta  apad  credentes.  Qni  enim  non  credit,  neqaaquam  ascendet,  sed  seipsum  ju- 
dicavit,  ascendere  non  posse,  sibi  ipsi  viam  praedudendo.  Nihil  enim  sine  fide 
attmgitar,  qttae  primo  in  itinere  riatorem  coUocat.  In  tantum  igitnr  nostra  ris 
animae  potest  sursum  ad  perfectionera  scandere,  quantom  ipsa  credit 
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der  göttlichen  Wahrheit  ohne  Voraussetzung  des  Glaubens*).  Der 
Glaube  ergänzt  den  Defect  der  Natur  ^)«  Der  Mensch  muss  seiner 
eigenen  Kraft  misstrauen ;  er  muss  rCickhaltslos  sich  dem  Glauben  in 
die  Arme  werfen,  und  dann,  wenn  er  diesem  Glauben  in  der  Liebe  auch 
noch  seine  Vollendung  gegeben  hat ,  möge  er  Gott  bitten,  dass  er  ihn 
weiter  führe  in  der  Erkenntniss;  Gott  wird  ihm  das  Verlangte  nicht 
abschlagen  ^). 

Aus  diesen  Voraussetzungen  ergibt  sich  nun  das  Wesen  des  Glau* 
bens  von  selbst  Gusa  deiinirt  den  Glauben  im  Anschlüsse  au  Ray- 
mundus  Lullus,  auf  dessen  Auctorität  er  sich  beruft,  in  folgender 
Weise:  „Fides  est  habitus  bonus  per  bonitatem  datam  a  Deo,  ut  per 
fidem  restaurentur  illae  veritates  objectivae,  quas  intellectus  attingere 
non  potest  *). "  Der  Glaube  ist  in  so  ferne  Sache  des  Willens,  als  es 
vom  Willen  abhängt,  zu  glauben  oder  nicht  zu  glauben;  das  Subject 
des  Glaubens,  in  wie  fem  er  als  Tugend. gefasst  wird,  ist  aber  doch 
der  Verstand,  welcher  eben  durch  den  Willen  mit  der  Form  des  Glau- 
bens ausgestattet  wird,  indem  der  Wille  den  Glauben  annimmt^). 

Ist  aber  der  Glaube  ein  Habitus  des  Verstandes ,  so  ist  er  als 
solcher  der  Anfang,  die  Grundlage,  der  Ausgangspunkt  aller  Erkennt- 
niss ,  alles  Wissens  ®).  Er  ist  die  Potenz  dazu,  dass  der  Verstand  aur 
Erkenntniss,  zum  Wissen  desjenigen  gelange,  was  er  glaubt^).  Wer- 
den ja  in  jeder  Forschung  gewisse  Principien  als  erste  vorausgesetzt, 
welche  durch  den  Glauben  allein  ergriffen  werden,  und  von  welchen  dann 
die  Forschung  ausgeht,  um  aus  ihnen  zum  Verständuiss  des  zu  Erfor- 
schenden zu  gelangen.  Es  ist  ja  nicht  möglich,  eine  wissenschaftliche 
Erkenntniss  von  irgend  Etwas  zu  erlangen,  ohne  das  zu  glauben,  ver- 
mittelst dessen  jene  Erkenntniss  erlangt  wird.  Daher  geht  der  Glaube 
der  speculativen  Erkenntniss  voran,  nach  den  Worten  des  Propheten  : 
,,Nisi  credideritis ,  non  intelligetis. ''  Der  Glaube  beschliesst  in  sich 
alles  Erkennbare ;  und  das  Verständuiss,  das  Wissen,  isjb  des  Glaubens 
Entfaltung.  Das  Wissen  wird  durch  deu  Glauben  gelenkt,  und  dar 
Glaube  wird  durch  das  Wissen  erweitert  Wo  daher  kein  gesunder 
Glaube,  da  ist  kein  richtiges  Verständuiss ;  denn  zu  was  für  Schlüssen 


1)  Excitt.  ].  4.  Ex  serm.  „Confide  fiUa'«  foL  70.  p.  1.  NoDne  per  Mem, 
quam  habeoQtts,  quum  instrui  üteris  aut  alia  arte  debeamus,  accedimus  ad  magi- 
Rtrum ,  rüdes  et  indocti  ?  £t  snblata  fide  uunquam  caperemus  disciplinam.  Ante 
omnem  pcrteptionem  praecedit  fides,  Deque  intellectas  noster  perdpit,  oisi  fide 
motus  Sit  ad  apprehensionem,  sicut  scribitur:  ,,Nisi  credideritis,  non  inteUigeti«.  *' 

2)  De  possest,  fol.  178.  p.  2.  —  3)  Ibd.  1.  c. 

4)  Excitt.  L  2.    £x  8orm.  4.  „Fides  autem  cath.  haeo  esf  fol  26.  p.  1. 

5)  Exatt  L  9.    Ex  serm.  „Sic  corrite.*'  fol.  167.  p.  2. 

6)  De  docta  ignor.  i.3.  c.  11.    Fides  initium  intellectus, 

7)  Excitt  1.  10.  £x  serm.  „AUeliüa,  veni  S.  Spir.'<  fol.  184.  p.  2.  Fides  «i 
potentia,  ut  inteUectUAlis  natura  ad  id  perdngat,  quod  credit 
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der frrtlnim  in  den  GnmdsStzen  ffihren  mflsse,  ist  leicht  einzusehen^). 
Und  so  ist  denn  der  Glaube  der  Keim ,  aus  welchem  die  wahre  Er- 
komtniss  hervorspriesst ;  und  während  der  Geist  aus  sich  allein  hie- 
meden  nicht  in  die  Region  der  docta  ignorantia  als  des  wahren  Wis- 
sens sich  zu  erheben  vermag,  weil  er  immer  nur  auf  dem  Wege  der 
Vernunft  vom  Bekannten  zum  Unbekannten  fortschreitet  und  in  blos- 
sen Sjmbolen  sich  bewegt,  eröffnet  ihm  dagegen  der  Glaube  den  Weg 
m  jene  Region,  wo  alle  Symbole  wegfallen  und  die  reine  Wahrheit  in 
d^  „  gelehrten  Unwissenheit  ^*  sich  dem  Geiste  aufschliesst '}. 

§.  10. 
Betrachten  wir  nun  diese  ganze  Theorie  des  Glaubens  näher,  so 
seh^  wir  leicht,  dass  auf  denselben  hier  im  Interesse  der  Erkenntniss 
ein  sehr  bedeutendes  Gewicht  gelegt  wird.  Der  Glaube  ist  unbedingt 
notiiwendig  für  die  Erkenntniss  der  Wahrheit,  und  zwar  der  Wahrheit 
flberhanpt;  denn  ohne  den  Glauben  können  wir  ja  zu  jener  „docta 
ignorantia"  nicht  gelangen,  welche  allein  Erkenntniss  der  reinen 
Wahrheit  ist  Wenn  nach  der  oben  gegebenen  Definition  des  Glaubens 
der  Zweck  desselben  die  „Restauratio'^  jener  objectiven  Wahrheiten 
ist,  welche  der  Verstand  aus  sich  nicht  zu  erreichen  vermag,  so  wis- 
sen wir  ja,  dass  der  Verstand  gar  keine  objective  Wahrheit  zur  reinen 
and  lautem^Erkenntniss  bringen  kann  ohne  das  Licht  des  Glaubens. 
Die  Tragweite  des  Glaubens  wird  somit  hier  offenbar  weiter  ausge- 
dehnt, als  recht  ist,  weil  dem  Verstände  ohne  den  Glauben  die  Erkennt- 
nissfähigkeit überhaupt  abgesprochen  wird.  Aber  eben  dadurch  wird  auf 
der  andern  Seite  die  reine  Uebematttriichkeit  des^ Glaubenslichtes  sehr 
beeinträchtigt ,  wenn  nicht  geradezu  aufgehoben.  Ist  nämlich  der  Ver- 
stand ohne  den  Glauben  nicht  erkenntnissfähig,  dann  ist  das  Glau- 
bensHcht  die  Ergänzung  der  intellectuellen  Natur  des  Menschen,  wie 
denn  Cusa  diesen  Satz  in  der  That  formel  ausspricht ') ;  mit  an- 
dern Worten:  das  Glaubenslicht  ist  dann  ein  „naturae  debitum;" 
die  reine  und  volle  Uebematürlichkeit  desselben  lässt  sich  auf  diesem 
Standpunkte  nicht  mehr  halten.  Darum  bezeichnet  denn  auch  Cusa 
jenes  göttliche  Licht,  welches  alle  unsere  Erkenntniss  bedingt,  und 
welches  er  sonst  überall  als  Gnadenlicht  hinstellt,  andererseits  auch 


1)  De  docta  ignor.  I.  S,  c  11.  In  omni  enlm  &caltate  qnaedam  praesapponun- 
tnr  nt  principia  prima,  qoae  sola  fide  apprehendontor ,  ex  qoibas  inteIHgentia 
traetandonim  elicitar,  Omnem  enim  ascendere  Tolentem  ad  doctrinam  necesse  est 
credere  li's,  sine  qmbus  ascendere  neqnit  Alt  enim  Esaias:  „Nisi  credideritis, 
Don  intelKgetis. "  Fides  igitor  est  in  se  complicans  omne  inteHigibiie.  Intellectns 
antem  est  fldei  explicatio.  Dirij^tur  igitor  inteUectus  per  fidem,  et  fides  per  in- 
teUeelnm  extenditor.  Ubi  igitur  non  est  sana  fldes,  nnllus  est  yerus  intellectns. 
Error  prmcipiorum  et  ftindamenti  debilitas,  qualem  condnsionem  subinferant, 
manifestian  est  —  2)  Ib.  L  c.  —  S)  De  possest,  fol.  178.  p.  2. 

3* 

Digitized  by  VjOOQ IC 


3$ 

wieder  als  jenes  Licht,  „welches  jeden  Menschen  erleuchtet,  der  in  diese 
Welt  kommt,''  also  als  das  eigentliche  Vemunftlicht,  ohne  welches  der 
Mensch  nicht  actu  vernünftig  wäre  *).  —  Eine  solche  Fassung  des  Glau- 
bens konnYe  aber  dann  wiederum  nicht  ohne  andere  weittragende  Folgen 
bleiben.  Ist  der  Glaube  eine  Ergänzung  der  Vernunft  als  solcher,  so  zwar, 
dass  diese  ohne  jenen  gar  nicht  erkenntnissfähig  wäre ,  dann  kann  er 
nur  gefasst  werden  als  eine  vorläufige  Disposition  der  Vernunft  zur 
Erkenntniss  der  Wahrheit;  er  hat  dann  seinen  wesentlichen  Zweck  in 
der  intellectuellen  Erkenntniss,  und  ist  nur  darum  im  Menschen  vor- 
handen, um  ihn  zu  dieser  intellectuellen  Erkenntniss  zu  disponireu. 
Darum  tritt  er  uns  denn  auch  in  Cusa's  Lehre  entgegen  als  eine  blosse 
Anticipation  des  Wissens ;  er  wird  verglichen  mit  den  ersten  Princi- 
pien,  von  welchen  alle  Veniunftforschung  ausgeht;  es  wird  gesagt,  dass 
er  die  Complication  alles  Wissens  sei ,  während  das  Wissen  selbst  als 
die  Explication  des  Geglaubten  hingestellt  wird.  Und  diese  Explica- 
tion  des  Geglaubten  im  Wissen  ist  dann  eine  allgemeine ;  es  ist  keine 
Wahrheit  davon  ausgeschlossen ;  die  Mysterien  des  Christenthums,  die 
göttliche  Trinität,  die  Incarnation,  u.  s.  w.  werden  von  Cusa  in  der- 
selben Weise  im  Wissen  explicirt,  wie  jene  Wahrheiten,  welche  man 
gewöhnlich  als  Vemunftwahrheiten  bezeichnet.  Es  wird  zwischen  bei- 
den in  ihrer  Beziehung  zu  unserer  Erkcmntniss  kein  Unterschied  ge- 
macht. So  wird  denn  in  Folge  davon  die  gesammte  speculktive  For- 
schung Cusa's  eine  rein  aprioristische ;  die  Construction  seines  Systems 
ist  eine  rein  synthetische;  aus  den  Principien  seines  Systems  heraus 
sucht  Cusa  alle  Lehrsätze  des  Christenthums  und  der  Vernunft  als 
nothwendig  zu  erweisen.  Er  steht  in  dieser  Beziehung  auf  gleichem 
Standpunkte ,  wie  sein  Vorgänger  Raymundus  LuUus ,  nur  dass  er  im 
materiellen  Theile  seiner  Lehre  theilweise  mit  andern  Ideen  operirt, 
als  dieser,  da  er  einzig  und  allein  die  mystische  Theologie  des  Areo- 
pagiten  und  seiner  Nachfolger  für  berechtigt  hält.  Sein  Standpunkt 
ist  mithin  der  einer  mystischen  Theosophie,  wie  er  diesen  Standpunkt 
von  den  Gewährsmännern ,  auf  welche  er  sich  stets  beruft ,  zunächst 
von  den  „  deutschen  Mystikern ''  überkommen  hatte.  Darum  schillern 
denn  auch,  wie  bereits  erwähnt,  die  neuplatonischen  Ideen  in  seinem 
Systeme  überall  hindurch  und  verleihen  demselben  einen  dem  des  eri- 
genistischen  Systems  ganz  analogen  Charakter. 


1)  Excitt.  1.  ö.  Ex  serm.  2.  „Verbum  caro  factum  est"  foh  80.  p.  1.  Ver- 
bum,  vjta  et  lux  idem  significant  in  hoc  evangelio.  Unde  Aoyo«,  quia  ratio,  est  vita 
et  lux.  Ratio  eoim  iUuminat,  et  intelectum  dat  parvulis.  Dicit,  quod  Yerbum 
erat  lux  vera.  Nam  est  lux  per  se,  non  ab  alio  esse  lucis  habens,  et  ita  est  lux 
iUuininans  onmem  hominem ;  nam  non  est  aliud  lumen  rationis  oomis  bomiaift,  qui 
venit  in  hunc  mundum,  nisi  illuminatio  lucis  illius.  Ex  quo  habes,  animam  ratio- 
nalem depeadere  ab  illa  luce  aeterna,  a  qua  habet  omne  id,  quod  est....  Et 
anima  rationalis  non  est  lax  illa ....  sed  est  iUuminatio  Ulios. 
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Gehen  wir  weiter.  Wie  schon  erw&hnt,  ist  das  göttliche  Wesen  so 
hoch  erhab^  über  unserer  Erkenntniss,  dass  wir  es  in  seinem  Ansichsein 
nicht  zu  erkennen  vermögen.  Dasselbe  gilt  aber  auch  von  den  Quidditö- 
ten  oder  Wesenheiten  der  Dinge,  überiiaupt  von  allem  Inteliigibeln. 
Nur  der  göttliche  Verstand  erkennt  sich  selbst,  wie  er  ist,  und  er- 
kennt alle  Dinge  in  ihrer  reinen  und  vollen  Wahrheit;  unser  Verstand 
vermag  bis  zu  dieser  Tiefe  nicht  vorzudringen^).  Und  gerade  darin, 
dass  der  Verstand  zu  diesem  Bewusstsein  der  abspluteu  Erhabenheit 
aller  Wahrheit  über  semer  Erkenntniss  gelangt,  dass  er  es  sich  selbst 
begreiflich  macht  und  in  sich  die  Ueberzeugung  begründet,  dass  die 
Wahrheit  in  ihrem  Ansichsein  über  all  seinem  Wissen  steht,  besteht 
die  docta  ignorantia,  welche  er  anstreben  soll,  weil  sie  die  wahre 
Weisheit  ist ,  und  weil  er  gerade  dadurch  am  meiste  der  Wahrheit, 
wie  sie  ist,  sich  annähert^).  Daraus  folgt,  dass  all  unser  positives 
Wissen  von  Gott  und  von  den  Dingen  in  blossen  Conjecturen  sich  be- 
wege 0-  Alle  unsere  intellectuelle  Erkenntniss,  so  fem  wir  in  derselben 
von  den  Dingra  etwas  aussagen  oder  verneinen,  und  so  gewisse  Sätze 
als  Wahrheiten  aufstellen,  ist  eine  blos  conjecturale.  Es  sind  nur  Mut- 
massungen,  die  wir  voh  den  Dingen  gewinnen;  in  den  innersten  Kern 
ihres  Wesens  dringen  wir  nicht  ein.  Nur  um  die  Aussenseite,  um  die 
Alterität  der  Ein^  Wahrheit  bewegt  sich  unsere  Erkenntniss ;  mit  die- 
sem conjecturalen  Charakter  muss  sie  sich  zufrieden  gdben"").  Aber 
doch  st^t  diese  conjecturale  Erkenntniss  nicht  ausser  Beziehung  zu 
der  eigentiichen  Wissenschaft,  zur  „docta  ignorantia. ^^  Vielmehr  sol- 
len wir  gerade  durch  diese  conjecturale  Erkenntniss  es  uns  klar  zu 
machen  suchen,  wie  die  Wahrheit  in  ihrem  Ansichsein  Über  all  unserer 
Erkenntniss  stehe  und  allem  Wiss^  sieh  eatzlehe.  Die  conjecturale 
Erkenntniss  soll  uns  gleichsam  die  Prämissen  darbieten,  aus  welchen 
wir  auf  die  absolute  Transcendenz  der  reinen  Wahrheit  über  unserer 


1)  De  coigectoris,  1.  1.  c.  18.  KaUmn  enim  intelligibile,  aU  est,  te  intdügera 
eonspicis,  si  intellectum  tnam  aliam  qoandam  rem  esse  admittis,  quam  intelligibile 
ipsnm.  Solum  enim  intelligibile  ipsum  in  proprio  suo  intellectu,  ciyus  ens  ezlstiti 
ml  est,  intelligitur,  in  aliis  autem  omnibus  aliter.  Non  igitur  attingitur  aliquid  uti 
est,  nisi  in  propria  yeritate,  per  qutan  est  In  solo  igitur  divino  intellectu,  per 
quem  omne  ens  existit,  veritas  rerum  omnium,  uti  est,  attingitur,  in  alüs  autem 
inlellectibiis  aliter  atqne  varie.    De  possest,  foL  179.  p.  2. 

2)  De  docta  ignor.  1.  1.  c.  8.  Quidditas  ergo  rerum,  quae  est  entium  veritas, 
in  sua  reritate  inattingibilis  est,  et  per  omnes  philosophos  investigata,  sed  per 
nemmem,  uti  est,  reperta;  et  qutnto  in  bac  ignorantin  proftindius  docti  fiierimus, 
tanto  inagis  ad  ipgam  accedemos  veritatem.  l  2.  c  L  De  possest,  f.  179.  p.  1. 
Doctior  est  sdens,  se  sdre  non  posse. 

8)  De  eoigect  1.  1.  c.  1.  Conaequens  est,  omnem  hnnanam  veri  positionem 
esse  coi^iecturara.  c.  18. 

4)  Ib.  L  c    De  possest,  fol.  179.  p.  2. 
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Erkeuutoiss  schliessen  können  und  sollen;  sie  soll  uns  die  Symbole 
geben,  in  welchen  sich  die  reine  Wahrheit,  welche  in  ihrem  Ansieh- 
sein uns  unerreichbar  ist,  abspiegelt^).  Und  da  ist  es  denn  dann 
ganz  besonders  die  Mathematik,  welche  unserer  Forschung  in  dieser 
Richtung  zu  Hilfe  kommt  Sie  bietet  uns  die  geeignetsten  Symbole 
dar,  in  welchen  wir,  wenn  wir  denkend  in  sie  eindringen,  die  abso- 
lute Wahrheit  sich  abspiegeln  sehen.  In  ihr  können  wir,  wie  in  ae- 
nigmate  et  speculo,  die  absolute  Wahrheit,  welche  sich  unserm  Ver- 
stände in  ihrem  Ansichsein  entzieht ,  erblicken.  Sie  ist  wahiiiaftig  das 
^aenigma  ad  yenationem  operum  Dei.^^  Daher  haben  denn  auch  alte 
gr^>sd6n  Minner ,  wenn  sie  etwas  Grosses  ausgesprochen ,  dasselbe  in 
mathematischen  Bildern  darzustellen  gesucht^). 

.  £s  ist  oben  gesagt  worden,  dass  derjenige,  welcher  zur  „doeta 
ignorantja''  gelangen  will,  über  die  Vernunft  (ratio)  sich  erheben 
müsse.  Ueber  der  Vernunft  steht  der  Verstand  (intellectus);  wer  also 
zu  dem  gedachten  Ziele  gelangen  will,  der  muss  die  Region  des  blos 
vernünftigen  Erkennens  überschreiten  und  in  die  Region  der  reinen 
Verstaadeserkenntniss  sich  erheben.  Es  wird  gestattet  sein ,  die  Frage 
zu  stelle:  warum  das  sich  so  verhalten  müsse.  Der  Grund  davon 
liegt  eben  darin,  dass  das  blos  vernünftige  Denken  sich  nur  um  das- 
jenige bewegt,  was  unter  sich  verschieden  und  getheilt  erscheint,  also 
über  die  Region:  der  Alterität  nicht  hinaus  konunt.  Denn  da  es  auf 
diese  Regioa  beschränkt  ist ,  so  muss  es  die  Dinge  gerade  so  denken, 
wie  sie  sich  in  der  Alterität  darstellen,  d.  h.  als  getheilt,  als  verschie- 
den, als  entgegengesetzt  zu  einander ;  das  blos  vernünftige  Denken  kann 
die  Gegensätze  nicht  ausgleichen ,  es  muss  dieselben  als  unverträglich 
aus  einander  halten ;  für  die  Vernunft  ist  das  Princip  des  Widerspru- 
ches ,  das  Princip  nämlich,  dass  die  Gegensätze  sich  ausschliessea ,  das 
höchste  Gesetz  ^).  Aber  wenn  wir  zur  Ericenntniss  der  reinen  Wahr- 
heit gelangen  wollen,  dann  müssen  wir  uns  auf  den  Standpunkt  der 
Einheit  aller  Dinge  stellen,  weil  die  Einheit  der  Grund,  die  Quelle  der 
Alterität  ist;  darum  müssen  wir  das  blos  vernünftige  Denken  über- 
steigen und  den  Verstand  allein  walten  lassen,  weil  nur  dieser  im 
Stande  ist ,  die  Einheit  der  Gegensätze  zu  erfassen  und  so  auf  jenen 
Punkt  sich  zu  stellen,  von  welchem  aus  erst  Alles  nach  seiner  reinen 
und  vollkommenen  Wahrheit  uns  einleuchtet^).  Da  tritt  dann  an  die 
Stelle  des  discursiven  Daikens  das  rein  geistige  Schauen,  die  »im- 


1)  De  ceigect.  1.  1.  c.  2.  Gognoscitnr  igHor  hiattingibflis  veritatis  onitat 
alteritate  cotgectm^ali,  atqae  posthac  olarius  quam  ipsa  alteritatls  coiyectiira,  te 
simplicissima  veritatiB  unitate  ejus  notitiam  intaebimtir.  De  possest,  fol.  179.  p.  2. 

2)  De  possest,  foL  179.  p.  2.  sq.  —  8)  De  docta  Ignor.  1.  1.  c  4.  De  <M)n- 
ect  L  2.  c.  1.  foL  61.  p.  1.  —  C  2.  fol.  51.  p.  2. 

4)  De  BeryUo,  c  25. 


Digiti 


zedby  Google 


39 

plex  intellectio ,  die  yisio  oder  iataitio  intellectnalis ').  In  diesem 
maea  und  eJnfadieo  geistigen  Blicke  erblickt  wir  dann  die  absolute 
fiberweltlicbe  Einheit,  in  weleher  die  Gegensätze  ausgeglichen  sind, 
und  erkennen  zugleich,  dass  diese  absolute  Einheit  über  all  unserm 
Wissen,  über  all  unserm  Begreifen  steht.  So  ist  der  Verstand  das 
eigentliche  Organ  der  „docta  ignorantia.  "^  Die  Vernunft  kann  und 
soll  allerdings  durch  ihr  discursives  Denken  die  Symbole ,  die  aenig- 
mata  herbeischaffen,  in  welchen  die  absolute  Einheit,  in  der  alle  Wahr- 
heit gründet,  sich  abspiegelt,  und  so  dem  Verstände  behilflich  sein, 
«m  den  wahren  Standpunkt  der  Einheit  klar  zu  erfassen  und  festzu-^ 
halten.  Weiter  aber  reicht  in  der  gedachten  Richtung  ihre  Tragweite 
nicht  Wer  die  wahre  Gotteserkenntniss  erlangen  will ,  der  mnss  die 
blosse  Veniunftforsehung  aufgeben ;  denn  diese  verdunkelt  in  Beziehung 
lirf  die  Gatteserkenntniss  den  Geist  mehr,  als  sie  ihn  aufklärt  ^).  Das 
ist  eben  der  Fehler  der  gewöhnlichen  Theologen ,  dass  sie  in  ihrer 
theologiscben  Speenlation  blos  die  Vernunft  walten  lassen.  Auf  die- 
sem Wege  gelangen  sie  nie  zu  jener  wahren  G^tteserkenntniss,  wie 
sie  durch  die  „docta  ignoraotia*'  bedingt  und  vermittelt  ist^). 

Diese  erkenntaisstbeoretischen  Principien  vorausgesetzt,  können 
wir  nun  in  das  Innere  des  Cuaanischen  Lehrsystems  selbst  eingehen. 
Das  ganze  System  zerfällt  in  drei  Theile:  in  die  Lehre  von  Gott,  in 
die  Lehre  von  der  Weit  und  in  die  Lehre  von  Christus.  Diese  Ord- 
nung wollen  wir  denn  auch  in  unserer  Darstellung  befolgen. 

§.   11. 

Wenn  wir  Gott  denken,  lehrt  Cnsa,  so  denken  wir  ihn  als  das 
Grösste,  über  welchem  ein  Grösseres  nicht  denkbar  ist.  Ist  aber  Gott 
das  Grösste ,  dann  ist  er  Alles ,  was  sein  kann ,  wirklich ;  denn  würde 
er  etwas  sein  können ,  was  er  nicht  wirklich  ist ,  dann  wäre  er  eben 
nieht  mehr  das  Grösste.  Steht  aber  dieses  fest,  dann  ergibt  sich  dar- 
aus von  selbst,  dass  Gott  als  das  Grösste  zugleich  auch  das  Kleinste  sei. 
Denn  ist  er  als  das  Grösste  Alles,  was  sein  kann,  wirklich,  dann  kann  er 
audi  nieht  kleiner  sein ,  als  er  ist.    Könnte  er  nämlich  kleiner  sein,  als 


l)De  doct  igD.  1.  1.  c.  16.  ApoL  doet  ign.  fol.  87.  p.  1.  Docta  ignorantii^ 
nrtatur  circa  meatls  ocalan  et  Intellectibüitatem ,  et  bfc  cessat  ab  omni  ratioci- 
natione,  ut  qaae  ducitur  ad  yisionem.  Compend.  c  1.  Hahemu»  igitur  ilnam 
mentalem,  intuentem  in  id,  quod  est  prius  omni  cognitione. 

^  fodtt  I.  a.  £k  serm.  „  Fi^s  autwn  cath.  haec  est "  fol.  26.  ]j.  2.  Vo- 
lea;et  ad  Dei  cogaitiMiem  accedete ,  oportet ....  raitionee  naturales,  qaae  sunt  ut 
Innen  pslctdi  ügm  k  noele  hiceotis  et  in  die  nUril ,  abjicere. 

3>  De  «oigect.  L  1.  c  10.  Onm  de  Deo  not  hominis  ratiomües  loqufmur,  re- 
gnlia  rationis  Denm  subjicimas ,  ut  alia  de  Deo  affirmemus ,  alia  ne^^emns ,  et  op- 
posita  contfitdictoria  diiiiwiedTe  tppüeemoa.  Et  liaec  est  pene  omnium  theoloKO- 
rum  recentiomm  via,  qui  de  Deo  rationaliter  loqauntar. 
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er  ist,  danü  würde  in  ihm  schon  eine  Möglichkeit  liegen,  etwas  zu 
sein,  was  er  nicht  ist,  €nd  er  wäre  nicht  mehr  acto  Alles,  was  sein 
kann.  Was  aber  nicht  kleiner  sein  kann,  als  es  ist,  das  ist  eb^ 
das  Kleinste.  Folglich  ist  Gott  zugleich  das  Grösste  und  Kleinste; 
diese  beiden  Gegensätze,  welche  sich,  vom  Standpunkte  der  Ver- 
nunft betrachtet ,  geg^iseitig  aufheben ,  fallen  in  ihm  zusammen  und 
sind  Eins '). 

In  der  That,  da  jede  Untersuchung  von  einem  als  gewiss  Angenom^ 
menen  ausgeht,  weil  das  Unbekannte  nicht  durch  dasjenige,  welcfaea 
noch  unbekannter  wäre,  gewusst  werden  kann,  so  muss  auch  die  wahre 
philosophische  Forschung  von  einem  Princip  ausgehen,  welches  ein 
durchaus  gewisses,  ein  von  Allen  Unbezweifeltes  und  Vorausgesetztes 
ist,  welchem  keine  gesunde  Vernunft  wid^isprechen  kann.  Ein  solches 
Princip  ist  der  Satz:  dass  das  Unmögliche  nicht  wird^).  Halten  wir 
nun  diesen  Satz  fest,  so  ist  es  klar,  dass  Alles,  was  wirklich  ist,  sein 
hanfiy  möfjlich  ist  ^  weil  eben  das,  wasnicht  sein  kann,  was  unmöglich 
ist ,  nicht  werden  kann.  Aber  diese  Möglichkeit  kann  sich  nicht  selbst 
in's  Sein  übersetzen ;  denn  sie  müsste  ja  in  diesem  Falle  wirklich  sein, 
bevor  sie  wirklich  ist.  Der  Möglichkeit  muss  also  die  WirUichkeit 
vorausgehen ,  durch  welche  das  Mögliche  in's  Sein  eingeführt  werden 
kann.  Diese  der  Möglichkeit  vorausgesetzte  Wirklichkeit  muss  aber 
gleichfalls  möglich  sein ;  denn  wäre  sie  nicht  möglich ,  so  könnte  sie 
nach  dem  vorausgesetzten  Prinzip  nicht  wirklich  sein.  Damit  wäre  also 
gesagt,  dass  die  Möglichkeit  zugleich  später  und  zugleich  Mher  sei  als 
die  Wirklichkeit  Und  doch  kann  sie  weder  das  eine  noch  das  andere 
sein ;  sie  kann  nicht  früher  sein ,  weil  sie  sich  nicht  selbst  in's  Dasein 
umsetzen  kann,  und  sie  kann  nicht  später  sein,  weil  es  ohne  Möglichkeit 
keine  Wirklichkeit  gibt.  Daraus  folgt,  dass  in  dem  ersten  Princip  Mög- 
lichkeit und  Wirklichkeit  schlechterdings  in  Eins  zusammenfallen,  und  ganz 
und  gar  eins  und  dasselbe  sind^).  Man  kann  daher  das  erste  Princip  mit 
Recht  mit  dem  Ausdrucke  „  Possest ''  bezeichnen ,  in  welchem  diese  ab- 
solute Goincidenz  und  Identität  von  Möglichkeit  und  Wirklichkeit ,  voiu 
Können  und  Sein  ausgedrückt  wird  *).  Fällt  aber  in  Gott  Möglichkeit 
und  Wirklichkeit  in  Eins  zusammen,  dann  ist  Gott  Alles,  was  sein  kann, 
wirklich.  Er  ist  also  das  Grösste,  weil  alle  und  jede  Möglichkeit  in  ihm 
Wirklichkeit  ist    Er  kann  nicht  grösser  sein,  als  er  ist ;  er  ist  das  un- 


1)  De  doct  ignor.  1.  1.  c  4.  Mazimuin  absolute  com  sk  omne  id,  quod  esse 
potesti  est  penitos  in  acta.  £l  sicut  aon  potest  mBJas  esse,  eadem  ratione  nee 
minus,  cum  sk  omne  id,  qood  esse  potest  Minhmim  aotem  est,  quo  minus  esse 
non  potest  £t  quoniam  maximum  est  h^jQsmodi,  manifestum  est,  «fnimfifn  ma^ 
zimo  coincidere. 

2)  De  venat  sap.  c.  2,  ^  B)  De  possest,  £o].  176.  p.  1.  —  4)  tb.  toi  179. 
p.  1.    Cf.  De  venat  sap.  c.  8. 
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endlich  Grosse.  Er  ist  aber  zugleich  aach  das  Kleinste;  deon  weil  jede 
Mogliebkeit  in  ihm  zugleich  Wirklichkeit  ist,  so  kann  er  nicht  kleiner 
sein  oder  kleiner  werden ,  als  er  ist ;  er  ist  ^so  auch  das  unendlich 
Kleine.  Das  unendlich  Grosse  ist  in  ihm  zugleich  das  unendlich  Kleine, 
und  umgekdirt^). 

Daraus  folgt,  dass  in  Gott  als  dem  ersten  und  höchsten  Prineip  alle 
Gegensätze  zusammenfallen  und  aufgdioben  sind,  ja,  dass  wir  Gott  ge- 
rade als  dasjenige  Sein  zu  fassen  haben ,  in  welchem  die  Gegensätze  in 
Eins  zusammenfallen.  Eben  weil  Gott  unendlich  ist ,  darum  ist  er  die 
Eiszeit  aller  Gegensätze.  Weü  er  das  unendlich  Grosse  ist,  ist  er  auch 
das  unendlich  Kleine,  und  umgekehrt  Jedes  endlich  Grosse  kam 
grösser  ode-r  kleiner  sein,  als  es  ist;  das  unendlich  Grosse  dag^^en 
kann  nicht  grösser,  aber  auch  nicht  kleiner  sein,  als  es  ist;  es  ist  zu» 
gleich  das  Grösste  und  Kleinste.  Und  in  gleicher  Weise  ist  Alles, 
was  sich  ratgegengesetzt  ist ,  was  sich  gegenseitig  misschliesst ,  in  Gott 
eine  untheilbare ,  Unterschieds  -  und  gegensatzlose  Einheit.  Gott  steht 
daher  über  aller  Bejahung  und  Verneinung;  ^  ist  all  das,  als  was 
wir  ihn  denken,  eben^so  sehr,  als  er  es  nicht  ist;  und  er  ist  all  das, 
was  wir  von  ihm  n^iren,  ebenso  gut,  als  er  es  nicht  ist').  Er  geht 
jedem  Unterschiede,  jedon  Widerspruche  voran,  und  ist  über  jeden 
Unterchied,  üh&r  jeden  Gegensatz  erhaben.  In  Gott  ist  Alles  dasselbe ; 
er  ist  die  absolute  Einfachheit,  die  absolute  Identität  ( identitas  idi>80^ 
teta),  das  Selbige  schlechthin  0- 

So  wahr  es  nun  aber  ist,  dass  Gott  als  der  Unendliche  über  allan 
Unterschiede ,  über  allem  Gegensatze  steht,'  so  wenig  ist  Crott  in  die* 
ser  seiner  absoluten  Transc^denz  für  unsere  Vernunft  erreichbar.  Demi 
wie  wir  schon  wissen,  kann  unsere  Vernunft  die  Gegoisätze  nicht  in  Ein» 
vereinigen,  somlem  muss  sie  vielmdir  nothwendig  als  sich  ausschlies- 


1)  De  poBsest,  fol.  175.  p.  2. 

2)  De  doct  ignor.  L  1.  c  4.  Et  hoc  tibi  clarius  fit,  si  ad  qaantttatem  ma- 
ximnin  et  minlmiuii  contrahis.  M%T'"*ft  enim  quantitas  est  maxime  magna;  minima 
qnaatitas  est  maxime  parva.  Absolve  igitor  a  quantitate  maximum  et  mifw'mnm, 
lubtrahendo  intellectasditer  magnom  et  parrom :  et  dare  conspids ,  maximum  lei 
BiinimiMn '  coinddere.  Ita  enim  maTJmnm  est  saperlaÜTOs:  sicat  minimom  saper- 
laüvna.  Igitor  absoluta  quantitas  non  est  magis  maxima,  quam  minima :  qnoniaat 
in  ipsa  minimum  ^t  .maTrirnnm  comddenter.  OppositieneB  igitor  bis  taatom»  qoao 
exeedeos  admittont  et  excessom,  et  his  diffBrenter  conveninnt;  maxinK)  absoloto 
neqoaqoam,  quoniam  supra  omnem  oppositionem  est  Quia  igitur  maximum  abso- 
lute est  omnia  absolute  actn,  quae  esse  possunt,  taliter  absque  qnacon^ie  oppo* 
sitione,  ut  in  maxkno  minimum  Gomddat:  tnnc  super  omnem  afirmationem  est 
pariter  et  negationem,  et  ^mne  id,  quod  condpitur  esse,  non  magis  est,  ipmm 
Bon  est  Et  oome,  quod  condpitor  non  esse,  non  nmgis  non  est,  quam  est  Sed 
ita  est  hoc,  quod  est  omnia ,  et  ita  omnia,  quod  est  nuUum ,  et  ita  maxime  Ikn^ 
quod  est  minime  q»sum.    De  conject  L  1.  c  7. 

S)  De  Tisione  Dd,  e.  18.    De  genesi,  foL  70.  p.  1. 
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sende  Gegensatz^  d^keo.  Gott  ist  daher  über  aller  unserer  begriff 
liehen  Erkenntoiss  erhaben ;  unter  keinem  Begriffe  lässt  sich  das  Unend- 
liche denken ,  mit  keinem  Namen  lässt  es  sich  aassprechen ;  denn  so 
wie  wir  unsere  Begriffe,  unsere  Kamen  auf  dasselbe  anwenden,  ziehen 
wir  es  in  den  Bereich  des  Unterschiedes  und  des  Gegensatzes  herab, 
während  es  doch  als  übsokte  Einheit  aller  Gegens&tze  über  jed^n 
Unterschiede,  über  jedem  Gegensätze  erhaben  ist').  Allerdings  ist 
Gott  als  das  Unendliche  das  am  meisten  Intelligible ;  aber  wie  die 
Bonne,  obgleich  sie  an  sich  am  meisten  sichtbar  ist,  denno<^h  das 
Auge,  welches  sieh  auf  sie  hinrichtet,  durch  die  Fülle  Jhres  Lichtes 
eri>lind^  macht,  und  so  als  das  an  sich  zumeist  sichtbare,  doch  dem 
Auge  am  wenigsten  sichtbar  ist,  so  verhält  es  sich  auch  hier.  Ob- 
gleich das  Un^dUcfae  das  am  meisten  Intelligible  ist,  so  tritt  doch 
die  menschliche  Erkenntnisskraft ,  wenn  sie  sich  demselben  zuwendet, 
in  Finstemiss  und  Dunkelheit  ein,  weil  sie  die  Fülle  des  intelligibeln 
Lichtes,  welches  vom  Unendlichen  ausströmt,  nicht  fassen,  nicht  er- 
tragen kann.  Und  gerade  dieses  Erblinden  des  Geistes  im  Hinblicke 
auf  das  Licht  des  UnaidMchen  ist  die  wahre  und  rechte  Erkenntnisa 
desselben^).  Wenn  der  Mensch  über  die  blosse  Vemunfterkennt- 
niss  sieh  erhebt;  wenn  er  den  einfachen  Blick  seines  Verst«ides  auf 
das  Göttliche  richtet,  alle  Vielheit  und  allen  Unterschied  fallen 
l&ast,  und  dann  sieht,  wie  dass  das  Göttliche  über  allem  Gegensätze 
steht,  wie  es  weder  Eins  noch  nicht  Eins,  weder  einfach  noch  nidit 
einfach  u.  s.  w.  ist,  dann  ist  ^  zum  wahren  Geheimniss  der  Gottes- 
erkenntniss  vorgedrungen  0-  Dsiun  hat  er  die  Ueberzeugung  gewon* 
Ben ,  dass  das  Unendliche  über  all^n  Wissen  stehe,  er  weiss ,  dass  er 
dasselbe  nicht  wissen  könne ;  kurz  er  hat  den  Standpunkt  der  „  docta 
ignorantia ''  gewonnen ;  er  ist  in  jene  Finstemiss  und  Dunkelheit  ein- 
getreten, welche  für  ihn  die  wahre  Erkenntniss  ist,  weil  sie  über  dem 
Wissen  steht*). 


1)  De  doet  ifDor.  1.  1.  c.  4.  Hoc  aotem  oaraem  nosimm  inte]]e<!tam  tnnt* 
oendit,  qui  aequit  eantradictoria  in  soo  prlncipio  combinare  via  rationis,  quoiiiam 
ptr  ea,  quae  nobis  9h  ipsa  natura  manJfMta  fiont,  ambulamos ,  qaae  loBfe  ab 
hac  ittinita  wtnte  cadens  ipsa  co&tradietoria  per  infinitum  dittantia  connectere 
BÜBttl  ueqnit  Supra  omaem  igitnr  rationi»  discurtnim  inconprebemibiliter  absolu- 
tatn  maximitatoBi  videmas  infinitam  esse ,  cni  nihil  oppoaitur ,  oom  qua  mkniniiai 
emoidit 

^  Apd.  doet.  ignor.  M.  86.  p.  2.    De  vhione  Dei,  c.  6. 

a)  De  oo^fect.  1.  1.  c.  7.  6i  cnacta  alia  separasti,  et  ipssm  Bolan  inspidi 
(uaüpttem),  li  aliud  nonquira  ant  folsse,  ant  esse,  ant  £^ri  posse  inteUfglt,  •! 
pluralitatem  omnem  abjicis  atque  reBpeetnm,  et  ipaajn  aimplieiasimaiit  tmftateai 
taattuB  sabintrat,  itat  ut  ea»  aon  potiiu  sinplicem  quem  aon  eimplieem,  non 
potios  unam,  quam  non  onam  comprobes,  arcftna  omaia  penetiriwli. 

4)  De  doet  ignor.  l  1.  c*  )7*    Sablata  ab  omiho  eatibiu  partidpatioae  re- 
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Allem  obgleich  das  Unendliche  als  absolute  Einheit  aller  Gegen- 
satze aber  unserer  begrifflichen  Erkenntniss  steht,  und  nur  durch  den 
einfachen  Blick  unsers  Verstandes  gleichsam  in  einer  momentanen  Ent- 
zQckoDg  als  das  Unerkennbare  erreicht  wird  ^) :  so  lassen  sich  doch, 
weoo  wir  in  den  Bereich  unserer  conjecturalen  Erkenntniss  herabstei- 
gCD,  solche  Analogien  finden,  welche  das  Prinoip  der  Einheit  aller 
Gegensätze  unserer  Vernunft  näher  zu  bringen,  und  so  die  Ueberzeu- 
gong  davon  in  uns  zu  befestigen  geeigenschaftet  sind.  Besonders  bie^ 
tet  die  Uathematik  uns  solche  Analogien  dar ').  Was  ist  z.  B.  sich 
^tgegengesctzter,  als  der  spitze  und  der  stumpfe  VtTinkel  ?  Und  doch 
fallen  sie,  als  unendlich  gedacht,  in  Eins  zusammen.  Denn  unendlich 
spitz  ist  nur  jener  Winkel,  spitzer  als  welcher  keiner  sein  kann;  und 
imendüch  stampf  ist  nur  jener,  mehr  als  welcher  keiner  den  rechten 
Wittkd  fibertreSen  kann.  Da  nun,  so  lange  die  beiden  Linien,  welche 
den  spitze  Winkel  bildra,  nicht  zusammenfallen,  immer  noch  ein  spitze- 
rer Winkel ,  und  so  lange  der  stumpfe  Winkel  nicht  gleich  zweien 
rechten  ist,  immer  noch  ein  stumpferer  Winkel  möglich  ist,  so  fallen 
sowohl  in  dem  unendlich  spitzen,  als  in  dem  unendlich  stumpfen  Win- 
kel die  sie  bildenden  Linien  in  der  geraden  Linie  zusammen.  WSh- 
md  also  der  spitze  und  stumpfe  Wmkel,  an  und  fQr  skh  genommen, 
ach  entgegengesetzt  sind ,  sind  sie ,  als  unendlich  gedacht ,  einander 
Dicht  mehr  entgegengesetzt,  sondern  fallen  in  der  geraden  Linie  in 
Eins  zusammen  ^).  Analog  verhält  es  sich  mit  der  Kreislinie  und  mit 
der  geraden  Linie.  Beide  sind  an  sich  einander  entgegengesetzt  Aber 
es  ist  klar ,  dass ,  wenn  man  eine  Tangente  zum  Kreise  zieht ,  die 
Kreislinie ,  je  grösser  der  Kreis  wird,  sich  immer  mehr  jener  geraden 
Linie  annähert  Denkt  man  sich  also  den  Kreis  als  unendlich ,  d.  h. 
als  so  gross ,  dass  er  nicht  mehr  grösser  sein  kann ,  so  sieht  man 
leicht,  dass  dann  seine  Umfangslinie  mit  jener  geraden  Linie  zusam- 
menfalle müsse.  So  ist  die  Kreislinie,  lUs  unendlich  gefasst,  zugleich 
gerade  Linie,  und  ebenso  ist  die  gerade  Linie,  als  unendlich  gefasst, 
Kreislinie.  Die  Gegensätze  fallen  zusammen  *).  Ja  selbst  das  Dreieck 
uid  die  gerade  Linie  fallen,  als  unendlich  genommen,  zusammen.  Denn 
in  einem  unendlich  grossen  Dreieck  mflssen  die  drei  Linien,  aus  welchen 
ea  besteht,  unendlich  sein.    Sind  sie  es  aber,  dann  ist  der  Vertikal« 


BMnet  Ipsa  flimplidssinia  entitas,  qnae  est  essentia  onmiimi  entinm.  Et  non  con- 
^idiittt  ipsam  talem  entitatem  niij  in  doctissima  ignorantia,  qaonlain  com  ofluü« 
partidpantia .  eatitatem  ab  animo  removeo,  nifaü  remanare  vidativ.  ^oL  doct 
igDor.  fol.  86.  p.  2.  Ünde  sola  docta  ignorantia,  ^en  comprehensibiliB  incompre- 
henflibilitas ,  Terior  manet  via ,  ad  Deum  transcendendL  De  Tis.  Dei,  c.  9.  f.  108. 
p.  2.  c.  18.  t  106.  p.  1  sq. 

1)  ApoL  doet  ignor.  foL  86.  p.  2.  —  2)  De  possest,  foL  179.  p.  2.  De  doct. 
igaor.  1.  1.  e.  11.  ^  8)  De  Berylle,  e.  8.  c  9.  -  4)  De  docta  ignor.  l  t. 
c  18.      ' 
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Winkel  unendlich  stumpf,  und  es  muss  daher  die  ihm  gegenüberliegende 
Linie  mit  den  beiden  Linien,  welche  den  Vertikal  winkel  selbst  bilden,  za- 
sammenfdlen.  Wir  haben  daher  dann  nur  Eine  gerade  unendliche  Linie '). 
Das  Zusammenfallen  der  Gegensätze  im  Unendlichen  zeigt  sich  endlich 
änigmatisch  auch  in  der  Bewegung.  Denke  man  sich  nämlich  einen 
Körper,  welcher  um  seine  eigene  Axe  rotirt,  so  wird,  je  schneller 
diese  rotirende  Bewegung  ist ,  dieselbe  um  so  weniger  sichtbar  sein,  so 
dass  zuletzt  der  Körper  dem  Auge  ganz  zu  ruhen  scheint  Denkt  man 
sich  daher  die  Bewegung  als  unendlich  schnell ,  so  wird  sie  ganz  und 
gar  der  Ruhe  gleich  erscheinen;  die  Gegensätze  von  Ruhe  und  Be- 
wegung heben  sich  hier  für  das  Auge  auf  und  ^werden  Eins  0- 

Cusa  gefällt  sich  sehr  in  der  Entwicklung  und  AusfOhrung  solch» 
Analogien ;  alle  seine  Schriften  sind  davon  angefüllt  Wir  können  ilmi 
in  dieser  Richtung  nicht  weiter  folgen.  Aber  ob  solche  Analogien  f&r 
den  von  ihm  intendirten  Zweck  ^wendbar  seien,  ist  sdir  die  Frage. 
Das  metaphysisch  Unendliche  und  das  mathematisch  Unendliche  sind 
ganz  verschiedene  Dinge.  Das  mathanatisch  Unendliche  ist  stets  nur 
ein  Gedachtes ,  weil  eine  wirklich  unendliche  Zahl,  die  nicht  mehr  ver- 
n^ehrbar  wäre,  eine  wiri^lich  unendliche  Linie,  die  nicht  mehr  verlän- 
gert werden  könnte,  in  der  Wirklichkeit  gar  nicht  vorkommen  kann. 
Dagegen  das  metaphysisch  Unendliche  ist  das  actu  Unendliche,  das- 
jenige, was  der  Wirklichkeit  nach  eine  solche  Fülle  der  Vollkonunen- 
heit  einschliesst ,  dass  diese  seine  Vollkommenheit  weder  erhöbt, 
noch  vermindert  werden  kann.  Ob  es  nun  zulässig  sei,  das  blos 
gedachte  mathematisch  Unendliche  mit  dem  wirklich  Unendlichen, 
welche  beide,  wie  man  sidit,  toto  genere  verschieden  smd,  in  Ana^ 
logie  zu  bringen  und  von  dem  einen  auf  das  andere  zu  schliesseo, 
das  dürfte  wohl  zu  verneinen  sein.  Sei  dem,  wie  ihm  wolle,  wir 
sehen  wen^stens,  dass  Cusa  sein  Grundprmcip,  das  Princip  der 
Coin<?jdenz  der  Gegensätze  in  Gott,  auf  alle  Weise  zu  stützen  sucht 

Gott  als  das  absolut  Grösste  und  Kleinste  ist  nach  Cusa  zugleidi 
auch  das  absolut  Nothwendige.  Denn  eb^  weil  es  die  Einheit  aller 
Gegensätze  ist,  schliesst  es  jeden  Gegensatz  aus.  Folglich  schliesst  das 
Sein  Gattes  auch  den  Gegensatz  des  Nichtseins  aus ;  Gott  kann  folglich 
nicht  nicbt  sein ;  weil  er  die  Gegensätze  von  Sein  und  Nichtsein  üb^- 
steigt,  ist  er  nothwendig  ^).  Ohne  Gott  könnte  nichts  Anderes  sein. 
Denn  was  nicht  das  Grösste  ist,  das  ist  endlich  und  als  solches  bar- 
Torgebracht  Sich  selbst  kann  es  aber  nicht  hervorbringen ;  es  muss 
von  Gott  hervorgebracht  sein ;  dieser  ist  also  allem  Endlichen ,  allem 


1)  De  doct.  ignor.  1  1.  c.  44.  —  2)  De  pofise&t,  foL  176.  p.  2. 

8)  De  doo|.  Igflor.  1.  1.  c  6.  Costrabamus  nuaimimt  ad  esse,  et  dicamos.' 
maximo  esse  nüiil  opponitur:  qoare  nee  esse,  nee  miaime  esse.  Qaomodo  igitiir 
intelligi  polest  maximnm  non  esse  posse,  com  minime  esse  sit  mazime  esse? 
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Hervorgebrachten  yoransgesetzt ;  er  existirt  nothwendig  ^).  Zudem  ist 
Qott  die  absolute  Wahrheit,  und  als  solche  ist  er  so  nothwendig,  dass 
er  nicht  nicht  sein,  ja  nicht  einmal  als  nicht  seiend  gedacht  werden  kann. 
Ist  es  nimlich  wahr,  dass  er  ist,  dann  gibt  es  eine  Wahrheit',  und  ist 
es  wahr,  dass  er  nicht  ist,  so  gibt  es  ebenfsüls  eine  Wahrheit  Ob  also  be- 
baoptet  werde,  es  sei  wahr,  dass  die  Wahrheit  sei,  oder  es  sei  widir,  dass 
sie  nicht  sei,  —  in  beiden  entgegengesetzten  Behauptungen  wird  das^  Sem 
derselben  gleichmässig  bejaht.  Die  Wahrheit  ist  daher,  dass  es  ein 
absolut  nothwendiges  Sein  gibt,  welches  die  Wahrheit  selber  ist,  und 
durch  welche  Alles  ist,  was  ist^).  Es  geht  daher  das  Unendliche  auch 
jedem  Zweifel  voran  und  wird  von  ihm,  der  erst  nach  ihm  kommt, 
nicht  berührt.  Es  ist  das  in  jeder  Frage  gleichmässig  vorausgesetzte ; 
nnd  darum  kann  auch  keine  zweifelnde  Frage  in  Bezug  auf  Gott  statt- 
finden. D^n  die  Frage :  „  ob  Gott  sei,  ^^  setzt  sie  nicht  das  Sein 
schlechthin,  die  Frage:  „was  er  sei,**  die  Quiddität  oder  Wesenheit 
seUechthm  voraus  ?  So  enthält  jede  Frage  ihre  Antwort  selbst,  und 
jeder  Zweifel  ist  in  Bezug  auf  Gott  Gewissbeit.  Nur  im  Bereiche 
dessen,  was  auf  Gott  folgt,  kann  Zweifel  und  Frage  sich  bewegen  ^). 

§.  12. 

Wir  haben  jedoch  Gott  nicht  blos  als  unendliche  Einheit,  in  wel- 
cher alle  Gegensätze  aufgehoben  sind,  zu  betrachten,  sondern  auch 
als  den  Dreieinigen,  d.  h.  den  in  der  Einheit  seines  Wesens  Dreiper- 
sSnlichen.  Zwar  entzieht  sich  das  innere  Leben  der  Gottheit  noch 
mehr,  als  ihr  einheitliches ,  Aber  allen  Widerspruch  erhabenes  Seiä 
jedem  Begriffe ;  denn  wenn  wir  schon  das  Zusammenfallen  der  Gegen- 
sätze in  der  unendlichen  Einheit  nicht  zu  erreichen  im  Stande  sind : 
wie  sollten  wir  vermögen,  in  dem,  was  über  allen  Unterschied  hinaus- 
liegt, dennoch  wieder  einen  Unterschied  zu  begreifen?  Allein  das'  in 
dem  Unterschiede  und  in  den  Gegensätzen  sich  bewegende  begrei- 
fende Erkennen  ist  eben  nicht  die  höchste  Form  unsers  Denkens,  diese 
besteht  vielmehr  in  einem  einfachen,  den  Begriff  übersteigenden  Schauen 
des  Geistes,  in  einem  unmittelbaren  Ergreifen  der  sich  darbietenden 
Wahrheit ,  und  auf  diesem  Standpunkte  lässt  sich  allerdings  eine  ge- 
wisse Erkenntniss  der  göttlichen  Trinität  gewinnen  *).  Doch  müssen 
wir  uns  damit  begnügen,  wie  in  Bezug  auf  das  Unendliche  über- 
haupt, so  insbesonders  in  Bezug  auf  sein  inneres  Leben,  einzusehen, 
dass  es  sich  so  und  so  verhalten  müsse  und  nicht  anders  verhalten 
könne,  das  Begreifen  des  „TftV^  dagegen  müssen  wir  der  Gottheit  als  ihr 
Geheimniss  überlassen  und  dieses  Geheimniss  gläubig  verehren  *). 


1)  Ib.  I  c.  —  2)  Excitt  1.  7.  £z  serm.  „Ciun  omni  militia  coeL  ex."  fbl 
lao.  p.  2.  —  8)  Idiot  L  2.  fol.  78.  p.  2.  De  collect.  1.  1.  c.  7.  —  4)  De  doct. 
ifnor.  L  1.  c  10.    GL  De  visione  Dei,  c.  17.  —  5)  De  possest,  fol.  180.  p.  2. 
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um  nun  die  Dreiheit  in  Oott  als  nothwendig  zu  erweisen,  müssen 
wir  festhalten,  dass  dasjenige,  was  aller  Anderheit  und  allem  Werden- 
können vorhergeht,  nothwendig  ewig  ist  Denn  die  Anderheit  ist  das- 
selbe mit  der  Veränderlichkeit,  weil  sie  aus  dem  Einen  und  dem  An- 
dern besteht;  sie  setzt  daher  die  Einheit,  welche  nichts  anderes  sein 
kann ,  voraus  und  folgt  derselben  nach.  -  Was  aber  dem  Veränder- 
lichen vorangeht,  das  ist  nothwendig  unveränderlich  und  ewig.  Die 
Einheit,  welche  der  Auderheit  vorangeht,  ist  also  ewig.  —  Mit  der  An- 
derheit ist  aber  zugleich  auch  die  Ungleichheit  gegeben;  denn  beide 
bedingen  sich  wechselseitig,  da  die  Anderheit  wenigstens  zwei  erfor- 
dert ,  und  der  Umstand ,  dass  die  zwei  nicht  dasselbe ,  sondern  ein 
Doppeltes  sind,  eben  die  Ungleichheit  ausmacht.  Die  Ungleichheit 
aber  besteht  in  dem  Gleichen  und  in  dem,  was  darüber  hinausgeht 
Denn  alles  Ungleiche  lässt  sich  in  Gleiches,  welches  zwischen  dem 
Mehr  und  Minder  in  der  Mitte  liegt ,  durch  Hinwegnahme  des  Mehr 
auflösen.  So  geht  also  die  Gleichheit  als  das  letzte  Einfache,  wor- 
auf sich  das  Ungleiche  zurückführen  lässt,  der  Natur  nach  der  Un- 
gleichheit voran.  Da  nun  diese  letztere  mit  der  Anderheit  zugleich  ist, 
und  folglich  die  Gleichheit  auch  der  Anderheit  vorangeht,  so  ist  die 
Gleichheit  ebenso  ewig,  wie  die  Einheit  —  Von  zwei  Ursachen  ferner, 
deren  eine  früher  ist,  als  die  andere,  ist  auch  die  Wirkung  der  erstem 
der  Natur  nach  früher ,  als  die  der  andern.  Nun  ist  aber  die  Einheit 
selbst  Verbindung  oder  doch  Ursache  der  Verbindung ;  denn  verbun- 
den mit  einem  andern  ist  Etwas  nur  dadurch ,  dass  es  mit  diesem 
Andern  geeint  ist,  in  Einheit  steht  Die  Zweiheit  dagegen  ist  selbst 
Theilung  oder  doch  Ursache  der  Theilung ;  denn  in  der  Zweiheit  ha- 
ben wir  eben  die  erste  Theilung.  Wie  also  die  Einheit  selbst  der 
Natur  nach  früher  ist  als  die  Zweiheit,  so  muss  auch  die  Verbindung 
als  die  Folge  oder  Wirkung  der  Einheit  früher  sein,  denn  die  Theilung 
als  die  Folge  oder  Wirkung  der  Zweiheit  Die  Theilung  aber  ist  wie 
die  Ungleichheit  gleichfalls  zugleich  mit  der  Anderheit  gegeben.  Folg- 
lich muss  auch  die  Verbindung  früher  als  die  Anderheit  sein;  sie  ist 
zugleich  mit  und  in  der  Einheit  gegeben ,  und  ist  folglich  ebenso  ewig 
wie  diese.  —  So  ist  die  Einheit  ewig,  die  Gleichheit  ewig,  und  die  Ver- 
bindung ewig.  Nun  kann  es  aber  nur  Ein  Ewiges  geben;  das  Ewige 
kann  nicht  ein  Mehreres  sein.  Denn  gäbe  es  mehrere  Ewige,  so 
würde,  da  aller  Vielheit  die  Einheit  vorangeht,  Etwas  der  Natur  nach 
früher  sein ,  als  das  Ewige ,  was  unmöglich  ist  Und  ebenso  würde, 
da  das  Eine  dem  Andern  abginge,  keines  von  ihnen  ein  vollkonunenes, 
also  auch  kein  ewiges  sein.  Daraus  folgt ,  dass ,  weil  es  nicht  meh- 
rere Ewige  geben  kann,  die  Einheit,  die  Gleichheit  und  die  Verbin- 
dung, da  jedes  ewig  ist ,  Eins  seien.  Und  das  ist  jene  Dreiheit  in  der 
Einheit ,  jene  trina  unitas,  welche  das  Christenthum  als  göttliche  Drei- 
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persÖDlichkeit  Idirt,  und  welche  schon  Pythagoras  erkttmt  und  als 
das  einzig  Anbetungswürdige  dargestellt  hat  ^). 

Die  Einheit  nun  ist  das  schlechthin  seiende;  denn  Alles  ist  nur,  in 
so  ferne  es  Eines  ist  Die  unitas  ist  zugleich  die  Entitas.  Die  Gleich- 
heit ist  daher,  als  die  Gleichheit  da*  Einheit ,  zugleich  auch  die  Gleich^ 
heit  des  schlechthin  Seienden ,  die  Gleichheit  der  Entitas ;  d.  h.  sie 
drückt  aus,  dass  das  schlechthin  Seiende,  die  absolute  Identität  nicht 
mehr  und  nicht  weniger  sei ,  als  sie  wiriclich  ist  Sie  ist  also  nur  die 
Wiederholung  der  Einheit,  und  zwar  die  einmalige.  Die  nur  einmal 
wiederholte  Einheit  erzeugt  also  die  Gleichheit  der  Einheit  Und  das 
will  nichts  anderes  sagen ,  als :  Die  Gleichheit  wird  von  dem  schlechtiiin 
Seienden  als  Gleichheit  seiner  selbst  erzeugt  Und  da  die  einmalige 
Wiederholung  der  Einheit  in  der  Einheit  beharrt,  so  ist  die  Zeugung 
der  Gleichheit  des  Seienden  durch  das  Seiende ,  als  die  Zeugung  der 
Einheit  durch  die  Einheit,  eine  ewige ^). 

Die  Verbindung  femer,  welche  in  dem  Ewig^  ist,  kann  nichts 
anderes  sein,  als  das  einigende  Band  der  Einheit  und  ihrer  einmaligen 
Wiederholung,  d.  i.  der  Einheit  und  ihrer  Gleichheit  Da  nun  aber  die 
Einigung  oder  Verbindung  sich  nicht  auf  Eines  allein  beziehen  kann, 
sondern  eben  die  von  der  Einheit  zu  der  Gleichheit  und  von  der 
Gleichheit  zu  der  Einheit  herüber  und  hinüber  gehende  Einheit  ist:  so 
entsteht  die  Verbindung  weder  durch  eine  Wiederholung,  noch  durch 
eine  Vervielfältigung  aus  der  Einheit,  und  wird  d^er  weder  von  der 
Einheit,  noch  von  ihrer  Gleichheit  erzeugt,  sondern  geht  aus  beiden 
hervor.  Wiewohl  aber  von  der  Einheit  die  Gleichheit  erzeugt  wird 
und  die  Verbindung  aus  beiden  hervorgebt,  und  also  die  zeugende 
Einheit  nicht  die  erzeugte  Gleichheit,  noch  das  aus  beiden  hervor^ 
gehende  Band  ist,  so  sind  doch  die  Einheit,  die  Gleichheit  und  ihre 
Verbindung  durchaus  eines  und  dasselbe  und  gleich  ewig^). 

Die  Erzeugung  der  Gleichheit  und  das  Hervorgehen  des  einigen* 
den  Bandes  wird  uns  noch  deutlicher,  wenn  wir  Gott  als  das  absolute 
Können  betmchten.  Das  Können  ist  das  Erste,  ihm  geht  nichts  vor- 
aus. Denn  wie  sollte  ihm  Etwas  vorausgehen,  wenn  es  ihm  nicht 
vorausgehen  könnte  9  So  wäre  das  Können  vor  d^n  Können :  was  sidh 
widerstreitet  Das  Können  ist  somit  das  erste ;  es  ist  aber  auch  das 
mächtigste;  denn  es  bedingt  alles  Sein  und  Nichtsein,  alles Thun  und 
alles  Werden.  Denn  Nichts  ist,  was  nicht  sein  kann;  Nichts  ist  nicht, 
was  nicht  nicht  sein  kann.  Nichts  ist  wirksam,  was  nicht  wirksam 
sein  kann;  nichts  wird,  was  nicht  werden  kann.  Ohne  das  Können 
kann  Nichts,  was  nicht  dieses  Können  selbst  ist,  weder  sein  noch 


1)  De  doct.  ignor.  1.  1.  c  7.  —  2)  De  doct  ignor.  1.  1.  c.  8, 
8)  De  doct  ignor.  l  1.  c  9.   Cf.  de  Beryllo,  c  22.    De  veaatioae  sapieiitiae, 
c  21—24.    Cribrai  Aldioran,  1.  2^  c.  7. 
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erkaant  werden ;  id  ihm  ist  Alles,  was  sein  oder  erkannt  werden  kann« 
beschlossen.  Ist  aber  das  Können  das  Mächtigste,  dann  muss  es  auch 
^in  ihm  Gleiches,  seine  eigene  Gleichheit  aus  sich  erzeugen ;  denn  nur 
darin  zeigt  sich  seine  höchste  Macht,  dass  es  ein  sich  selbst  Gleiches, 
seine  eigene  Gleichheit  erzeugt  Da  aber  die  Gleichheit  in  Gott  diess 
nur  ist,  in  wie  fem  sie  die  Gleichheit  des  absoluten  Könnens  selbst 
ist,  so  muss  sie  selbst  gleichfalls  allmächtig  und  früher  als  Alles  sein, 
gerade  wie  das  Können ,  dessen  Gleichheit  sie  ist.  Sie  ist  gleich  ewig 
mit  dem  Können.  Aus  dem  Können  endlich  und  seiner  Gleichheit  geht 
die  mächtigste  Einigung  als  das  dritte  in  der  immanenten  göttlichen 
Wirksamkeit  hervor,  und  da  diese  die  Einheit  ist  dessen,  vermögen- 
4er  als  welches  Nichts  ist,  und  seiner  Gleichheit,  so  kann  sie  selbst 
nicht  minder,  nicht  kleiner  sein,  als  die  beiden,  aus  denen  sie  hervor- 
geht. Und  so  schaut  der  Geist  das  Können,  seine  Gleichheit  und  bei- 
der Einigimg  als  den  einzigen ,  mächtigsten ,  gleichsten  und  einigsten 
Urgrund  (Principium)  von  Allem:  er  erkennt  die  göttliche  Trmität'). 
—  Zu  dem  gleichen  Resultate  fahrt  uns  die  Betrachtung  der  göttlichen 
Liebe.  Gott  ist  unendlich  liebenswürdig ;  er  ist  es  aber  nur  unter  der 
Bedingung,  dass  er  unendlich  geliebt  wird.  Denn  das  „posse  in  in- 
finitum  amarl^^  setzt  das  „posse  in  infinitum  amare'^  voraus.  Zwischen 
beiden,  dem  Liebenden  und  Geliebten,  steht  die  Liebe  als  einigendes 
Band  mitten  inne.  Wir  haben  also  in  Gott  ein  Dreifaches:  „amor 
aroims,'^  „amor  amabilis'^  und  „amor  amoris  amantls  et  amabilis 
nexus.*^    Und  diese  drei  sind  eine  untrennbare  Einheit^). 

Endlich  f&hrt  uns  zur  Erkenntniss  dw  Dreipersönlichkeit  Gottes 
auch  noch  die  Betrachtung  der  Ordnung  m  den  Dingen.  Denn  die 
Ordnung  muss  nothwendig  ewig  sein ,  da  Alles,  was  aus  der  Möglich- 
keit in  die  Wirklichkeit  übergesetzt  wird,  damit  es  eben  wirklich  wer- 
den könne ,  die  Ordnung  voraussetzt  Wäre  die  Ordnung  etwas  Ge- 
wordenes, so  würde  sie  aus  ihrer  Möglichkeit  zur  Wirklichkeit  in  einer 
Ordnung  gelangen,  und  wäre  folglich  gewesen,  bevor  sie  war.  Wie 
sollte  nun  aber  in  dem  einfachen  Urgründe  aller  Dinge  eine  Ordnung 
sein,  wenn  dieser  Ui^rund  nicht  sowohl  Grund  (principium)  ohne 
Grund ,  als  Grund  vom  Grunde ,  und  Grund  aus  beiden  hervorgehend 
wäre!  Denn  anders  ist  keine  Ordnung,  zu  deren  Wesen  es  gehört, 
Anfang,  Mitte  und  Ende  zu  haben,  in  dem  Urgründe  gedenkbar.  Wird 
diese  ewige  Ordnung  geläugnet,  dann  wird  die  Ordnung  überhaupt 
aufgehoben;  denn  woher  sollten  die  von  dem  Urgründe  bewirk- 
ten Dinge  ihre  Ordnung  haben,  wenn  in  dem  Grunde  selbst 
keine  Ordnung  wäre  ?  Es  würde  also  die  göttliche  Einheit  keine  na- 
türliche und  vollkommene  sein ,  wenn  sie  nicht  alles  das,  was  zu  dem 


1)  Gompeiidiaiii,  c.  10.    Gf.  Ezitt    1.  1.    Ex  Berm.  „  In  princ.  erat  yerbum ; " 
fol.  12.  p.  1.    De  possest,  foL  180.  p.  2.  —  2)  De  Tis.  Dei,  c  17. 
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vollkommeDsteii  Grande  Dothwendig  ist,  io  sich  hätte,  d.  h.  wemi  sie 
nicht  zugleich  Dreibeit  wäre.  Und  eben  so  wenig  würde  die  Dreiheit 
eine  vollkommene  sein,  wenn  sie  nicht  so  einig  wäre«  dass  sie  selbst 
Einheit  ist '). 

So  haben  wir  denn  auf  eine  unbegreifliche  Weise  vermittelst  der 
ndocta  ignorantia''  das  schlechthin  Grdsste  und  Kleinste,  das  Eine 
Unendliche,  in  welchem  alle  Gegensätze  aufgehoben  sind,  und  in  sei- 
ner Einheit  die  Dreiheit  erkannt,  und  zwar  als  iwihwendig  erkannt, 
so  dass  Gott  die  unendliche  Einheit ,  die  absolute  Macht ,  die  unend- 
liche Liebe,  der  Urgrund  von  Allem  nur  ist,  in  so  fem  er  dreieinig 
ist,  und  dass,  wäre  er  nicht  dreieinig,  Nichts  von  Allem»  was  ist  und 
erkannt  wird,  weder  sein  noch  erkannt  werden  könnte. 

§.  13, 

Diese  Dreiheit  nun  in  Gott,  welche  wir  als  Emheit,  Gleichheit 
and  Verbindung  zwischen  beiden  bezeichnet  haben,  wurde  von  den  hei- 
ligen Lehrern  mit  andern  Ausdrücken  benannt  Die  Einheit  nämlich 
nannten  sie  Vater,  die  Gleichheit  Sohn  und  die  Verbindung  beider 
heiliger  Geist  Diese  Benennung  ist  jedoch  nur  eine  analogische ;  sie 
ist  nur  hergenommen  von  den  geschöpfljchen  Dingen  und  nach  einer 
gewissen  Analogie  auf  Gott  übergetragen.  Da  nämlich  Vater  und  Sohn, 
weil  sie  Eine  Natur  haben,  dieser  Natur  nach  einander  gleich  sind,  so 
hat  man  die  Einheit  in  Gott  Vater  und  die  Gleichheit  Sohn  genannt 
Und  weil  zwischen  Vater  und  Sohn  das  natürliche  Band  der  Liebe  ob- 
waltet, indem  der  Vater  von  Natur  aus  den  Sohn  und  der  Sohn  den 
Vater  liebt,  so  hat  mau  auch  in  Gott  das  einigende  Band  zwischen 
Einheit  und  Gleichheit  als  „Liebe''  oder  als  „  Geist '^  bezeichnet  Und 
eben  deshalb  kommen  auch  diese  drei  Namen:  Vater,  Sohn  und  heili- 
ger Geist,  der  göttlichen  Dreiheit  nicht  an  sich,  sondern  nur  in  ihrem 
Verbältnisse  zur  Creatur  zu^.  Aus  dem  Grunde  nämlich,  weil  Gott 
von  Ewigkeit  her  die  Dinge  schaffen  konnte,  wenn  er  sie  auch  nicht 


1)  0e  Teaat  aap.  c  81.  De  lodo  globi ,  L  2.  fbl.  166.  p.  2.  De  poweBt, 
L  180.  p.  2.    Vgl.  Clememy  Güordano  Bnmo  und  NicolaoB  von  CuBa,  8.  64  ft 

2)  De  doet  tgn.  L  1.  c  9.  Quod  autem  saiictissimi  iiostri  doctores  onitar 
tem  vocanmt  patrem,  «eqoalitatem  filiam,  et  connezionem  spiritom  Banctum:  hocr 
propter  q«uidaiii  simOitadiBem  ad  fsta  cadoca  fecerunt-  Nam  in  patre  et  flüo  est 
qoaedaiB  eootmuiitag  natarae,  qaae  ona  est:  ita  quod  ip8&  natiiH  filios  patri  est 
aeqiiaHs.  KBiR  enim  magis  vel  miiiiis  hnmanitatis  est  in  fiüo,  qoam  in  patre.  Et 
iater  aos  qnaedam  est  eonaezio ;  aiaor  emm  natoralis  akemm  com  ahero  conneo- 
tit,  et  hoc  propter  simUttadiBem  natnrae,  qoae  in  eis  est,  qaae  a  patre  in  flKon 
desceodit,  et  ob  hoc  ipsmn  plus  diligit  filiirai,  qoam  aüorn  secnm  in  homanitate 
conreBieBlem.  EU  tali  qnidem  licet  distantissima  simllitadine  pater  dictos  est 
viltaB,  filiafl  aeqnalitas,  connexio  amor  seu  spiritos  sanctos,  creaCnramm  re^ecta 
taotoBL 

SOdii,  CtaMäicbU  4w  VUlotophit.   m.  4 
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schuf,  wird  er  in  Bezug  auf  diese  Dinge  Sohn  genannt ;  denn  dadurch  ist 
er  eben  Sohn,  dass  er  die  Gleidiheit  des  Seins  der  Dinge  ist,  über  wel- 
cher Gleichheit  und  unter  welcher  die  Dinge  nicht  sein  können.  Daher 
ist  die  Erzeugung  des  Sohnes  im  Grunde  nichts  anderes,  als  die 
Schöpfung  aller  Dinge  im  göttlichen  Worte.  Vater  aber  wird  er  ge- 
nannt, in  so  fem  er  diesen  Sohn  als  die  Gleichheit  oder  als  die  Ideq 
der  Dinge  aus  sich  erzeugt,  und  heiliger  Geist,  in  so  fem  er  die  ei- 
nigende. Liebe  zwischen  dieser  Gleichheit  oder  Idee  und  ihrem  Grunde 
ist  Die  drei  Namen  leiten  sich  also  theils  unmittelbar,  theils  miitel- 
bar  ab  aus  dem  Verhältnisse  Gottes  zu  den  Creaturen.  Das  Schaffen- 
können ist  der  Grund  dieser  dreifachen  Benennung.  Würde  man  das 
Schaffenkönnen  von  Gott  ausschliessen :  dann  wäre  er  nicht  mehr  we- 
der Vater,  noch  Sohn,  noch  heiliger  Geist;  ja  er  wäre  gar  nicht  mehr 
Gott.  Darum  hat  die  Creatur  auch  ihren  Anfang  aus  dem  Vatersein, 
ihre  Vollendung  aus  dem  Sohnsein  und  ihren  Einklang  mit  der  allge- 
meinen Ordnung  aus  dem  Geistsein  Gottes  ^) . 

Wir  sehen,  das  sind  sehr  verfängliche  Bestimmungen;  sie  strei- 
fen so  sehr  an  den  puren  Modalismus  an,  dass  man  nicht  weiss,  wie 
man  dieselben  davon  reinigen  solle.  Nur  im  Verhältniss  zu  den  Crea- 
turen soll  Gott  Vater,  Sohn  und  Geist  sein  und.heissen;  'je  nachdem 
sein  Verhältniss  zu  diesen  ein  verschiedenes  ist,  erhält  er  auch  ver- 
schiedene Benennungen,  und  diese  verschiedenen  Beuennungen  sind  die 
Namen  von  Vater,  Sohn  und  Geist  Was  hat  der  alte  Modalismus 
Anderes  gelehrt  ?  —  Und  in  der  That  tritt  das  eigentliche  Personsein 
der  Momente  der  Dreiheit,  welche  Cusa  in  Gott  annimmt,  nirgends 
hervor.  Was  kann  es  uns  für  die  eigentliche  DreipersönlicJtkcü  Got- 
tes nützen,  wenn  in  Gott  Einheit,  Gleichheit  und  Verbindung  un- 


1)  De  docta  ignor.  1.  1.  c.  2i,  Nomen  trinitatis  et  personarum,  scllicet  pa- 
tris  et  fiUi  et  Spiritus  sancti  in  habitudine  creaturarum  ipsi  (Deo)  imponuntur. 
Kam  com  Deus  ex  eo ,  quod  unitas  est ,  sit  gignens  et  pater ;  ex  eo ,  quod  est 
aequalitas  unitatis :  genitus  seu  filius ;  ex  eo ,  quod  utriosque  counexio ,  spiritus 
sanctus:  tunc  darum  est,  filium  nominari  filium,  ex  eo,  quod  est  unitatis  sive 
entitatis  ant  ^ssendi  aequalitas.  Unde  patet  ex  hoc,  quod  Deus  ab  aeterno  po- 
tuit  res  creare,  licet  eas  etiam  non  creasset,  respectu  ipsarum  reriim  filius  dici* 
tur.  Ex  koc  enim  est  filius,  quod  est  aequalitas  essend!  res,  ultra  quam  vel  in- 
fra  res  esse  non  possent  Ita  yidelii  et ,  quod  est  filius  ex  eo ,  quod  est  aequali- 
tas entitas  remm ,  quas  Deos  facere  poterat ,  licet  eas  etiam  non  fiicUtrus  esset, 
qnas  si  facere  non  posset,  nee  Deus  pater  yel  filius  yel  spiritus  sanctus,  imo  nee 
Deus  esset.  Quare  st  sabtilios  oonsideraa,  patrem  filium  gignere,  hoc  fuit  onmia 
in  Yerbo  creare ,  et  ob  hoe  Augustinus  verbum  etiam  artem  ac  ideam  in  respectn 
ereatnraruffl  affirmat  ünde  ex  eo  Deus  pater  est ,  quia  gewiit  aeqoalitatem  uni- 
tatis; ex  eo  autem  spiritus  saaetufl,  qnod  utrinsque  amor  est:  et  haec  omnia  re- 
spectu ereatoranun.  lüam  creatnra  ex  eo,  quod  Deus  pater  est,  esse  ineipil;  ex 
•0 ,  %uod  film ,  perficitor ;  ex  eo ,  qood  spiritus  saoetns  est,  naiYersali  rernm  er- 
dini  concordat.    Et  haec  sunt  in  unaquaque  re  trinitatis  Testigia. 
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terschieden  werden  ?  Daraus  folgt  in  der  That  noch  nicht,  daas  diese 
Einheit,  diese  Gleichheit  und  diese  Verbindung  in  Gott  drei  distincte 
PersönUdikclicH  seien ,  und  zwar  um  so  weniger ,  wenn ,  wie  wir  so 
eben  gesehen  haben,  die  Gleichheit  in  Gott  noch  gar  mit  der  Welt- 
iilec  identilicirt  wird  und  in  derselben  aufgeht.  Wir  können  die  spe- 
culative  Trinitiätslehre  Cusa's  unmöglich  als  eine  gelungene  betrachten; 
sie  sinkt  in  den  Modalismus  zurück.  Aber  es  kann  auch  nicht  anders 
sein,  wenn  man,  wie  Cusa  es  thut,  die  Trinität  aus  der  Wesenheit  Gottes 
selbst  abzuleiten  sucht.  Denn  in  der  Wesenheit  Gottes  selbst  ist  keine 
reale  Distinction  zu  ßnden,  und  wenn  man  daher  dennoch  in  der  Wesen* 
heit  selbst  als  solcher  die  Dreiheit  finden  will,  so  wird  man  entweder  die 
götth'che  Wesenheit  in  drei  real  distincte  Substanzen  zertheilen  und  so 
(1cm  Tritheismus  verfallen,  oder  man  wird  diereo/^  Distinction  zwischen 
den  göttlichen  Personen  und  so  deren  Persönlichkeit  selbst  verlieren 
und  in  den  Modalismus  zurücksinken  müssen.  Wir  sind  dieser  zwei- 
ten Alternative  schon  bei  Abälard  begegnet ;  Cusa  können  wir  davon 
gieii^bfalls  nicht  freisprechen.  Sein  theosophischer  Apriorismus  hat 
ihm  hier  den  ersten  Streich  gespielt.  Ob  noch  mehrere  nachfolgen 
werden,  wird  sich  semer  Zeit  zeigen. 

Die  Annahme  Cusa's ,  dass  die  Namen  Vater ,  Sohn  und  beiliger 
Geist  Gott  nur  im  Verhältnisse  zu  den  Creaturen  beigelegt  werden, 
leitet  uns  hinüber  auf  einen  andern  Punkt  seiner  Lehre ,  welcher  die 
Art  und  Weise  zum  Gegenstande  hat ,  wie  unsere  Gotteserkenntniss 
überhaupt  sich  gestalte.  Wenn  nämlich  die  Namen  V^ter,  Sohn  und 
Geist  Gott  blos  in  seinem  Verhältnisse  zu  den  Creaturen  zukommen^ 
so  gilt  dasselbe  auch  von  allen  übrigen  Namen ,  mit  welchen  wir  das 
gottliche  Wesen  bezeichnen.  In  seinem  Ansichseid  kommen  ihm  alle 
diese  Benennungen  nicht  zu.  Daraus  folgt ,  dass  wir  zwischen  einer 
doppelten  Theologie  zu  unterscheiden  haben ,  der  affirmativen  und  der 
negativen  Theologie,  welche  dann  wiederum,  wie  sich  zeigen  wird,  in 
einer  noch  hohem  Theologie ,  in  der  mystischen  Theologie ,  auslaufen. 
Ks  ist  nämlich  bereits  gezeigt  worden ,  dass  das  schlechthin  Grösste, 
welches  jedem  Gegensatze  vorangeht,  keinen  eigentlichen  besondem 
Namen  haben  kann,  weil  die  Namen  vom  Verstände  den  Dingen,  die 
im  Unterschiede  von  einander  da  sind ,  beigelegt  werden ,  während 
Gott  über  allem  Unterschied  erhaben  ist  *).  Dennoch  aber  können  wir 
ibm  gewisse  Namen  beilegen ,  in  so  fem  wir  ihn  nämlich  in  Bezug  auf 
die  Geschöpfe  betrachten.    Denn  da  Gott  von  Ewigkeit  her  die  Macht. 


1)  Ib.  1.  1.  c  24.  Manifestum  eat,  cum  maximum  sit  ipsom  maximom  Bim- 
plictter,  cni  nihil  opponitor,  nullam  nomen  ei  proprio  posse  convenire.  Onmia 
fxm  nomina  ex  quadam  siagulanUte  raUonis,  per  quam  discretio  fit  o^his  ab 
>fio,  impqgita  soat.    übi  Tero  omnia  sunt  onum,  tkolhua  nomen  propriom  esse 
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hat,  Geschöpfe  zu  schaffen ,  so  kommen  ihm  auch  von  Ewigkeit  her 
der  Name  des  Schöpfers  und  alle  andern  Attribute  oder  Namen  zu, 
welche  der  Name  „Schöpfer"  mit  sich  bringt  Nicht  also ,  als  ob  die 
Geschöpfe  Ursache  seien,  dass  ihm  diese  Namen  zukommen,  sondern 
sie  kommen  ihm  zu  vermöge  des  Verhältnisses  seiner  unendlichen 
Macht  zu  den  Geschöpfen,  in  so  fern  er  nämlich,  wie  schon  gesagt, 
von  Ewigkeit  her  die  Macht  hatte,  sie  zu  schaffen.  Der  Inbegriff  aller 
dieser  positiven  Attribute  oder  Benennungen  nun  bildet  das ,  was  wir 
die  aflSrmative  oder  positive  Theologie  (theologia  aflSrmativa)  nennen'). 
Durch  diese  bejahende  Theologie  ist  alle  Religion  bedingt;  jede  Reli- 
gion schreitet  in  ihrer  Ausbildung  durch  dieselbe  voran  und  kann  ohne 
dieselbe  nicht  dazu  gelangen,  Gott  im  Geiste  und  in  der  Wahiheit 
anzubeten').  Durch  ihr  Missverständniss  aber  ist  bei  den  heidnischen 
Völkern  die  Götzendienerei  entstanden ,  indem  nämlich  das  Bild  für 
die  Wahrheit  selbst  genommen  wurde ').  —  Damit  nun  in  der  Lei  re 
von  Gott  eine  solche  Abirrung  unmöglich  gemacht  und  die  Verend- 
lichung  des  Unendlichen  vermieden  werde,  ist  es  nothwendig,  dass  die 
bejahende  von  der  verneinenden  Theologie  (theologia  negativa)  be- 
gleitet und  ergänzt  werde.  Diese  negirt  all  dasjenige  wieder  von 
Gott,  was  die  bejahende  Theologie  von  ihm  affirmirt,  d.  h.  was  diese  vom 
Endlichen  auf  Gott  übergetragen  hat ,  so  dass  sie  ihn  nur  eben  als 
den  Unendlichen  erkennen  lässt,  von  dem  wir  eher  wissen,  was  er 
nicht  ist,  als  was  er  ist*).  —  üeber  beide  Weisen  der  Gotteserkennt- 
niss  hinaus  geht  aber  noch  eine  dritte  Betrachtungsweise.  Gott  über- 
ragt nämlich  in  seinem  Ansichsein  nicht  blos  jede  Affirmation,  sondern 
auch  jede  Negation.  Er  ist  weder ,  noch  ist  er  nicht ;  er  steht  über 
dem  Sein  und  dem  Nichtsein  zugleich  ^).  In  der  affirmativen  Theologie 
legen  wir  Gott  Eigenschaften  bei,  in  der  negativen  sprechen  wir  sie 
ihm  ab ;  aber  keines ,  weder  die  Affirmation  noch  die  Negation ,  er- 
reicht ihn  in  seinem  Ansichsein;  denn  in  diesem  seinem  Ausichseiu 
konmien  ihm  jene  Eigenschaften  weder  zu,  noch  kommen  sie  ihm  nicht 
zu;  er  übersteigt  die  Negation  ebenso  wie  die  Affirmation^).  Dem- 
gemäss  erfasst  jene  dritte  Betrachtungsweise,  von  welcher  wir  sprechen, 


1)  Ib.  1.  c.  Cribratio  Alchoran,  1.  2.  c.  2.  -  2)  De  docL  ign.  1.  1.  c.  26.  - 
\i)  De  doct  ign.  1.  1.  c.  25.  —  4)  Ib.  1.  1.  c.  26.    De  filiat.  Dei,  fol.  68.  p.  2. 

5)  De  coiyect.  I.  l.  c.  7.  Absolutior  jgitur  ver.'tatis  existit  conceptns,  qni 
ambo  abj'cit  opposita  disjanctive  simul  et  copulative.  Non  poterit  enim  infiiiitnis 
responderi,  an  Deus  sit,  quam  quod  ipse  nee  est,  nee  non  est,  atque  quod  ipse 
nee  est  et  non  est. 

6)  De  filiat.  Del,  fol.  68.  p.  2.  Nee  veriuß  hie  dicit,  qui  alt  Deum  omnia  esse, 
quam  ille,  qui  ipsum  alt  nihil  esse  aut  non  esse,  com  sdat  Deum  super  affirmatio- 
nem  et  negatlonem  inejfabilem,  quidqoid  quisqiiam  dicat.  Et  hoe  ipsum,  qood 
quisquam  de  ipso  dieit ,  non  alind  esse ,  quam  modum  quendam ,  quo  de  ineffii- 
bili  loquens  loquitur.    De  dato  patr.  lum.  c.  3. 
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Gott  als  denjenigen,  welchem  weder  Bejahung  noch  Verneinung  zu- 
kommt, sondern  welcher  über  aller  Bejahung  und  Venieinung  steht,  als 
den  absolut  Ueberseienden,  welcher  das  schlechthin  Seiende  weder  ist 
Doch  nicht  ist ,  noch  auch  ist  und  nicht  ist  ^).  Zu  dieser  Stufe  der 
Betrachtung  kann  jedoch  der  menschliche  Geist  nur  in  einer  gewissen 
augenblicklichen  Entrückung  emporsteigen,  und  deshalb  muss  diese 
Betrachtungsweise  als  die  mystische  Theologie  (theologia  mystica)  be- 
zeichnet werden  ^).  Wenn  daher  schon  in  der  negativen  Theologie  der 
Verstand  ausser  den  übrigen  positiven  Benennungen  auch  die  Na- 
men Vater,  Sohn  und  Geist  von  Gott  negirt,  weil  auch  sie  Gott^iur 
in  semem  Verhältnisse  zu  den  Creaturen  zukommen,  so  nennen  wir  in 
der  mystischen  Theologie  Gott  weder  den  einen,  noch  den  dreieinigen 
(neque  unum,  neque  trinum),  weil  er  auch  diese  Benennungen  über- 
steigt, wir  entfernen  jede  Benennung  von  ihm;  wir  versinken  voll- 
ständig in  dem  heiligen  Dunkel  der  göttlichen  Finstemiss ;  wir  verlie- 
ren uns  gänzlich  üi  der  Region  der  „  docta  ignorantia  ^).  "^ 

So  viel  aus  der  theologischen  Lehre  Cusa's.  Gehen  wir  nun  zum 
zweiten  Theile  seines  Systems,  zur  Lehre  von  der  Welt,  über. 

§.  14. 
Wir  haben  oben  gehört,  dass  Gott,  weil  er  als  die  absolute  Ein- 
heit von  Möglichkeit  und  Wirklichkeit  dasteht,  alles,  was  sein  kann, 

1)  Idiot.  L  2.  fol.  79.  p.  1.  Est  deinde  consideratio  de  Deo,  ut  ipsi  nee  po- 
utio,  nee  ablatio  convenit,  sed  prout  est  supra  omnem  positionem- et  ablationem. 
Eltone  responsio  (ad  quaestionem ,  quid  Dens  sit)  est  negans  afiSrmationem  et 
negationem  et  copulationem :  at  com  quaereretur,  an  Dens  sit,  secondmn  positio- 
nem  respondendum ,  ex  praesupposito  scilicct ,  eum  esse ,  et  hoe  ipsam  absohitam 
praesappositam  entitatem;  secondum  abladonem  vero  respondendum,  eom  non 
eise,  com  illa  via  ineffabili  nihil  conToniat  onmium,  qoae  dici  possnnt  Sed  se- 
cQsdnm  qnod  est  supra  omnem  positionem  et  ablationem,  respondendum,  eum 
ofic  esse ,  absolatam  scilicet  entitatem ,  nee  non  esse ,  nee  ntrumque  simul ,  sed 
sopra.    Excitt.  1.  1.    Ex  serm.  „Tu  quis  es,"  foL  10.  p.  1  sq. 

2)  De  filiat  Dei,  fol.  66.  p.  2.  De  possest,  fol.  176.  p.  1.  Mystica  visio  est 
finis  ascensuB  omnis  cognitivae  virtutis  et  revelationis  incogniti  Dei  initium.  Quando 
c&im  supra  seipsum  omnibus  relictis  aseenderit  veritatis  Inquisitor,  et  repererit,  se 
^pÜQS  non  habere  aceessum  ad  invisibilem  Deum,  qui  sibi  manet  inTisibilis,  com 
noHa  rationis  suae  luce  Videatur,  tunc  exspeetat  devotissimo  desiderio  solum  ülum 
omnipotentem,  et  per  ipsius  ortum  (pulsa  caligiue)  iUuminarl.  Apol.  doct.  ignor. 
^*  86.  p.  2.  Non  igitur  comprehensibih's  est  veritas  absoluta.  Si  igitur  quoquo 
Bodo  ad  ipsam  accedi  debet,  oportet,  ut  hoc  quodam  incomprehensibili  intuito, 
^Qtti  Tia  momentanei  raptus  fiat,  uti  cameo  oculo  solis  claritatem  incomprehen- 
stt^iliter  momentanee  intnemur. 

8)  De  possest,  fol.  179.  p.  1.  Sie  neque  ipsum  (Deum)  nominamos  unum, 
Deqoe  trinum,  nee  alio  nomine  quocunque,  cum  omnem  coneeptum  unius  et  trini 
^  aqoBcnnque  nominabilis  excedat,  sed  ab  eo  removemos  omne  omnimn  concep- 
tibOimn  nomen,  cum  exeellat.  Cribrat.  Alchoran,  L  2.  c  1,  De  doct  ignor. 
1- 1.  c  26. 
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wirklich  ist,  und  dass  wir  ihn  eben  deshalb  als  das  „Possest" 
bezeichnen  müssen.  Wir  wissen  aber  auch,  dass  Gott  die  absolute 
Einheit  und  Einfachheit  ist,  von  welcher  aller  Unterschied,  möge  er 
noch  so  ßerinp:c  sein,  ausgeschlossen  bleiben  muss.  Verhält  sich 
aber  das  also,  dann  folgt  daraus  von  selbst,  dass  Alles,  wovon  nur 
immer  das  Sein  prädicirt.  werden  kann ,  in  Gott  wirklich  sein  müsse ; 
denn  wäre  das  nicht,  dann  könnte  von  Gott  ja  nicht  mehr  gesagt 
werden ,  dass  er  Alles ,  was  sein  kann ,  wirklich  sei.  Ebenso  folgt 
aber  auch,  dass,  wenn  Alles  in  Gott  wirklich  ist,  diess  Alles  in  ihm 
ohne  Unterschied  sei,  d.  h.  dass  es  in  ihm  aufgelöst  und  verschlun- 
gen sei  in  eine  absolute  Unterschieds-  und  gegcnsatzlose  Einheit; 
denn  würden  die  Dinge  zugleich  mit  ihren  Unterschieden  in  Gott  wirklich 
sein ,  dann  wäre  Gott  nicht  mehr  die  absolute ,  unterschiedslose  Einheit. 
Diess  will  aber  nichts  anderes  sagen ,  als :  in  Gott  sind  alle  Dinge  zu 
einer  absoluten  Einheit  .^compJiriit/'  Der  Begriff  der  „  Complication" 
schliesst  beides  in  sich :  die  Allheit  der  Dinge  in  Gott  und  die  Einheit 
derselben  in  ihm.  Golt  ist  daher  Alles,  aber  nur  in  so  fern  Alles  in 
ihm  zur  Einheit  complicirt  ist  ( Dens  complicitc  est  omnia) ;  er  ist  aber 
Nichts  von  Allem ,  in  so  fern  wir  die  Dinge  in  ihre  Besonderheiten  ex- 
plicirt  denken  (Dens  est  nihil  omuinm  explicitc).  So  muss  Gott  von 
diesem  Standpunkte  aus  bezeichnet  werden  als  die  Complication  aller 
Dinge  ( Dens  est  complicatio  omnium )  '). 

Wenn  aber  dem  so  ist,  dann  ist  Gott  als  Complication  alles  Seins 
die  Wesenheit  aller  Wesenheiten ,  die  Entität  aller  Entitäten ,  die  Form 
aller  Formen,  die  Quiddität  aller  Quidditäten,  mit  Einem  Worte:  der 
Actus  omnium  ')•  Nicht  als  wäre  Gott  unmittelbar  die  eigenthümlicbe 
Form  jedes  besondern  Wesens ;  nein ,  jedes  besondere  Wesen  ist  das, 
was  CS  ist,  durch  seine  besondere  ihm  eigenthümliche  Form ;  aber  Gott 
ist  die  absolute,  transcendente  Form  aller  Formen»  weil  in  ihm  alle 
besondem  Formen  complicirt  sind,  und  daher  von  ihm  alle  besondem 
Formen  ausgehen.  Gott  ist  die  absolute  Form  aller  Dinge ,  in  so  fern 
er  das  eine  alle   Formen  spendende  Princip  ist^).    Jedes  Ding  ist 


1)  De  possest,  fol.  176.  p.  1  sq.  De  doct.  Ignor.  1.  2.  c.  B.  Apol.  doct  ignor. 
fol.  40.  p.  1.  —  2)  Apol.  doct.  ignor.  fol.  40.  p.  2.  De'possest.  fol.  182.  p.  2. 
De  doct.  ign.  1.  2  c.  5.  f.  16.  p.  1.    De  coiyect.  1.  1.  c.  7. 

S)  De  dato  patr.  lutn.  c.  2.  fol  194.  p.  1.  Deus  igitur  est  imirersalis  essend! 
forma,  quia  dat  oninibus  esse.  Sed  qoia  forma  dat  esse  rci  cuicimque  particulari, 
hoc  est  dictu,  forma  est  ipsum  rci  esse:  hinc  Deus,  qui  dat  ipsom  esse,  rerte 
dator  formarum  a  plerisque  nominatnr.  Non  est  igitur  Deus  forma  terrae,  aquae, 
aßris  ant  aetheris,  ant  alterius  cujuscnnque,  led  formae  terrae  aut  a^ris  forma 
absoluta.  Kon  est  igitur  terra  Deus,  aut  aliquid  alhid,  sed  terra  est  teita,  aör 
est  aSr  etc. ,  qnodlibet  per  suam  formam.  Nam  forma  cmuslibet  est  descensos 
A  forma  imfversah',  nt  forma  terrae  slt  forma  ejus  et  noa  alterius^  et  Ha  de  reli- 
quifl.    De  vis.  Dei,  c.  9.  o.  14. 
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daher  in  Gott,  und  zwar  nicht  blos  der  Möglichkeit,  sondern  der 
WJiirlichkeit  nach;  aber  es  ist  in  ihm  nichts  anderes,  als  sein  einfa- 
ches Wesen  selbst  Mit  andern  Worten :  Jedes  Ding  ist^  so  fem  es  in 
GhU  ist,  Gott  selbst.  Und  eben  weil  es  sich  also  verhält ,  darum  ist 
jede  Wesenheit  in  Gott  auch  unmittelbar  das,  was  alle  übrigen  We- 
senheiten sind ,  und  dos  göttliche  Wesen  ist  in  der  Weise  jedes  ein« 
zehie  Wesen ,  dass  es  in  diesem  zugleich  alle  andern  Wesen  ist  Auf 
solche  Weise  also  ist  Gott  die  absolut  einfache  Idee  und  das  absolute 
Bfass  aller  Dhige^). 

Was  nun  in  Gott  zu  einer  absoluten  Einheit  complicirt  ist,  das 
ist  in  der  Welt  zur  Vielheit  explicirt.  In  Gott  sind  alle  Dinge  Eins ; 
in  der  Welt  dagegen  sind  sie  in  ihre  Vielheit,  in  ihre  Besonderhei- 
ten aus  einander  getreten;  das  eine  hat  sich  nach  sefaier  eigenthflm- 
lichen  Wesenheit  von  dem  andern  abgesondert  und  steht  dem  andern 
als  ein  eigenes  fQr  sich  seiendes  Ding  gegenüber.  Gott  ist  die  abso- 
lute Allgemeinheit ;  denn  complicite  ist  Gott  Alles ,  und  Alles  ist  Gott ; 
aber  in  der  Welt  legt  sich  Alles ,  was  in  Gott  als  der  absoluten  Allge- 
meinheit complicite  enthalten  ist,  in  seine  Besonderheiten  aus  emander; 
d.  h.  es  explicirt  sich  die  Einheit  in  die  Vielheit  Das  ist  der  Grund- 
unterschied, welcher  zwischen  Gott  und  der  WeK  obwaltet*). 

Allein  durch  dieses  Auseinandergehen  der  Dinge  in  die  Vielheit 
kann  deren  Einheit  doch  nicht  völlig  aufgehoben  sein ;  wie  sie  in  Gott 
als  in  ihrem  Grunde  eine  Einheit  sind,  so  müssen  sie  auch  in  ihrer  Ex- 
plication  in  der  Welt  eine  Eüiheit  bleiben ,  weil  sonst  die  Wiridich- 
keit  der  Idee  nicht  mehr  entsprechen  würde.  Aber  freilich  ist  diese 
Einheit  der  Dinge  in  der  Welt  keine  absolute  mehr ;  denn  sonst  würde 
sich  ja  die  Welt  von  Gott  nicht  mehr  unterscheiden  und  könnte  von 
mier  Explication  der  göttlichen  Eipheit  nicht  mehr  die  Bede  sein. 
Die  Einheit  der  Welt  kann  somit  nur  eine  relative  sem.  Und  diese 
relative  Einheit  besteht  darin ,  dass  die  Welt  eme  Einheit  in  der  Viel- 
heit ist  Die  Einheit  der  Welt  ist  somit  nicht  eine  absolute ,  sondern 
nur  eine  contrahirte  Einiieit,  contrahirt  nämlich  durch  die  Vielheit,  in 
welche  sie  sich  auseinanderlegt  Das  ist  der  zweite  Unterschied,  wel- 
cher zwischen  Gott  und  der  Welt  obwaltet^). 


1)  De  doct  igüor.  1.  1.  c.  10.  Dirina  essentia  est  omninm  essentiannii  sim* 
pUcftsima  essentia,  et  onmos  rcrcmi  essentiae,  qiiae  sunt,  ftiemnt  ant  ermit^ 
acta  8«inper  et  aetemaliter  sunt  in  ipsa  ipsa  essentia,  et  Ita  onmes  essentiae  bubI 
1|>8S  omnhmi  essentia,  ac  ipsa  onmimn  essentia  ita  est  qoaelibet,  qaod  Bfamd  om- 
nefl,  et  nolla  singiilariter ,  et  ipsa  maxima  essentia,  nt  infinita  linea  est  omninm 
Unearam  adaegnatisslma  mensora,  pariformiter  est  ombiom  essentiamm  adadq[oa« 
tisfeima  mensara.  De  possest,  foL  176.  p.  2.  Omnia  compBdte  ia  Deo  stmt  Dens. 

2)  De  possest,  fol.  175.  p.  2.  Omnia  explidte  in  creatnra  mondi  smit  mm« 
Ad.    De  doct  ignor.  L  2.  c  8. 

8)  De  doet  %&or.  1.  2.  c  4. 1.  8.  e.  1. 
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Veitält  es  sich  aber  also,  dann  sieht  man  leicht,  daas  der  Un- 
terschied zwischen  Gott  und  Welt,  was  die  Quantität  oder  den  Umfang 
des  Seins  beider  betrifft,  nur  ein  relativer  ist.  Gott  ist  die  Gomplica- 
tion  alles  Seins,  die  Welt  dagegen  die  Explication  alles  Seins.  Gott 
schliesst  nicht  mehr  Sein  in  sich,  als  dasjenige  Sein  ist,  welches  in 
der  Welt  sich  explicirt  findet ;  nur  ist  dieses  Sein  dort  zur  Einheit 
complicirt,  hier  dagegen  zur  Vielheit  explicirt.  Alles,  sagt  Cusa,  was 
in  Gott  ist,  das  ist  auch  in  der  Welt;  dort  aber  ist  es  eine  absolute, 
hier  eine  durch  die  Vielheit  contrahirte  Einheit  Gott  ist  ohne  die  Viel- 
heit; die  Welt  kann  nur  in  der  Vielheit  wirklich  sein.  Gott  ist  das  absolut 
Grösste ,  die  Welt  dagegen  das  contrahirte  Grösste ').  Beide  sind  ein 
und  dasselbe  Grösste,  nur  Gott  in  unbeschränkter,  die  Welt  dagegen 
in  beschränkter ,  contrahirter  Form.  Gott  ist  das  Unendliche  schlecht- 
hin ,  die  Welt  dagegen  das  contrahirte  Unendliche,  contrahirt  nämlich 
durch  die  Vielheit  der  endlichen  Wesen,  aus  welchen  sie  besteht.  Wenn 
Gott  in  absoluter  Weise  das  Wesen  aller  Wesen,  das  Princip  und 
Endziel  aller  Dinge  ist,  so  theilt  das  Universum  die  gleichen  Eigen- 
schaften mit  ihm,  nur  dass  demselben  die  erwähnten  Eigenschaften 
nicht  in  absoluter ,  sondern  blos  in  contrahirter  Weise  eigen  sind '). 

Betrachten  wir  nun  die  Art  und  Weise  der  Explication  des  Seins 
im  Universum  näher,  so  explicirt  sich  dasselbe  vorerst  in  die  Gattun- 
gen ,  dann  in  die  Arten  und  endlich  in  die  Individuen.  Die  Priorität 
der  Gattungen  vor  den  Arten  und  der  Arten  vor  den  Individuen  muss 
also  in  der  Explication  der  Dinge  anerkannt  werden.    Jedoch  ist  diese 


1)  Ib.  1.  1.  c.  2.  Sicut  absoluta  maximitas  est  entitas  absoluta,  per  qaam 
omnia  id  siiut,  qnod  sunt:  ita  et  universalis  unitas  essendi  ab  illa,  quae  maximum 
dicltur  absolntnm ,  et  binc  contracte  existens ,  uti  Universum ,  cujüb  quidem  unitas 
in  pluralttate  contractu  est,  sine  qua  esse  nequit  Quod  quidem  maximum,  etai 
in  siui  nniversali  unitate  omnia  complectatur ,  et  omnia,  quae  sunt  ab  (in  der 
Basier  Ausgabe  «tebt  statt  ab :  in ,  was  auch  d«  m  Sinne  des  Satses  melir  ent- 
spricht )  absoluto ,  sint  in  eo ,  et  ipsum  in  nmnfbus ,  non  habet  tamen  extra  pIn- 
ralitatem,  m  qua  est,  subsistentiam ,  cum  sine  contrattione,  a  qua  absolvi  nequit, 
non  existat  1.  2.  c.  4.  Quae  de  absoluto  maxfmo  nobis  nota  facta  sunt,  et  quae 
ei  ut  absoluto  max<mo  absolute  conveniunt:  illa  contracto  contracte  convenfare 
affirmamus. 

2)  Ib.  1.  2.  c  4.  Dens  est  absoluta  maximitas  atque  unitas  absoluta,  diffe- 
rentia  atque  distantia  praeveniens  atque  uniens  (uti  sunt  contradictoria,  quomm 
non  est  medium),  quae  absolute  est  id,  quod  sunt  omnia,  in  omnibus  absolotnra 
prinripinm  atque  finis  rerum  atque  entitas ,  In  qna  omnia  sine  pluralitate  sunt  Ip- 
sum maximum  absolutum,  s^mpliVissime ,  indistincte,  sicut  infinita  linea  omnes 
Sgnrae.  Ita  pariform iter  mundus  sive  Universum  est  contractum  maxhniim  atque 
unum ,  opposita  praeveniens  contracta ,  ut  sunt  contraria ,  existens  contracte  id, 
qnod  sunt  omnia,  in  omnibus  principlum  contractum  atqne  contractus  finis  rerom, 
ens  cofitradvm,  infinitas  contracta,  ut  sH  contracte  infinitus,  in  quo  onmia  sine 
pluralitate  sunt  Ipsum  maximum  contractum »  cum  contracta  simplidtate  et  indi- 
stlnctione,  sIcut  Unea  mazima  contracto  est  contracte  omnes  figurae. 
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Priorität  nur  eine  Priorität  der  Natur.  Der  Natur  nach  geht  die  Gat- 
tuDg  der  Art,  die  Art  dem  ludividuum  voraus;  in  der  Wirklichkeit 
aber  existiren  die  Gattungen  nur  in  den  Arten ,  die  Arten  nur  in  den 
Individuen.  Und  in  so  fem  sind  die  Peripatetiker  im  Rechte,  wenn 
sie  das  FOrsichsein  der  allgemeinen  Naturen  als  solcher  läuguen  und 
ihnm  nur  eine  Wirklichkeit  in  den  Individuen  zuschreiben.  Aber  dar- 
aas folgt  doch  nicht,  dass  die  Universalien  blosse  eutia  rationis  seien, 
wie  Andere  angenommen  haben.  Allerdings  kann  nur  der  Verstand  die 
Universalien  von  den  Individuen  abstrahiren  und  ihnen  so  im  Denken 
ein  gewisses  Fürsichsein  ausser  den  Individuen  zutheilen.  Aber  die 
Universalien  gehen  doch  der  Natur  nach  den  Individuen  voran;  sie 
sind  zwar  nicht  acta  als  Uuiversalieu  vor  den  Individuen ,  aber  ihr 
Sein  muss  doch  als«  ein  solches  gedacht  werden ,  welches  durch  das 
Einzelne  einschränkbar  (contrahibile  per  singulare)  ist,  tUso  dem  Ein- 
zelnen der  natürlichen  Ordnung  nach  vorausgeht ,  wenn  es  auch  nicht 
ausser  dem  Einzelnen  existirt.  Und  gerade  darin  liegt  der  Grund  da- 
von ,  dass  der  Verstand  das  Universale  vom  Individuum  abstrahiren 
und  für  sich  denken  kann  *).  —  Wir  sehen ,  es  ist  ganz  die  ^otistische 
Lehre  vom  Allgemeinen ,  welche  Cusa  hier  vorträgt.  —  Das  göttliche 
Wesen  selbst  jedoch  ist  nach  Cusa  ebenso ,  wie  nach  Duns  Skotus  über 
alle  Gattungen  erhaben ;  es  ist  ja  die  absolute  Allgemeinheit ,  in  wel- 
cher die  beiden  Gegensätze  des  Allgemeinen  und  Einzelnen  in  Eins 
zusammenfallen  ^). 

So  ist  denn  das  Individuum  die  äusserste  Grenze  der  Explication 
des  Weltseins;  allein  da  das  Sein  des  Individuums  doch  kein  anderes 
ist,  als  das  Sein  der  Welt,  welches  sich  eben  in  die  Individuen  aus- 
einanderlegt, so  ist  in  jedem  Individuum  das  ganze  Universum  in  be- 
stimmt contrahirter  Weise,  und  hinwiederum  ist  jedes  Individuum 


1)  Ib.  L  2.  c.  6.  Quoniam  aniversum  est  contractum,  tone  non  reperitur  nisi 
in  generibos  explicatom,  et  genera  non  reperiuntur,  nisi  in  speciebus.  IndlTidua 
▼ero  sunt  actu,  in  qnibos  sunt  contracte  universa,  et  inista  consideratione  videtur, 
qnomodo  universalia  non  sint  nisi  contracte  acta.  Et  eo  quidem  modo  verum  dicnnt 
Penpatetici,  oniTersalia  extra  res  non  esse  acta;  solam  enim  singulare  acta  est, 
in  qoo  oniTersalia  sunt  contracte  ipsam ;  habent  tarnen  ani?ersa]ia  ordine  naturae 
quoddam  esse  universale,  contrahibile  per  singulare,  non  quod  sint  acta  ante  con- 
tractionem  aliter,  quam  naturali  ordine,  ut  universale  contrahibUe,  in  se  non  sub- 
sistens,  sed  in  eo,  quod  acta  est:  sicut  punctus,  linea,  superficies,  ordine progres- 
tiTO  corpus,  in  qao  actu  tantum  sunt,  praecedunt  Universum  enim  non,  quia 
acta  non  est  nisj  contracte,  ideo  est  ens  rationis;  ita  universalia  non  sunt  solum 
entia  rationis ,  licet  non  reperianlur  extra  singularia  actu :  sicnt  linea  et  superfi- 
cies I  licet  extra  corpus  non  reperiantur ,  propterea  non  sunt  entia  rationis  tan- 
tum, quoniam  non  sunt  nisi  in  corpore,  sicut  universalia  in  singularibus.  Intellectus 
♦imen  £EM3t  ea  extra  res  per  abstractionem  esse,  qaae  qnidem  abstractio  est  ens 
«Mionis ,  quoniam  absolatom  esse  eis  convenire  non  potest 

2)  ApoL  doct^  ignor.  fol  S6.  p.  L    Pe  genesi,  f.  70.  p.  1. 
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gleichfalls  das  ganze  Universiun,  jedoch  wiederum  nur  in  contrahir- 
ter  Weise  ^).  So  kommt  es,  dass  in  der  That  Alles  in  Allem  und  Jeg- 
liches in  Jeglichem  ist;  denn  in  jeglichem  Geschöpfe  ist  'das  All  das 
Geschöpf  selbst,  und  Jegliches  nimmt  Alles  dergestalt  in  sich  auf,  diiss 
in  ihm  Alles  auf  eingeschränkte  Weise  es  selbst  ist.  Da  nSmlich  Jeg- 
liches nicht  der  Wirklichkeit  nach  Alles  sein  kann,  weil  es  ein  erage- 
schränktes  ist,  so  schränkt  es  Alles  ein,  contrahirt  es  Alles,  es 
selbst  zu  sein.  Nichts  steht  also  in  der  Welt  für  sich  da,  son- 
dern es  besitzt  vielmehr  jedes  einzelne  Wesen  als  Glied  des  Gan- 
zen der  Welt  auch  Alles ,  was  dem  Universum  eigen  ist^).  Da  aber 
das  Universum  sich  blos  dadurch  von  Gott  unterscheidet,  dass  das- 
jenige, was  in  diesem  absolute  Einheit  und  Unendlichkeit,  in  iem 
Universum  durch  die  Vielheit  contrahirte  Einheit,  durch  die  Ekidlich- 
keit  contrahirte  Unendlichkeit  ist,  so  ist  Gott  ebenfolls  durch  das  Uni- 
versum in  allen  Dingen,  sowie  umgekehrt  durch  das  Universum  alle 
Dinge  in  Gott  sind^).  Und  iu  diesem  Sinne  kann  man  sagen,  dass 
Gott  durch  Alles  in  Allem,  und  dass  Alles  in  Gott  sei*).  Gott  complicut 
Alles  in  sich,  in  so  ferne  Alles  in  ihm  ist ;  er  explicirt  Alles ,  in  so 
ferne  er  in  Allem  ist ').  In  so  ferne  er  die  Complication  von  Allem  ist, 
ist  Alles  in  ihm  er  selbst ;  in  so  ferne  er  die  Explication  aller  Dinge 
ist ,  ist  er  in  allen  Dingen  das ,  was  sie  sind  ^). 

Cusa  vergisst  nicht  tu,  bemerken ,  dass  wir  zwar  die  Welt  noth- 
wendig  als  die  Explication  der  göttlichen  Einheit  zu  betrachten  haben, 
dass  aber  die  Art  und  Weise  dieser  Explication  unsere  Erkenntniss- 
kraft ebenso  übersteige ,  wie  die  Art  und  Weise  der  Complication  aller 
Dinge  in  Gott.  Darum  behauptet  auch  hier  die  „docta  ignorantia''  ihr 
Recht  und  ihre  Stellung.  Das  Wissen ,  dass  wir  das  Wie  dieser  Ex- 
plication nicht  wissen  können,  dass  dasselbe  unsere  Vernunft  über- 
steige, ist  auch  hier  das  höchste  Wissen,  die  wahre  Weisheit^). 


1)  De  doct  Ignor.  1.  2.  c  6.  Cf.  De  lüde  globi,  fol  158.  p.  1. 

2)  Ib.  1.  c.  In  qoalibet  enim  creatura  universnin  est  ipsa  creatora,  ^t  ita 
quodlibet  recipit  omnia,  ut  in  ipso  sint  Ipsuxn  contracte.  Cum  quodlibet  non  po8- 
nh  esse  acta  omnia,  cum  sit  contractnm ,  contrahit  omnia,  nt  sint  ipsnm. 

8)  Ib.  1.  2.  c.  4.  Est  enim  Dens  qoidditas  absolnta  mnndi  seu  nnlTersi;  nnf- 
versam  vero  est  ipsa  quidditas  contracta.  Contractio  cBcit  ad  aüqnid,  nt  ad 
essendnm  hoc  vel  illad.  Dens  igitnr ,  qni  est  nnus ,  est  in  nno  umyerso ;  nnirer- 
snm  Tero  est  in  nniversi^  contracte.  Et  ita  intelligi  poterit,  qaomodo  Dens,  qni 
est  nnitas  simph'cisshna ,  existendo  in  uno  nniTerso,  est  qnasi  ex  conbeqneat! 
jnediante  universo  in  onmibus,  et  plnralitas  renun  mediante  nno  tmfverso  In  Deo. 

4)  Ib.  1.  ä.  c  5. 

5)  Ib.  1.  2.  c  8.  fol.  111.  p.  2.  Dens  ergo  est  omnia  compUcaiiB  in  hoc,  qnod 
onmia  in  eo;  est  onmia  explicans  in  hoc,  qnia  ipse  est  In  omnibns. 

6)  Ib.  L  c.  f.  16.  p.  1.  üt  Dens  est  compllcatio,  omnia  In  Ipso  snnt  ipvei 
nt  explicatio ,  Ipse  In  omnibtts  est  id ,  qnod  sunt  De  dato  pl^lr.  hna.  c  2.  M 
194.  p.  1.    De  venat  dap.  c.  88.  -^  7)Pe  dod  Ignor.  1.  2.  c  g. 
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Aber  nun  entsteht  die  Frage:  Ist  die  Welt,  wenn  sie  blos  die 
Explication  der  göttlichen  Einheit  ist,  von  Oott  dem  Sein  nach  ver« 
schieden?  und  wenn  ja:  wie  haben  wir  uns  den -Hervorgang  der  Welt 
aus  Gott  zu  denken? 

§.   15. 

Was  nun  zunächst  die  erstgestellte  Frage  betrifft,  So  sollte  man 
nach  den  bisherigen  Ausführungen  allerdings  glauben,  dass  in  dem  Cu* 
dänischen  System  eine  substantielle  Verschiedenheit  der  Welt  von  Gott 
nicht  mehr  zulässig  sei.  Denn  ist  Alles,  was  in  Gott  ist,  auch  in  der 
Welt,  nur  dort  in  absoluter,  hier  in  contrahirter  Form,  dort  als  ab* 
solute  Einheit,  hier  als  in  die  Vielheit  explicirte  Einheit:  dann  ist  die 
Folgerung  kaiun  mehr  abzuwenden,  dass  Gott  eben  die  absolut  erfQllte 
Allgemeinheit  sei,  welche  sich,  ohne  ihre  Transcendenz  nach  ihrem 
Ansichsein  zu  verlieren,  in  der  Welt  in  ihre  Besonderheiten  explicirt 
Ist  die  Welt  dasselbe  Grösste,  dasselbe  Unendliche  wie  Gott,  nur  in 
contrahirter  Form:  was  liegt  dann  näher,  als  der  Gedanke,  beide 
seien  überhaupt  nicht  dem  Wesen ,  sondern  nur  der  Form  nach  ver- 
schieden ?  Wenn  im  Stande  der  Complication  alle  Dinge  Gott  selbst 
sind  und  ebenso  im  Stande  der  Explication  Gott  in  allen  Dingen  das 
ist,  was  sie  sind:  so  ist  nicht  abzusehen,  wie  man  die  Wesenseinbeit 
beider  noch  abwenden  könne.  Wenn  einmal  das  Verhältniss  Gottes 
zu  den  Dingen  so  gedacht  wird,  wie  das  Verhältniss  des  erfüllten  All- 
gemeinen zu  seinen  Besonderheiten,  dann  hat  man  den  Weg  betreten, 
welcher  unvermeidlich  zum  Pantheismus  führen  muss. 

Allein  wie  die  „  deutschen  Mystiker  ^'  zu  dieser  Consequenz  nicht 
fortschreiten  wollten ,  obgleich  ihnen  dieselbe  oft  genug  wider  ihren 
Willen  fatale  Streiche  spielte,  so  begegnet  uns  die  gleiche  Erscheinung 
auch  bei  Cusa.  Er  will  das  Sein  der  Welt  und  das  Sein  Gottes  nicht  in 
Ein  Sein ,  in  Eine  Substanz  zusammenziehen.  Die  Creaturen,  sagt  er, 
sind  nicht  dasselbe  vrie  Gott ;  sie  sind  von  ihm  verschieden  ').  Oott 
kann  allerdings  als  die  Seele  der  Welt  bezeichnet  werden ;  aber  nur  in 
dem  Shme,  dass  er  die  absolute  transcendente  Form  des  Universums 
ist,  in  welcher  alle  Formen  des  Universums  in  einheitlicher  Wirklich- 
keit complicirt  sind  ^).  Sein  Gegner  Venchus  hatte  dem  Cusa,  wie  nicht 
anders  zu  erwarten  stand,  auch  den  Einwurf  gemacht,  dass  nach  set- 
ner Lehre  die  substantielle  Verschiedenheit^  zwischen  Gott  und  der  Welt 
hin  wegfallen  müsse.  Dagegen  verwahrt  sich  aber  Cusa  aufs  Entschie- 
denste. Gott  sei  das  Vorbild  (exemplar),  die  Ursache  der  Weh;  die 
Welt  dagegen  verhalte  sich  zu  Gott  als  die  Image  des  Vorbildes,  als 
die  Wirkung  der  Ursache.    Niemanden  aber,  welcher  bei  gesunder 


1)  De  do€t.  ignor«  L  2.  c  1.    Unirersam  omnla  eoniplecliiinr ,  qaae  Dtut  non 
font.  —  S))  De  poBsest,  fol.  17i.  p.  1.    De  dwt  ignor.  L  2.  c.  9. 
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Vernunft  ist,  könne  es  einfallen,  die  Imago  mit  dem  Vorbilde,  die 
Wirkung  mit  der  Ursache  als  Eins  zu  betrachten.  Daraus,  dass  in  Gott 
alle  Dinge  sind,  wie  die  Wirkungen  in  ihrer  Ursache,  folge  nicht,  dass 
die  Wirkungen  dasselbe  seien  mit  der  Ursache,  obgleich  sie  in  der 
Ursache  nur  diese  Ursache  selbst  sind.  Es  verhalte  sich  damit  ebenso» 
wie  mit  der  Einheit  in  ihrem  Verhältnisse  zur  Zahl.  Die  Zahl  ist  nicht  die 
Einheit  selbst,  obgleich  alle  Zahl  in  der  Einheit  complicirt  ist.  In 
der  Einheit  ist  zwar  die  Zahl  die  Einheit  selbst,  aber  als  Zahl  ist  sie 
die  Explication  der  Kraft  oder  des  Vermögens  der  Einheit ,  und  daher 
von  der  Einheit  verschieden.  So  auch  in  unserm  Falle ').  Wenn  da- 
her Amalrich  und  die  Begharden  die  Wesenseinheit  zwischen  Gott  und 
der  Welt  lehrten,  so  wurde  ihre  Lehre  mit  Recht  von  der  Kirche  ver- 
dammt ;  denn  sie  ist  in  der  That  falsch  und  häretisch  '^).  Wenn  ge- 
sagt wird,  dass  GotJ;  in  allen  Dingen  das  ist,  was  sie  sind,  so  hat 
diess  blos  den  Sinn,  dass,  wie  die  Wahrheit  in  ihrem  Bilde  selbst 
das  ist,  was  das  Bild  ist,  so  auch  Gott  als  Idee  in  der  Creatur,  als 
dem  Ektyp  dieser  Idee,  dasjenige  ist,  was  die  Creatur  selbst  ist^).  Fas- 
sen wir  es  kurz:  Nur  complicite  ist  Gott  Alles;  explicite  und  con- 
tracte  ist  er  Nichts  von  Allem  ^). 

Verhält  sich  das  also,  dann  haben  wir  nun  die  zweite  Frage  zu 
beantworten :  Wie  haben  wir  uns  den  Hervorgang  der  Dinge  aus  Gott 
zu  denken? 

Hier  nun  lehrt  Cusa,  dass  die  Welt  „per  simplicem  emanatio- 
n^n  ^^  aus  Gott  hervorgegangen  sei  ^).  Der  Begriff  der  Emanation  ist 
aber  noch  zu  unbestimmt,  und  wir  fragen  deshalb  weiter,  wie  sich  Cusa 
diese  Emanation  gedacht  habe.  Auf  diese  Frage  antwortet  er  uns  mit 
dem  Begriffe  der  Schöpfung  aus  Nichts.  Sehen  wir,  wie  er.  die  Schöpf- 
ung aus  Nichts  aus  den  obersten  Principien  seines  Systems  ableitet 

Die  Welt  kann  nicht  aus  einer  präexistirenden  Materi  e  hervorge 
bracht  und  gebildet  worden  sein.  Denn  gäbe  es  eine  ewig  präexisti- 
rende  Materie ,  dann  müsste  diese  Materie  entweder  die  Ewigkeit  selbst 
sein ,  oder  aber  ein  Werk  der  Ewigkeit  Sie  ist  aber  nicht  die  Ewigkeit 
selbst,  weil  diese  Gott  ist,  welcher  Alles  das  wirklich  ist,  was  sein 
kann,  während  die  Materie  nur  die  Möglichkeit  oder  das  Werdenkönnen 
und  somit  veränderlich  ist  Noch  auch  ist  sie  ein  Werk  der  Ewigkeit ;  denn 
als  solches  wäre  sie  ein  Gewordenes  und  hätte,  als  Gewordenes,  werden 


1)  Apol.  doct.  ignor.  fol.  87.  p.  2.  —  2)  Ib.  fol  39.  p.  2.  —  3)  De  dato  patr. 
lum.'c.  2.  fol.  194.  p.  1.    De  doct  ignor.  1.  2.  c.  3.  f.  15.  p.  I. 

4)  De  dato  patr.  lum.  c.  5.  fo].  196.  p.  1.  Cum  igitur  omnis  creatura  sH 
aliquid  contracte,  essentia  omnlnm  non  est  aliquid  omnium,  sed  nihil  onmiam  in- 
contracte.    Apol.  doct.  ignor.  fol.  40.  p.  1. 

5)  De  doct.  ignor.  I.  2.  c.  4.  Per  simplicem  emanationem  maximi  contracti 
a  maximo  absolato,  totnm  nnitersom  prodiit  in  esse. 
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loiinefh  In  diesem  Falle  aber  wäre  das  Werdeukönncn  aus  dem  Wer« 
deuköDuen  ,  die  Materie  aus  der  Materie  geworden ,  was  unmöglich  ist 
Die  Materie  ist  daher  nichts  Wirkliches,  sondern  von  dem,  was  wird, 
heisst  es ,  dass  es  aus  der  Materie  werde ,  weil  und  in  so  fern  es  werden 
konnte.  Es  würde  nämlich  der  göttliche  Geist  »keineswegs  allmäch- 
tig sein,  wenn  er  nur  aus  Etwas  Etwas  hervorzubringen  vermöchte, 
was  der  geschaffene  Geist,  welcher  doch  keineswegs  allmächtig  ist^ 
täglich  thut 

Ziehen  wir  also  den  Schluss.  Wiewohl  das  Werdenköunen  nicht  ein 
Sein ,  ein  Wirkliches  ist,  so  kann  es  doch  Etwas,  ein  Wirkliches  werden. 
Es  ist  daher  nicht  ganz  und  gar  Nichts,  da  aus  Nichts  Nichts  wird  ;  und 
da  es  weder  Gott  ist ,  noch  irgend  etwas  Wirkliches ,  noch  von  etwas 
Wirklichem,  noch  Nichts:  so  folgt,  dass  Alles,  was  ist,  weil  es  nicht 
von  sich  selbst  ist ,  noch  sich  aus  dem  Nichts  zu  schaffen  vermag,  von 
Gott  aus  Nichts  geschaffen  worden  sei  *). 

In  der  That,  da  Nichts  geworden  ist,  was  nicht  werden  konnte, 
und  Nichts  sich  selbst  schaffen  kann ,  so  gibt  es  ein  dreifaches  Können : 
das  Wirkenkönnen,  das  Werdenköunen  und  das  Gewordenseinkönnen 
(posse  facere,  posse  fieri,  posse  factum).  Das  erste  ist  das  Wirken- 
können ,  dann  folgt  das  Werdenkönnen  und  endlich  nach  ihm  das  Ge- 
wordenseinkönnende.  Das  Princip  und  zugleich  der  Terminus,  die 
Grenze  des  Werdenkönnens  ist  das  Wirkenkönnen ;  das  Gewordensein- 
könnende  dagegen  ist  durch  das  Wirkenkönnen  aus  dem  Werdenkönnen 
geworden.  Das  Wirkenkönnen  nun  ist,  weil  es  dem  Werdenkönnen 
vorangeht,  selbst  nicht  geworden  und  kann  auch  nicht  etwas  anderes 
werden ,  als  es  ist.  Es  ist  somit  Alles ,  was  sein  k^nn ;  es  kaun  nicht 
grösser,  nicht  kleiner,  nicht  anders  sein,  als  es  ist  Es  ist  daher  die 
wirkende,  die  vorbildliche  und  die  Zweckursache  von  Allem.  In  ihm 
ist  Alles,  was  werden  kann  und  geworden  ist,  auf  eine  vorgängige 
Weise,  wie  in  seiner  wirkenden,  vorbildlichen  und  Zweckursache  ent- 
halten ,  und  umgekehrt  ist  das  Wirkenkönnen  in  Allem ,  wie  die  abso- 
lute Ursache  in  dem  von. ihr  Bewirkten.  Das  Werdenkönnen  dagegen 
ist  in  allem  Gewordenen  das,  was  geworden  ist ;  denn  nichts  ist  wirklich 
geworden,  als  das,  was  werden  konnte.  Obgleich  also  das  Werden- 
könncn  in  dem  Gewordenen  auf  eine  vollkommenere  Weise  ist,  weil  es 
hier  in  actu.  an  sich  dagegen  blos  in  potcntia  ist:  so  sind  doch  das  Wer- 
denkönnen und  das  Gewordenseinkönnen  der  Wesenheit  nach  nicht  Ton 
emander  verschieden.  •  Das  Wirkenkönnen  dagegen  ist,  weil  es  die 
Ursache  jener  Wesenheit  ist,  nicht  diese  Wesenheit  selbst;  dem!  diese 
ist  ihr  Bewirktes.  Weil  nun  aber  das  Werdenkönnen  nicht  ein  Gewor- 
denseinkönnen ist,  so  ist  das  Werdenkönnen  nicht  aus  dem  Werdenkön- 


1)  De  lüde  globi,  1.  1.  fol.  167.  p.  d. 

tizedby  Google 


Digitiz 


62 

nen  entstanden.  Vielmehr  ist  vor  dem  Werdenkönnen  Nichts ,  denn  das 
Wirkeukönueu.  Daher  ist  das  Werdeukönnen  (die  Materie)  ans  Nichts 
geworden ;  denn  das  Wirkenkönnen  geht  allerdings  dem  Nichts  voran , 
nicht  aber  das  Wcrdenkönnen.  Ist  aber  das  Werdenkönuen  aus  dem 
Nichts  geworden,  dann  ist  es  aus  dem  Nichts  eigentlich  nicht  entstan- 
den, sondern  vielmehr  aus  demselben  durch  das  Wirkenkönnen  hervor* 
bracht.  Und  diese  Hervorbringung  ans  Nichts  durch  die  absolute  Ur- 
sache nennen  wir  Schöpfung.  Die  Materie  ist  also  von  Gott  geschafifeu 
worden  0- 

Das  Gleiche  ergibt  sich  uns  endlich,  wenn  wir  die  Natur  der  Ver- 
neinung n^hcr  betrachten.  Die  einfache  Verneinung  nämlich,  das  Nichtsein, 
Fetzt  offenbar  ein  Sein  voraus  und  negirt  zugleich  ein  Sein.  Das  Sein, 
welches  sie  voraussetzt,  geht  der  Verneinung  und  dem  Nichtsein  voran« 
und  ist  daher  noth wendig  ewig.  Das^ein  dagegen,  welches  die  Verneinung 
läugnet,  ist  ein  nach  dem  Nichtsein  folgendes,  nach  ihm  begonnenes. 
Die  Verneinung  also,  welche  ein  Sein  betrifft,  läugnet  eben,  dass  dieses 
Sein  das  von  der  Verneinung  vorausgesetzte  sei;  oder  mit  andern  Worten: 
sie  läugnet ,  dass  das  Sein ,  welches  nach  dem  Nichtsein  ist ,  ein  ewi- 
ges sei.  Nun  folgt  aber  Alles ,  was  wir  in  der  Welt  wahrnehmen, 
Erde ,  Himmel ,  Meer  u.  s.  w. ,  weil  das  Eine  nicht  das  Andere  ist, 
dem  Nichtsein  nach,  oder,  anders  ausgedrückt,  ist  erst  nach  dem 
Nichtsein.  Keines  dieser  Dinge  ist  also  ewig;  vielmehr  sind  sie  aus 
dem  Nichtsein ;  und  da  Nichts  aus  dem  Nichtsein  in  das  Sein  sich 
selbst  tibersetzen  kann,  so  sind  sie  sämmtlich  von  jenem  Ewigen,  wel- 


1)  J)c  venat.  sap.  c.  89.  Quia  nihil  factum  est,  qnod  non  poiuit  fieri,  et 
nihil  Bcipsuin  facore  potest:  sequitur,  qnod  triplex  est  posse:  sc.  posse  facere, 
poBse  ficri,  et  posse  factum.  Ante  posse  factum:  posse  fieri;  ante  posse 
fieri :  posse  facere.  Principium  et  terroinus  posse  fieri  est  posse  faeera ; 
poase  factum  per  posse  £acere  de  posse  fieri  est  fAcUim.  Posse  facere  cum  sit 
aute  posse  fieri,  nee  est  factum,  nee  potest  fieri  aliud.  Est  igitnr  omne, 
qnod  esse  potest;  non  potest  igitur  esse  msgus;  et  hoc  vocamus  maximum;  nee 
minus,  et  hoc  vocamus  minimum;  nee  potest  esse  aliud.  Omnium  igitur  est 
causa  efiiciens ,  formalis  seu  exemplaris  et  finalis ,  cum  sit  terminus  et  finis  posse 
fieri,  et  ideo  posse  facti.  Sunt  igitur  in  ipso  posse  facere  omnia,  quae  possunt 
fieri  et  quae  facta  sunt,  prioriter  ut  in  causa  efficiente,  formali  et  finali,  et  posse 
facere  in  omnibus  ut  absoluta  causa  in  causatis.  Sed  posse  fieri  est  in  omnibus, 
«quae  facta  sunt,  id  quod  factum  est.  Nam  nihil  factum  est  actu,  nisi  id,  qnod 
fieri  potuit,  sed  alio  essendi  modo:  imperfectiori  modo  in  potentia,  et  perfectiori 
in  actu«  Non  igitur  posse  fieri  et  posse  factum  in  essentia  sunt  differentia. '  Sed 
posse  facere  licet  non  sit  aliud,  tarnen  cum  sit  causa  essentiae,  non  est  essentia; 
essentia  enim  est  Ipsius  causatnm.  Quoniam  autem  posse  fieri  non  est  posse 
fiACtum:  non  est  posse  fieri  de  posse  fieri  factum.  Sed  ante  posse  fieri  nihil 
est,  nisi  posse  ÜEU^re.  De  nihilo  igitnr  dicitur  posse  fieri  factum.  Sic  didmns 
posse  &cere  praecedere  nihfl ,  sed  non  posse  fieri.  De  nihilo  igitur  posse  fieri 
cum  Sit  per  posse  facere  prodnctum  et  non  fiftctom ,  crealom  dlcimae.  Cf.  c  7. 
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ches  allein  dem  Nichtsein  vorangeht,  aus  Nichts  hervorgebracht,  cL  l 
geschaffen  worden*). 

§.    16. 

Daraus  ist  schon  ersichtlich,  dass  nicht  blos  die  Materie  allein, 
sondern  auch  die  ganze  Ausgestaltung  der  Materie  zur  Verschieden- 
heit der  Weltdinge  auf  die  schaffende  Thätigkeit  Gottes  zurfickzuföhreu 
ist.  Und  in  der  That,  da  alles  Werdeukönnen  in  dem  ewigen  Wirken- 
können sein  Princip ,  seine  Grenze  und  sein  Ziel  hat ,  so  vermag  der 
Allmächtige  nicht  blos  das  Werdenkönnen  (die  Materie)  selbst  zu  be- 
wirken, sondern  auch  alle  Bestimmungen  des  Werdenkönnens,  wodurch 
dasselbe  zu  bestimmten  Dingen  contrahirt  wird,  sind  Bestimmungen 
des  Schöpfers,  welcher  als  der  Allmächtige  allein  anzuordnen  hat^ 
dass  das  Werdenkönnen  so  oder  so  werde.  Und  weil  das  Werdenkön- 
nen nur  durch  den  Allmächtigen  bestimmt  wird,  so  ist  keine  Bestim- 
mung desselben  zu  dem,  was  wird,  in  cfem  Werdenkönnen  selbst  be- 
gründet, so  dass  der  Allmächtige  aus  dem  Werdenköfinen  nicht  etwas 
anderes,  was  er  eben  wollte ,  hätte  machen  können ;  sondern  jede  Be- 
stimmung ist  vielmehr  nur  eine  solche,  welche  auf  besondere  Weise 
das  Werdenkönuen  contrahirt  und  in  dieser  Besonderheit  dann  eben 
des  Gewordenen  Natur  und  Substanz  ausmacht'). 

Daraus  folgt  wiederum,  dass  Alles,  was  geschaffen  ist,  in  dem 
Willen  und  zwar  in  dem  freien  Willen  Gottes  den  Grund  seines  Da- 
seins hat  *).  Denn  obgleich  Gott  durch  seine  Wesenheit  selbst  thätlg 
ist,  nicht  durch  Etwas  seiner  Wesenheit  Accidentelles,  so  folgt  daraus 
doch  nicht,  dass  er  aus  natürlicher  Noth wendigkeit  thätig  sei,  da  ja 
der  freie  Wille  gleichfalls  zu  seiner  Wesenheit  gehört,  ja  diese  We- 
senheit selbst  ist.  Was  aber  durch  den  Willen  wird,  ist  nur  in  so 
fern,  als  es  dem  Willen  gemäss  ist,  und  so  ist  seine  Form  die  Absicht 
(intentio)  des  Wollenden.  Jedes  Geschöpf  ist  daher  eine  Absicht  (in- 
tentio)  des  allmächtigen  Willens*).  Wer  ausser  dieser  Absicht  des 
Schöpfers  einen  andern,  hohem  Grund  für  die  Creatur  und  ihre  we- 
sentliche Beschaffenheit  sucht,  dessen  Bemühen  ist  thöricht  und  eitel. 
Denn  für  alle  Werke  Gottes  gibt  es,  wie  der  Weise  sagt,  keinen  sol- 
chen andern  Grund ;  sondern  warum  der  Himmel  Himmel ,  die  Erde 
Erde,  der  Mensch  Mensch  ist,  hat  nur  darin  seinen  Grund,  dass  Gott, 
welcher  es  gemacht,  es  also  gewollt  hat*). 

Fragen  wir  aber  nach  dem  Motiv,  welches  Gott  zur  Schöpfung  de- 
terminirte ,  und  nach  dem  Zwecke ,  zu  welchem  er  die  Dmge  schuf,  so 
kann ,  wenn  wir  zuerst  auf  das  in  Frage  stehende  Motiv  reflectiren, 


1)  ]X|  poai6it»  fol.  182.  p.  2  sq.  —  2)  De  veiuit  lap.  c.  Sa  foL  217.  p.  2.  — 
8)  CMbr.  Alchorao,  L  2.  c  2.  —  4)  De  berylle,  e.  tS.  -^  6)  De  beryflo,  c.  29. 
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dieses  Motiv  keiu  anderes  sein,  als  die  göttliche  Güte.  Denn  was 
könnte  Gott,  welcher  Alles,  was  sein  kann,  in  unendlicher  Weise  wirk- 
lich ist,  und  der  mithin  aus  den  Geschöpfen  keinen  Zuwachs  erhält, 
zum  Schuften  bewegen,  wenn  nicht  allein  seine  unendliche  Güte*)? 
Ist  aber  die  göttliche  Güte  das  Motiv  der  Schöpfung,  so  ist  damit 
auch  schon  der  Zweck  der  Schöpfung  angedeutet.  Derselbe  kann  n&m- 
lieh  kein  anderer  sein,  als  die  Offenbarung  seiner  selbst,  die  Offen- 
barung seiner  Güte ,  welche  sein  Wesen  selbst  ist.  In  der  That ,  er- 
wägt man,  dass  der  Wille  des  Schöpfers  der  letzte  Grund  alles  Seins, 
und  dass  Golt  der  Schöpfer  selbst  ein  einfacher  Geist  sei,  welcher 
durch  sich  selbst  schafft,  so  dass  sein  Wille  nichts  anderes  ist,  als 
Verstand  und  Einsicht,  so  ist  leicht  zu  erkennen,  wie  das,  was  durch 
den  Willen  geworden ,  aus  der  höchsten  Vernunft  hervorgegangen ; 
und  wir  er/jreifen  daher  den  Grund  der  Natur  der  Dinge  in  der  Ab- 
sicht des  Schöpfers,  welche  darin  besteht,  dass  er  sich  so  oder  so 
offenbaren  wilP). 

Ist  nun  die  Welt  von  Gott  mit  freiem  Willen  geschaffen  wor- 
den, also  vom  Nichtsein  in  das  Sein  übergegangen,  so  folgt  dar- 
aus von  selbst,  dass  sie  nicht  ewig  sei,  sondern  angefangen  habe  zu 
sein.  Die  Ewigkeit ,  welche  Gott  allein  eigen  ist ,  tritt  in  der  Welt 
auf  als  contrahirte  Ewigkeit ,  und  diese  contrahirte  Ewigkeit  ist  eben 
die  Zeit.  Die  Zeit  aber  hat  wesentlich  einen  Anfang,  und  flitisst  von 
diesem  aus  in  contiuuirlichem  Nacheinander  dahin  ^).  Das  Universum 
kaiin  ferner  nicht  grösser  sein,  als  es  wirklich  ist,  weil  seine  Mög- 
lichkeit oder  seine  Materie  eine  grössere  Ausdehnung  nicht  zulässt  Es 
ist  also  in  so  fern  nothwendig  ein  beschränktes,  ein  endliches.  Die 
absolute  Unendlichkeit,  welche  Gott  allein  eigen  ist,  ist  in  der  Welt 
nur  als  contrahirte  Unendlichkeit  vorhanden,  und  die  contrahirte  Un- 
endlichkeit ist  eben  nichts  anderes,  als  die  Endlichkeit  *).  Wollte  man 
sagen,  dass  das  All  immer  der  Wirklichkeit  nach  grösser  sein  könnte, 
so  wäre  das  so  viel,  als  behaupten,  dass  es  in  ein  der  Wirklichkeit 
nach  Unendliches  übergehen  könne,  was  unmöglich  ist,  da  die  unend- 
liche Wirklichkeit,  welche  all  das,  was  sein  kann,  wirklich  ist,  nicht 
aus  dem  Können  entstehen  kann.  Mag  daher  die  Welt  in  Rück- 
sicht auf  die  unendliche  Macht  Gottes ,  welche  durch  Nichts  zu  be- 
schränken ist ,  grösser  sein  können ,  als  sie  ist ,  so  kann  sie  doch  in 
Rücksicht  auf  ihre  Materie,  oder  in  Rücksicht  auf  ihr  Werdenkönnen, 
welches  nicht  der  Wirklichkeit  nach  in's  Unendliche  ausdehnbar  und 
nothwendig  eingeschränkt  ist ,  in  der  Wirklichkeit  nicht  grösser  sein, 
als  sie  ist  Nur  in  so  fern  ist  sie  unbegrenzt,  als  sie  keine  Grenze 
hat,  d.  b.  als  es  in  der  Wirklichkeit  kein  Grösseres  geben  kann,  in 


1)  De  dato  patr.  lom.  c.  i.  -  2)  De  berylk),  c.  81.  —  8)  De  dato  patr.  lom. 
c.  3.  —  4)  De  doct.  igüor.  L  2.  c.  8. 
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irdchem  sie  ihre  Grenze  fände.  Ihre  Unendlichkeit  ist  deshalb  nur 
eine  privative,  nicht  eine  negative;  sie  ist  weder  schlechthin  unbegrenzt, 
noch  (durch  ein  Anderes)  begrenzt*).  Dagegen  ist  die  Welt  so  voll- 
kommen, als  sie  werden  konnte;  denn  sie  ist  das  geworden,  was 
sie  werden  konnte.  Allerdings  könnte  Gott  auch  eine  vollkomme- 
nere Welt  schaffen ,  als  die  er  wirklich  geschaffen  hat ;  die  er 
aber  wirklich  geschaffen  hat,'  ist  deshalb  nicht  unvollkommen;  denn 
da  gerade  das  Werdenkönnen  der  ^^It  geworden  ist,  so  kann  die 
Welt,  wie  sie  wirklich  besteht,  nicht  vollkommener  und  auch  nicht 
anders  sein ,  als  sie  wirklich  ist.  Diess  um  so  mehr,  als  das  Werden- 
können der  Welt,  welches  geworden  ist,  nicht  das  absolute  Wirken- 
können Gottes  ist  Denn  daraus  ergibt  sich,  dass  Gott  die  Welt,  wie 
er  gewollt  hat ,  geschaffen  habe.  Und  wenn  nun  die  Welt  geworden  ist 
dem  freiesten  Willen  Gottes  gemäss,  dann  muss  sie  auch  überaus  voll- 
konunen  sein'). —  Endlich  ist  das  Universum,  obgleich  es  einen  An- 
fang genommen ,  dennoch  a  parte  post  ewig  und  unvergänglich.  Da 
nämlich  das  Werdenkönnen  sein  Ziel  und  seine  Grenze  nur  im  Wir- 
kenkönnen hat,  welches  ihm  vorangeht,  so  kann  das  Werdenkönnen  (die 
Materie)  nicht  vernichtet  werden ;  denn  könnte  es  vernichtet  werden, 
dann  könnte  es  dieses  werden;  wie  würde  dann  aber  das  Werdenkön- 
nen vernichtet!  Es  ist  also  unvergänglich  (perpetuum),  und  mit  ihm 
ist  es  auch  das  Universum^). 

Wir  sehen,  diese  Bestinunungen  laut«D  im  Allgemeinen  ganz  un- 
verfänglich und  lassen  die  Schöpfungslehre  Cusa's  im  Ganzen  genommen 
als  hinreichend  correct  erscheinen.  Aber  freilich  lassen  sich  dieselben 
mit  den  früher  entwickelten  Lehrsätzen  nicht  recht  in  Einklang  brin- 
gen. Wir  haben  nämlich  gehört ,  dass  nach  Cusa's  Lehre  Alles ,  was 
in  Gott  ist ,  auch  in  der  Welt  sei ;  nur  dort  in  complicirter ,  hier  in 
explicirter  Weise.  Die  ganze  Fülle  der  Allgemeinheit  also ,  welche 
Gott  selbst  ist,  hat  sich  in  der  Welt  in  ihre  Besonderheiten  ausein- 
andergelegt Verhält  es  sich  aber  also,  dann  ist  nicht  abzusehen,  wie 
denn  in  dem  göttlichen  Willen  noch  die  Möglichkeit  liegen  könne,  eine 
andere  und  eine  voUkommnere  Welt  zu  schaffen,  als  die  gegenwärtige  ist 
Unstreitig  ist  dieser  letztere  Satz  wahr,  und  Gusa  hält  mit  Recht  an  dem- 
selben fest ;  aber  zu  der  vorausgesetzten  Lehre  von  der  Welt  und  ihrem 
Verhältnisse  zur  göttlichen  Idee  passt  er  nicht  Es  sind  zwei  Lehren, 
welche  sich  gegenseitig  aufheben  und  sich  aufheben  müssen,  weil  die 
eine  ein  ganz  anderes,  ja  entgegengesetztes  Verhältniss  Gottes  zur  Welt 
involvirt,  als  die  andere.  Die  Voraussetzung,  dass  Gott  zu  der  Welt 
wie  das  erfüllte  Allgemeine  zu  seinen  Besonderheiten  sich  verhalte*), 

1)  De  doct  ignor.  ].  2.  c.  1.  —  2)  De  hido  globi,  I.  1.  fol.  154.  p.  1  sq.  Cf. 
De  doct.  ignor.  ].  2.  c.  8.  —  8)  De  venat.  sap.  c.  89.  fo).  217.  p.  1.  De  doct. 
igaor.  L  2.  c  18.  Vgl.  Clemens  a  a.  0.  S.  70  ff.  —  4)  De  doct  ignor.  1.  2.  c.  6. 
UidTersale  antem  penitus  äbsolatum  Deom  est 
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moss  entweder  zum  Paatheisinus  fahren,  oder  sie  muss  den  Wider- 
spruch in  das  System  eintragen.  Der  zweiten  Alternative  begegnen 
wir  hier. 

§.   17. 

Wir  finden  aber  bei  Cusa  auch  noch  andere  Bestimmungen  in  Be- 
zug auf  den  Begriff  der  Schöpfung.  In  Gott,  sagt  Cusa,  ist  Sein  und 
Thun  identisch ,  und  darum  U]}^  in  ihm  auch  die  Begriffe  von  Schaffe 
und  Geschaffenwerden  (creare  et  creari)  in  Eins  zusammen.  Schaffen 
heisst  auf  Seite  Gottes  nichts  anderes,  als  sein  Sein  Allem  mittheilen;  nnd 
eben  dieses  drückt  auch  der  Begriff  des  Geschaffenwerdens  aus,  weil  nur 
durch  die  Mittheilung  des  göttlichen  Seins  Alles  wird,  was  wird.  Schaf- 
fen heisst  etwas  aus  dem  Nichts  in's  Dasein  rufen;  etwas  aus  dem  Nichts 
in's  Dasein  rufen  heisst  dem  Nichts  das  Sein  mittheilen,  und  diese  Mitthei- 
lung des  Seins  ist  wiederum  das  Geschaffen  werden.  So  kann  man  sagen, 
dass  das  Geschaffenwerden  nichts  anderes  bedeute,  als  dass  Gott  selbst 
in  Allem  Alles  werde  und  Alles  sei,  d.  h.  dass  Gott  in  allen  Dingen  nur 
sich  selbst  schaffe  *).  Daher  ist  jede  Creatur  iin  Grunde  nichts  anderes, 
als  eine  begrenzte  Unendlichkeit,  ein  geschaffener  Gott').  Doch  darf 
man  deshalb  nicht  annehmen,  dass  in  Folge  des  Schaffens  das  göttliche 
Sein  im  geschöpflichen  aufgehe  und  sich  selbst  verliere.  Vielmehr 
bleibt  Gott  in  seinem  Ansichsein  stets  transceudent  über  der  Welt, 
welche  nur  das  Bild  der  Wahrheit  ist ;  in  seinem  Ansichsein  ist  er 
weder  schaffend,  noch  schalbar ;  er  ist  über  all  diesen  Bestimmungen 
unendlich  erhaben^). 

Wir  sehen,  diese  Bestimmungen  sind  ganz  analog  mit  denjenigen, 
welche  wir  bereits  am  Anfange  des  Mittelalters  bei  Skotus  Erigena 
getroffen  haben.  Sie  stammen  ja  auch  hier  wie  doit  aus  Einer  Quelle. 
Der  Gedanke ,  dass  Gott  in  den  Dingen  selbst  wird ,  steht  ganz  im 
Einklang  mit  dem  Princip,  dass  Gott  die  absolute,  einfache  Allge- 
meinheit sei ,  zu  welcher  sich  die  Dinge  der  Welt  jus  ihre  Besonder- 
heiten verhalten.  Aber  man  sieht  auch,  dass  dieser  Gedanke  so  nahe 
an  das  Pantheistische  anstreift,  dass  das  Denken  in  der  äussersten  Ver- 
suchung stehen  muss,  die  schwache  und  fast  verschwindende  Grenz- 
linie noch  vollends  zu  überschreiten.  Cusa  ist  nun  zwar  nicht,  wie 
sein  Vorgänger  Skotus  Erigena,  dieser  Versuchung  unterlegen,  da  er, 

1)  De  doct.  ignor.  1.  2.  c.  2.  fol.  13.  p.  2.  —  2)  Ib.  l  c. 

8)  De  Tidoiie  Dei,  c.  12.  Creare  enim  taam  (Dens!)  est  esse  taum,  nee  est 
aliud  creare  pariter  et  creari,  quam  esse  tonm  omnibus  communicare,  ut  ais  en- 
nia  in  omnibus,  et  ab  omnibus  tarnen  maneas  absolutus.  Vocare  enim  ad  esie, 
quae  non  sunt,  est  communicare  esse  nihilo.  Sic  Tocare,  est  creare;  communicare 
est  creari,  et  ultra  banc  coincidentiam  creare  cum  creari  es  t«  Dens  abtolatns  et 
infinitus,  neque  creans,  neque  creabilis,  licet  omnia  id  sint,  quod  sunt,  quia  tu 
es ... .  Absolutam  cum  te  video  infinitatem ,  nee  nomen  creatoris  creantis ,  nee 
creatoris  creabüis  (tibi)  convenit.    Complem.  theol.  c.  14. 
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wie  wir  gesdien  haben,  die  reale  Verschiedenheit  der  Creator  von 
Gott  ^tschieden  betont;  aber  er  lässt  sich  doch  hm  und  wieder  zu 
Aeoss^nngen  verleiten,  welche  von  der  Art  sind,  dass  sie  w^igstens 
ilire  volle  und  eigentliche  Bedeutung  nur  im  pantheistischen  Gedanken 
finden  können.  Das  Schaffen,  sagt  er,  bedeutet  im  Grunde  Nichts  an- 
deres, als  dass  von  Gott  dasjenige,  was  in  ihm  in  absoluter  Einheit 
complicirt  ist,  zur  Vielheit  der  Welt  explicirt  wird*).  Wie  die  Ein- 
heit die  Zahl,  welche  sie  complicite  in  sich  trägt,  aus  sich  explicirt, 
80  auch  Gott  die  Vielheit  der  Weltdinge  ^).  Was  ist  daher,  fragt  Gusa, 
die  Welt  anders,  als  die  Erscheinung  des  unsichtbaren  Gottes;  was 
Gott  anders,  als  die  Unsichtbarkeit  der  sichtbaren  Dinge  ^)?  „Mundus 
-  est  Dens  transmutabilis  in  vicissitudine  obumbrationis ,  et  mundus  in- 
transmutabilis  et  absque  onmi  vicissitudine  obumbrationis  est  Deus 
aetemus^).  ^^  —  Ganz  gewiss  sind  solche  Aussprüche  auf  theistischem 
Standpunkte  nicht  mehr  zu  rechtfertigen.  Nur  der  Pantheismus  kann 
behaupten,  dass  die  Welt  der  sichtbare,  in  die  Erscheinung  tretende 
Gott,  und  die  Welt  der  unsichtbarei  nicht  erscheinende  Gott  sei.  So 
sehm  wir  auch  hier ,  wie  bei  den  „  deutschen  Mystikern , ''  das  an  die 
Spit^  gestellte  f^^lsche  Princip  durch  die  Grenzen,  welche  ihm  der 
christliche  Gedanke  zu  ziehen  sucht,  hindurchbrechen  und  Lehrsätze 
erzeugen,  welche  zwiu*  unstreitig  in  der  Consequenz  dieses  Princips 
lieg^,  welche  aber  dem  christlichen  Gedanken  innerlich  fremd  und 
widersprecbend  sind,  und  nur  in  einem  pantheistischen  System  sich 
eigentlich  heimisch  fühlen  würden. 

Gehen  wir  nun  aber  weiter  in  der  Entwicklung  der  Kosmologie 
Cosa's,  so  ist,  wie  wir  wissen,  die  absolute  Einheit  nothwendig  eine 
dreieinige,  und  zwar  nicht  auf  eingeschränkte*,  sondern  auf  absolute 
Weise.  Darum  muss  denn  auch  die  grösste  eingeschränkte  oder  con- 
trahirte  EiiAeit,  die  Welt,  als  Einheit  in  einer  Dreiheit  dasein;  aber 
allerdings  nicht  auf  eine  absolute  Weise,  so  dass  die  Dreiheit  die 
Einheit  wäre,  sondern  auf  eine  eingeschränkte,  so  dass  die  Ein- 
heit nicht  anders,  als  in  der  Dreiheit  da  ist.  Die  Einschränkung 
ist  nämlich  unmöglich  ohne  Etwas ,  was  eingeschränkt  werden  kann 
(Materie),  ohne  ein  Einschränkendes  (Form),  und  ohne  ein  Band, 
worin  beide  ihre  Einheit  haben.  Die  Einschränkbarkeit  drückt 
eiae  Möglichkeit  aus  und  steigt  daher,  wie  die  Anderheit  von  der 


1)  Apol.  doct  ignor.  fol.  89.  p.  2.  Com  Deus  sit  solus  complicatio  omnis 
esse  cojoscmiqao  ezistentis :  hinc  creando  explicavit  coelum  et  terram.  Imo  quia 
Dens  est  omnia  complicite ,  modo  intellectualiter  divino ,  hinc  et  omnium  explica- 
tor,  Creator,  factor,  et  quidquid  siroiliam  did  potest 

2)  De  dato  patr.  lum.  c.  8. 

S)  De  possest,  fol.  183.  p.  1.  Quid  est  ergo  mundus,  nisi  inylsibilis  Dei  ap- 
pavHio?  Quid  Dens,  msi  yisibilium  inTt^ibilitas?  Qt  .De  aplce  theoriae  fol.  221. 
p.  1  sq.  —  4)  De  dato  patr.  lum.  c.  8. 
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Einheit,  von  jener  zeugenden  Einheit  in  Gott,  welche  das  abso- 
lute Können  von  Allem  ist,  hernieder.  Das  Einschränkende  aber,  weil 
es  die  Möglichkeit  des  Einschränkbaren  begrenzt,  indem  es  dasselbe 
zu  diesem  oder  jenem  bestimmten  Sein  contrahirt,  kommt  von  der  ab- 
soluten Gleichheit-^  dem  ewigen  Worte  Gottes,  welches  der  ideale  Grund 
und  das  Urbild  aller  Dinge  ist.  Das  Band  endlich,  welches  das  Ein- 
schränkbare und  das  Einschränkende,  oder  die  Materie  und  Form,  die 
Möglichkeit  und  die  Nothwendigkeit  mit  einander  verbindet,  steigt,  da 
es  in  der  Wirklichkeit  durch  einen  gewissen  Geist  der  Liebe,  durch  eine 
einigende  Bewegung  vollzogen  wird,  von  jenem  unendlichen  Bande  in 
der  Gottheit,  welches  der  heilige  Geist  ist,  hernieder.  Und  so  ist  die 
Einheit  des  Alls  eine  dreiheitliche ,  aus  Möglichkeit,  emschränkender 
Nothwendigkeit  und  ihrer  Vereinigung,  oder  aus  Vermögen  (Materie), 
Wirklichkeit  (Form)  und  ihrem  Bande  bestehend  *). 

Daraus  ergibt  sich  aber  wiederum  eine  andere  Dreiheit.  Hat  näm- 
lich das  ganze  Universum  und  jedes  besondere  Wesen  in  demselben  nur 
in  der  Dreiheit  von  Möglichkeit,  Wirklichkeit  und  dem  beide  einigen- 
den Bande  der  Bewegung  seine  Einheit,  so  kann  das  Verhältniss  zwi- 
schen Möglichkeit  und  Wirklichkeit  in  verschiedenen  Dingen  wiederum 
verschieden  sein.  Es  kann  nämlich  das  eine  oder  das  andere  der  bei- 
den Momente  vorwiegen ,  oder  es  können  beide  im  Gleichgewichte  ste- 
hen. Und  je  nach  dieser  dreifachen  Möglichkeit  gibt  es  denn  in  der 
Welt  drei  Arten  von  Wesen,  welche  mit  einander  eine  continuirliche 
Stufenreihe  von  Oben  nach  Unten  bilden.  In  der  einen  herrscht  die 
einschränkende  Form  vor ,  so  dass  die  Möglichkeit  in  derselben ,  wie 
die  Andersheit  in  der  Einheit,  fast  ganz  aufgehoben,  die  Möglichkeit 
vollständig  zur  Wirklichkeit  geworden  ist.  Sie  sind  alles  geworden, 
was  sie  werden  konnten;  ihr  Werdenkönnen  ist  mit  der  WirkUchkeit 
vollständig  ausgeglichen.  Das  sind  die  rein  geistigen  Wesen.  Die 
Geisterwelt  ist  daher  in  der  Aehnlichkeit  der  unendlichen  Alles  befas- 
senden Einheit,  welcher  sie  am  meisten  ähnlich  geworden,  eine  auf  eine 
eingeschränkte  Weise  Alles  in  sich  befassende  Einheit,  zu  welcher  das 
Folgende  sich  wie  ihre  Zahlenentwicklung  verhält,  gleichwie  sie  selbst 
die  Zahlenentfaltung  der  Ureinheit  ist.  —  In  den  andern  Wesen  herrscht 
die  Möglichkeit,  die  Maderie,  vor;  ihr  Werdenkönnen  ist  nicht  voll- 
kommen wirklich  geworden;  sie  sind  nicht  Alles,  was  sie  werden 
können,  und  sind  daher  mangelhaft  und  unstet.  Die  Form  ist  in 
denselben  dergestalt  zurückgetreten ,  dass  die  Einheit  fast  ganz  in 
der  Anderheit  verschlungen,  die  Wirklichkeit  in  der  Möglichkeit 
aufgelöst  erscheint.  Das  sind  die  körperlichen  Dinge.  Die  Körper- 
welt ist  datier  als  die  entfernteste  Aehnlichkeit  der  Einheit,  ganz 


1)  De  doct.  ignor.  1.  2.  c.  7.  c.  10.    De  ludo  globi,  l  2.  fol.  168.  p.  2.  Idiot 
1.  3.  c.  11.  fol.  90.  p.  2. 
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in  die  Viellidt  und  Zasammensetzong  auseinander  gegangen ,  und  sie 
schliesst  mithin,  als  die  letzte  Entfaltung  der  Einheit,  nichts  mehr  in 
sich,  was  sich  noch  in  die  Zahl  entwickeln  Hesse  *)•  —  Zwischen  beide 
Extreme  setzen  sich  endlich  noch  mittlere  Wesen  ein,  welche  das  Binde- 
glied zwischen  beiden  bild^ ,  und  in  welchen  dabei*  Möglichkeit  und 
Wirklichkeit,  Materie  und  Form  zum  Gleichgewichte  gekommen  sind. 
Das  sind  die  Menschen.  Da  nämlich  verschiedene  Wesenheiten  keine 
einfache  und  gleiche,  sondern  nur  eine  zusammengesetzte  Mitte  haben 
können ,  weil  eine  einfache  und  gleiche  Mitte  nur  in  der  einfachsten 
Ordnung,  wo  das  erste  und  letzte  Glied  sich  schlechthin  gleich  sind, 
stattfinde  kann :  so  kann  die  die  geistige  imd  die  sinnliche  Welt  verknü- 
pfende Mitte  keine  einfache,  sondern  nur  eine  aus  beiden  zusammen- 
gesetzte sein.  Und  das  findet  eben  statt  in  der  menschlichen  Natur  ')• 
Und  so  gliedert  sich  denn  auch  von  diesem  Standpunkte  aus  betrach- 
tet das  Universum  in  eine  Dreiheit,  in  die  Geisterwelt,  in  die  Kör- 
perwelt und  in  die  zwischen  beiden  st^ende  Menschenwelt,  so  zwar, 
dass  in  der  vernünftigen  Seele  des  Manschen  sich  die  höchste  Stufe 
der  körperlichen  Welt  mit  der  untersten  Stufe  der  geistigen  Welt  ver- 
bindet ^),  und  so  durch  den  Menschen  das  Höhere  zum  Niedem  herab- 
steigt, und  zugleich  das  Niedere  zum  Hohem  zurückkehrt  *). 

Cusa  verbreitet  sich  ausführlich  über  die  geistige  und  körperliche 
Welt,  indem  er  seine  philosophischen  Grundsätze  darauf  anwendet, 
und  so  deren  Natur  und  Einrichtung  zu  erforschen  sucht.  Wir  be* 
merken  aus  seiner  Lehre  von  der  körperlichen  Welt  nur  dieses,  dass 
er,  von  dem  aristotelischen  Weltsysteme  abweichend,  die  Erde  nicht 
als  den  Mittelpunkt  der  Welt  betrachtet,  und  daher  auch  das  Princip, 
dass  die  Erde  ruhe  und  die  Weltkreise  sich  um  dieselbe  bewegen,  ab- 
weist. Auch  die  Erde  ist  nach  seiner  Ansicht  in  Bewegung;  sie  be- 
w^  sich  nämlich  ebenso  um  die  Pole  der  Welt,  wie  die  übrigen 
Hinunelskörper.  Die  Welt  hat  überhaupt  gar  keinen  materiellen  Mit- 
telpunkt; denn  in  der  Bewegung  kann  zu  dem  schlechthin  Kleinsten, 
nämlich  zu  einer  ruhenden,  festen  Mitte,  nicht  gelangt  werden,  weil 
das  Kleinste  nothwendig  mit  dem  Grössten  zusammenfallen  muss,  und 
daher  der  Mittelpunkt  der  Welt  zugleich  der  Umkreis  derselben  sein 
würde.  Der  Mittelpunkt  und  d«r  Umkreis  der  Welt  ist  Gott  selbst. 
Dass  wir  die  Bewegung  der  Erde  nicht  wahrnehmen ,  kann  keine  lu- 
stanz  gegen  deren  Bewegung  bilden ,  weil  wir  ja  überhaupt  die  Be- 
wegung nicht  anders  als  im  Vergleich  zu  einem  festen  Punkte  wahr- 
nehmen. Wenn  Jemand  nicht  wüsste,  dass  das  Wasser  fliesst,  und 
sähe  die  Ufer  m'cht,  wie  sollte  er,  wenn  er  sich  in  einem  Schifte  mit- 

I)  De  venat  sap.  c.  89.  De  doct  ignor.  1.  2.  c.  10.  —  2)  De  ludo  globi  1.  2. 
fol.  166.  p.  2  Bq.  De  coDject.  1.  1.  c.  6.  —  8)  De  venat.  sap.  c.  82.  De  coivject. 
L  2.  c  10.  c.  16.    Vgl.  Clemens,  a.  a.  0.  S.  84  ff.  —  4)  De  coAJ^ct.  1.  2.  c.  16.  . 
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ten  auf  dem  Wasser  befände,  die  Bewegung  des  Scbfffes  wahtnehmen  ? 
So  verhält  es  sich  auch  mit  der  Bewegung  der  Erde^). 

•  §.  18. 

Der  Mensch  ist,  wie  wir  wissen;  das  Mittelglied  der  dreifach  ge- 
gliederten Weltordnung,  und  weil  deshalb  die  beiden  Welten,  die  gei- 
stige und  die  körperliche  Welt,  in  ihm  zur  Einheit  sich  verbinden,  so 
schliesst  die  menschliche  Natur  in  ihrer  Weise  Alles  in  sich ,  was  in 
den  beiden  genannte  Welten  sich  vorfindet.  Der  Mensch  ist  die  Welt 
im  Kiemen  ^).  Und  in  so  fem  stellt  sich  die  menschliche  Natur  als 
das  geschöpfliche  Bild  Gottes  dar.  Gott  ist  die  absolute  Complication 
aller  Dinge ;  in  der  menschlichen  Natur  dagegen  sind  gleichfalls  alle 
Dinge  complicirt,  jedoch  nicht  in  absoluter,  sondern  in  contrahirter 
Weise.  In  Gott  sind  die  Dinge  complicirt  in  göttlicher,  im  Menschen 
dagegen  in  menschlicher  Weise.  So  kann  der  Mensch  mit  Recht  in 
einem  gewissen  Sinne  als  ein  Gott  bezeichnet  werden,  nämlich  als  ein 
Gott  in  menschlicher  Weise,  als  ein  menschlicher  Qott^).  Und  wie 
jede  allgemeine  Wesenheit  dem  Individuum,  in  welchem  sie  verwirk- 
licht ist ,  der  Natur  nach  vorausgeht  und  in  jedem  Individuum  ganz 
ist,  so  verhält  es  sich  auch  mit  der  menschlichen  Natur.  Sie  ist 
gleichfalls  der  Natur  nach  frUher  als  die  Individuen ,  und  ist  deshalb 
in  jedem  Individuum  nach  ihrer  vollen  Ganzheit  wirklich  und  zwar  in 
dem  Grade ,  als  würde  sie  sonst  keinem  andern  Individuum  mehr  zu- 
kommen *). 

Die  Seele  des  Menschen  ist  eine  intellectuelle  Natur,  ein  geisti- 
ges Wesen,  und  zwar  steht  sie  unter  den  geistigen  Wesen,  weil  sie 
die  Kette  derselben  nach  unten  abschliesst,  auf  unterster  Stufe  ^).  Das 
erste  Prädicat  der  Seele  ist  mithin  dieses,  dass  sie  Geist  (mens)  ist 
Als  solcher  ist  sie  gewissermassen  ein  göttlicher  Same,  welcher  in  den 
menschlichen  Körper  eingesenkt  ist^,  und  eine  einfache,  untheilbare 
Kraft,  wie  alle  übrigen  Geister*^).  Soll  aber  in  der  Seele  und  durch 
dieselbe  das  höhere  Geistige  mit  dem  Körperlichen  zur  Einheit  äeb 
verbinden,  so  ist  solches  nur  dadurch  ermöglicht,  dass  die  Seele  ver- 
möge ihrer  Natur  dazu  befähigt  und  bestimmt  ist,  den  Körper  zu  be- 
leben und  sich  desselben  als  des  Organs  ihrer  Thätigkeit  zu  bedienen. 
Das  zweite  Prädicat  der  Seele  ist  also  dieses,  dass  sie  die  substan- 
tielle Form,  das  vitale  und  sensitive  Princip  des  Leibes  sei.    Und  ge- 


1)  De  doct.  ignor.  1.  2.  c  11.    Vgl.  ein  ongedrucktes  ManuBcript  Cusa's  über 
diesen  Punkt  bei  Clemens^  a.  a.  0.  S.  97  £L  Anm. 

2)  De  doct.  ignor.  1.  3.  c  3.  —  8)  De  conject  1.  2.  c.  14.  fol  60.  p.  1. 
4)  De  vis.  Deiy  c  9.  —  5)  De  collect.  1.  2.  c.  16. 

6)  Idiot.  1.  8.  c.  5.  f.  84.  p.  2.    Mens  est  semen  qnoddam  divinum. 

7)  De  cooject  1.  2.  c.  16.  f.  61.  p.  2.    Non  est  anima  aliud ,  quam  nobUis 
quaedam  atque  simplez  unita  virtus. 
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rade  ii  dieser  Beziehung  Vird  sie  Seele  geBaimt.  Geist  (mens)  ist  sie 
also  in  ihrem  Ansichsein  uad  vermöge  ihrer  Natur ;  Seele  dagegen  wird 
sie  g^Mumt  nach  der  Function,  welche  sie  als  belebendes  Piincip  des 
Leibes  in  diesem  hat ').  Als  Seele  ist  sie  allgegenwärtig  im  Leibe,  in 
analoge  Weise,  wie  die  Einheit  allgegenwärtig  ist  in  der  Zahl.  Ihre 
Wirksamkeit  im  Leibe  und  auf  den  Leib  ist  vermittelt  durch  einen 
fdnen  Lebeiisgeist,  welcher  darch  die  Arterie  sich  hindurchzieht^  und 
dessen  Sitz  das  Blut  ist').  Die  Seele  ist  in  jedem  Mensehen  ein  in- 
dividuelles, in  sich  abgeschlossenes  Sein ;  eine  allgemeine  Seele  ist  ein 
Unding,  weil  da^enige,  was  Lebeusprincip  des  einen  Leibes  ist,  nicht 
sai^eich  Lebensprincip  eines  andern  Leibes  sein  kann  ^).  Als  einfacher 
individaeller  Geist  entsteht  die  Seele  nicht  durch  Zeugung ,  sondern 
wird  von  Gott  unmittelbar  geschaffen^).  Zum  Leibe  verhält  sie  sich 
wie  die  Cbmplioation  zur  £xplication,  indem  dasjenige,  was  in  der 
Seele  der  Kraft  nach  angelegt  ist,  in  dem  Leibe  zur  wirklichen  Form 
0^  Gestalt  sich  explicirt  ^).  Zu  d^  übrigen  lebenden  Wesen  ver* 
hält  sie  fidch  vorbildlich  in  dem  Sinne ,  dass  all  dasjenige,  was  in  der 
Seele  einheitlich  gelegen  ist,  in  den  übrigen  lebenden  Wesen  getrennt, 
vereinzeint  und  zerstreut  sich  vorfindet  ^).  Als  einfacher  lebendiger 
Geist  endlich  ist  die  Seele  von  Natur  ans  unsterblich.  Denn  der  Geist 
abstrahirt  von  dem  Veränderlichen  und  Vergänglichen  die  unveränder- 
lichen und  unvergänglichen  Formen,  und  nimmt  sie  nach  dieser  Un^ 
Veränderlichkeit  und  Unvergänglichkeit  denkend  in  sich  auf.  Wie 
sollte  er  also  Vergänglich  sein,  er,  der  das  Unvergängliche  in  sich 
aofiiimmt?  Gewiss,  seine  Natur  muss  die  Unvergänglichkeit  dessen 
theilen,  was  zu  erfassen  er  die  Kraft  hat  Der  Geist  ist  ein  sich 
selbst  bewegendes  intellectuelles  Leben :  wie  sollte  er  also  nicht  inuner 


1)  Idiot  L  8.  c  5.  MeB8  est  viva  Babstantia,  quam  in  nobis  interne  loqui 
el  jodicare  exp^rimar,  et  qtiae  omni  vi  alia  ex  omnibus  viribos  spiritoalibns  (quas 
m  nobis  ezperimur)  infinitae  subetantiae  et  absolutae  formae  plus  assimilatur : 
aqua  officium  in  hoc  corpore  est,  corpus  Tivificare,  et  ex  boG  anima  dicitur. 
ünde  mens  est  forma  substantialis,  sive  Tis  in  se  omnia  suo  modo  complicans,  et 
Tim  animativam,  per  quam  corpus  animat  vivificando,  vitam  vegetativam  et  sensi- 
ti?un ,  et  yim  ratiocinativam  et  inteliectualem  et  intellectibilem  complicans.  c.  1. 
fol.  81.  p.  2.  Coneedis  igitor,  eandem  esse  mentem  et  hominis  animam;  mentan 
per  se ,  animam  ex  officio.    Cf.  De  coiiject.  1.  2.  c  16.         . 

2)  Idio.  L  3.  c.  a  Compend.  c  18.  De  coijject  1.  2.  c.  10.  —  8)  Idiot.  1.  8. 
c  12.  —  4)  Ib.  L  8.  a  18. 

6)  De  collect.  1.  2.  c.  10.  foL  57.  p.  2.  Dum  unitatem  animam,  et  corpus 
sHaritateoi  feceris,  ea,  quaein  corpore  corporaliter  conspicis  et  explicate,  in  anima 
vt  in  oomplicaiite  Tirti^e  animaliter  esse  conspiee,  ut  in  cyusdem  corporalis  na* 
turte  explicatae,  onitatis  virtate. 

6)  Ib.  1.  2.  c.  16.  Omnium  animaüum  speoies  humanae  animae  virtutem  ani- 
tarn  BHQeratim  expiioantes,  cpsqoe  natural ,  varia  differeatia  contrahentes,  idia 
dariori  ratione,  alia  tenebrosiorL 
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leben I  Alles,  was  zerstört  wird,  wird  durdb  die  Bewegung  zerstört; 
wie  sollte  der  Geist ,  welcher  über  aller  Bewegung  steht,  welcher  das 
Mass  aller  Bewegung  ist  und  sich  aus  sich  selbst  bewegt,  durch  die 
Bewegung  zerstört  werden  können !  Nein,  den  Geist  kann  als  solchen 
der  Tod  nicht  treffen;  er  ist  dem  Schicksale  des  Todes  und  der  Auf- 
lösung entzogen ;  er  ist  unsterblich  ^). 

Alle  Erkenntniss  des  menschlichen  Geistes  beruht  auf  einer  Ver- 
ähnlichung  desselben  mit  dem  Erkenntnissgegenstande.  Der  Geist  kann 
sich  verähnlichen  mit  allen  Dingen,  und  gerade  dadurch,  dass  dieses 
geschieht ,  erhält  und  bildet  er  die  Begriffe  der  Dinge  ^).  Man  kann 
nicht  sagen ,  dass  alle  Begriffe  der  Wirklichkeit  nach  schon  a  priori 
dem  menschlichen  Geiste  angeschaffien  seien,  und  dass  er  sie  deshalb 
nur  sich  zum  Bewusstsein  zu  bringen  brauchte.  Vielmehr  ist  in  ihm 
nur  das  Vermögen ,  sich  allen  Dingen  zu  assimilir^.  Die  sinnliche 
Erkenntniss  hat  den  Zweck ,  diese  Thätigkeit  in  ihm  zu  wedc^  und 
ihn  so  zur  Entfaltung  seiner  eigenen  Kraft,  in  welcher  er  sich  den 
Dingen  assimilirt,  zu  veranlassen  und  zu  sollicitiren  ^).  Nur  in  so  fem 
kann  man  sagen ,  dass  die  Begriffe  von  den  Dingen  dem  Geiste  an- 
geboren seien,  als  ihm  eine  gewisse  Urtheilskraft  angeschaffen  ist,  ver- 
möge deren  er  sich  über  die  Wahrheit,  über  die  Falschheit  und  über 
den  Werth  seiner  Schlüsse  Rechenschaft  zu  geben  vermag.  Denn  wie 
der  Taube  es  nie  dahin  bringen  könnte,  em  Musikverständiger  zu  wer- 
den, weil  er  eines  Urtheiles  über  die  Harmonie  nicht  fähig  ist,  so 
würde  auch  der  Geist  nicht  zum  Verständniss  der  Wahrheit  gelangen 
können,  wenn  ihm  nicht  eine  natürliche  Urtheilskraft  über  die  Wahr- 
heit oder  Falschheit  seiner  Gedanken  innewohnte  *). 

Aber  gerade  in  diesem  Vermögen  des  Geistes,  sich  allen  Dingen 
zu  assimiliren,  ist  es  begründet,  dass  der  menschliche  Geist  das  Bild 
des  göttlichen  Geistes  in  sich  darstellt.  Wie  nämlich  der  göttliche 
Geist  die  allgemeine  Einheit  (unif  ersitas)  der  Wahrheit  der  Dinge  ist, 
so  ist  unser  Geist  die  allgemeine  Einheit  der  Aehnlichkfeit  derselben, 
die  allgemeine  Einheit  der  Begriffe ,  welche  auf  der  Verähnlichung  mit 
den  Dingen  beruhen.  Und  wie  das  Denken  Gottes  die  Dinge  selbst 
hervorbringt,  so  unser  Denken  die  Aehnlichkeiten  der  Dmge.  Wie  also 
Alles  in  dem  göttlichen  Geiste  als  in  seiner  V^ahrheit  ist,  so  ist  Alles 


1)  Idiot.  1.  8.  c.  15.  -  2)  De  fiüat  Dei,  M.  69.  p.  1.  Cribr.  Alchoran,  1.  2 
c.  8.  —  3)  Idiot.  1.  8.  c  4    De  ludo  globi,  1.  2.  fol.  166.  p.  1  sq. 

4)  Idiot.  1.  c.  Yenim  qnoniam  non  potest  proficere,  si  omni  caret  jadicio,  si- 
CQt  sordtts  nnnqaam  proficeret,  ut  fieret  citharoedus,  postqaam  niülam  de  harmo- 
nia  apud  se  judidom  haberet :  eapropter  mens  nostra  habet  sibi  concreatom  judi- 
dum,  sine  quo  proficere  nequiret.  Haec  vis  judidaria  est  menti  natoraliter  con- 
ereata,  per  quam  judicat  per  se  de  ratiodnationibas,  an  sint  debiles,  fortes,  aut 
oondudentes :  quam  vim  si  Plato  noüonem  nonunavit  concreatam ;  non  penitas 
erraTit 
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in  nnseim  Qdste  als  in  der  Admliehkeit  seiner  Wahrheit ,  d.  h.  aaf 
begrijflUche  Weise,  Gott  ist  die  Complication  aller  Dinge  in  ihrer 
Wahrheit;  unser  Geist  ist  die  Complication  aller  Aehnlichkeit^,  aller 
Begriflfe  der  Dinge  ^).  Und  gerade  darauf,  dass  unser  Geist  in  solcher 
Weise  das  Bild  des  göttlichen  Geistes  ist,  beruht  hinwiederum  jene 
natürliche  Urtheilskraft,  vermöge  deren  wir  über  Alles  zu  urtheilen 
vennögen.  Denn  eben  weil  das  göttliche  Urbild  in  unsenn  Geiste  als 
in  seinem  Bilde  widerstrahlt,  haben  wir  in  diesem  Bilde  jene  Norm  in 
uns,  nach  welcher  wir  über  Alles  urtlieilen.  Wie  ein  hellgeschliffener 
Diamant,  in  welchem  alle  Formen  der  Dinge  sich  abspiegeln,  falls  er 
lebendig  wäre,  nur  sich  selbst  zu  betrachten  brauchte,  um  in  sich 
alle  Aehnlichkeiten  der  Dinge  zu  finden  und  so  alle  Begriffe  derselben 
zu  bildai,  so  verhält  es  sich  auch  mit  unsenn  Geiste^). 

§.  19. 

Im  Besondem  unterscheidet  Cusa  im  menschlichen  Erkenntnissver- 
mögen zwei  entgegengesetzte  Pole,  zwischen  welchen  vermittelnd  ein 
drittes  Glied  eintritt.  Die  beiden  entgegengesetzten  Pole  smd  Sinn 
(saistts)  und  Verstand  (intellectus);  zwischen  beiden  vermittelnd  steht 
die  Vernunft  (ratio).    Die  Vernunft  ist  somit  dem  Verstände  und  der 


1)  Ib.  L  8.  &  3.  Scis,  quomodo  simpMdtas  divina  omniam  renun  est  com- 
pücativa;  mens  est  hqjus  complicantis  simplicitatts  imago.  Unde  si  hanc  divinam 
eimplicitatem  infinitam  mentem  yocitaTeris ,  erit  ipsa  nostrae  mentis  exemplar.  Si 
meutern  divinam  oniversalitatem  veritatis  rerum  dixeris,  nostram  dices  universali- 
tatem  assimilationis  rerom^  ut  sit  notionum  universitas.  Conceptio  divinae  mentis 
est  remm  productio,  conceptio  nostrae  mentis  est  rerum  notio.  Si  mens  divina 
est  absoluta  entitas,  tnnc  ejus  conceptio  est  entium  creatio,  et  nostrae  mentis 
conceptio  est  entinm  assimilatio.  Qnae  enim  divinae  menti  ut  infinitae  conveniunt 
Verität! ,  nostrae  conveniont  menti  ut  propinqnae  ejus  imagini.  ^  omnia  sunt  in 
mente  divina^  ut  in  sua  praecisa  et  propria  veritate,  omnia  sunt  in  mente  nostra, 
ttt  in  imagine  seu  similitudine  propriae  veritatis,  h.  e.  notionaliter ;  similitudine 
enim  fit  cognitio.  Omnia  in  Deo  sunt,  sed  ibi  rerum  exemplaria;  omnia  in  nostra 
mente,  sed  hie  rerum  similitndines.    Cf.  De  ludo  globi,  1.  2.  f.  164.  p.  2. 

2)  Idiot.  1.  8.  e.  5.  Phil.  Unde  habet  mens  Judicium  illnd,  quoniam  de  omnibns 
Judicium  Cttcere  videtor?  Idiot  Habet  ex  eo,  quod  imago  est  exemplaris  omninm; 
Dem  enim  est  omniam  exemplar.  Unde  cum  omniam  exemplar  in  mente  ut  ve- 
ritas  in  imagine  rehiceat,  in  se  habet,  ad  quod  respicit,  seoundam  quod  Judicium 
de  exterioribos  ÜEuat,  ac  si  lex  scripta  esset,  iUa  (quia  viva)  in  se  judicanda  le- 
geret  Unde  mens  est  viva  descriptio  aetemae  et  infinitae  si^ientiae;  sed  in  no- 
stns  mentibus  ab  initio  vita  illa  similis  est  dormientl,  qaoosque  admiratione, 
qoae  ex  sensibilibos  oritnr,  excitetur  et  moveatur.  Tone  motu  vitae  suae  intel- 
lectivae  in  se  descriptum  reperit,  quod  quaerit.  Intelligas  autem  descriptionem 
hanc  resplendentiam  esse  exemplaris  omniam,  modo,  quo  in  saa  imagine  veritas 
resplendety  ae  si  acuties  simphdssima  et  indivisibih's  anguli  lapidis  diamantis  po- 
htissimiy  in  qua  omnimn  formae  resplenderent ,  viva  esset,  iUa  se  intoendo  om- 
nium  rerum  similitudines  reperiret,  per  qnas  de  omnibas  notiones  fixere  posset  , 
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Sinn  hinwiederum  der  Vemonft  untergeordnet  ')•  Jede  abergeordnete 
Erkenntnisdcraft  verhält  sich  zu  der  ihr  nächst  untergeordnetai  wie 
die  Einheit  zur  Andeiiieit  oder  zur  Vielheit,  wie  die  Form  zur  Mate- 
rie. Wie  daher  in  der  äussern  Welt  das  Höhere  immer  in  das  zu- 
nächst Niedere  herabsteigt,  ohne  sich  selbst  zu  verlieren,  so  findet 
das  Analoge  auch  im  Gebiete  der  Erkenntnisskraft  statt  %  Die  Fqrm 
und  Einhdt  des  Sinnes  ist  hienach  die  Vernunft,  die  Form  und  Ein- 
heit der  Vernunft  dagegen  ist  der  Verstand ;  die  Form  und  Emheit  des 
Verstandes  endlich  ist  Gott^).  Die  Thätigkeit  der  Vernunft  ist  jene 
discursive  Thätigkeit,  welche  in  der  Schlussfolgerung  sich  vollzieht; 
die  Thätigkeit  des  Verstandes  dagegen  ein  einfaches  Schauen  der  Wahr- 
heit (visio  intellectualis,  Simplex  intellectio ).  An  sich  g^ört  die  Ver- 
nunft noch  dem  sinnlichen  Theile  des  Menschen  an ;  sie  steht  durch 
einen  feinen  Geist  mit  dem  Gehirne  in  Verbindung,  und  ist  deshalb 
in  ihrer  Thätigkeit  an  das  Gehirn  gebunden  *).  Sie  ist  daher  nicht 
blos  dem  Menschen,  sondern  auch  dem  Thiere  eigen.  Aber  im  Thiere 
fehlt  der  Vernunft  die  vollendende  Form,  nämlich  der  Verstand;  und 
darum  macht  zwar  das  Tiiier  gleichfalls  Schlüsse ,  wie  der  Mensch ; 
aber  es  hat  kern  Bewusstsein  davon ,  es  kann  seine  Schlüsse  selbst 
nicht  beurtheilen.  Wäre  der  Mensch  auf  die  Vernunft  allein  beschränkt, 
so  würde  bei  ihm  das  Gleiche  stattfinden.  Aber  vermöge  seines  Ver- 
standes erkennt  der  Mensch  die  Schlüsse,  welche  seine  Vernunft  macht 
und  weiss  dieselben  zu  beurtheilen  0* 

Die  Vernunft  ist  es,  welche  die  Verworrenheit  der  sinnlichen  Ein- 
drücke auseinanderscheidet  und  so  die  allgemeinen  Begriffe  bildet  In 
denselben  einigt  sie  das  geschiedene  Viele;  aber  nur  in  die  abstracte 
Einheit  von  Gattung  und  Art*).  Das  Grundgesetz  ihrer  Thätigkeit 
ist  das  Gesetz  des  Widerspruches.  Und  eben  weil  dieses  das  Grund- 
gesetz ihrer  Thätigkeit  ist ,  muss  sie  die  Gegensätze  nothwendig  aus- 


1)  De  doct  igaor.  1.  8.  c.  6.  Homo  ex  sensa ,  iuteUectn  et  ratione  media, 
qaae  utrumque  nectit,  consistit,  ordo  autem  snbmittH  sensmn  ratioiii,  rationem 
yero  intellectai.  —  2)  De  collect.  1.  2.  c  16.  —  8)  Ib.  1.  2.  c  18.  1.  1.  c.  9. 
Idiot  l  8.  c  6. 

4)  Ib.  1.  2.  c.  16.  fol.  62.  p.  2.  Intellectos  medtante  ratione  corpoii  jimgitar: 
corporaUs  enim  natura  intellectaalem  nonniai  in  aharitate  partidpare  potciM,  a 
qaa,  com  m^ime  distet,  acalaribas  medüs  opus  habet.  Partidpat  igitur  corpo- 
raÜB  natora  intellectaalem  ipsam  in  alteritate  luds  rationis  per  medium  tegetati- 
▼um  atque  sensoale.  Ascendit  aatem  s^sibUe  per  Organa  oorporalia  nsque  ad 
iptam  rationem ,  qvae  teauBsimo  et  BpmtoaliSBimo  spirftn  cerebro  adhaeret  De 
yis.  Dei,  c  22.  fol.  111.  p.  2.  InteUectos  tirtati  rationaU  sea  discnrsitae,  qoae 
est  snpremitas  sensitirae,  onitnr.    Idiot  l  8.  c.  8.  fol.  88.  p.  2. 

5)  Idiot  8.  c.  6.  Ratio  ByUogiiat,  et  nesdt,  quid  syUoglzet  sine  menie;  aed 
menB  informat  et  dihiddat  et  perfidt  ratiodnatloaem ,  ut  Bdü,  quid  BTUogket 

0)  De  coi^t  L  2.  c.  2.  foL  52.  p.  h 
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dnanderfaälten  und  kann  sie  nicht  in  Eins  zusammenfallen  lassen^). 
Alles ,  was  wir  Logik  nennen,  gehOrt  ausschliesslicli  der  Vernunft  an ; 
die  Gesetze  der, Logik  sind  nur  für  die  Vemnnft  massgebend.  Was 
tber  allen  Gegensatz  hinaus  liegt,  das  vermag  die  Vernunft  mit  ihrem 
blos  logischen  Denken  nicht  zu  erreichen^). 

Wenn  aber  die  Vernunft  nur  aus  dem  Sinnlichen  ihre  Erkennt- 
nisse gewinnt  und  nur  in  sinnlichen  Bildern  denkt,  so  schöpft  dage* 
gen  der  Verstand  seine  Erkenntnisse  aus  sich  selbst  Wie  er  in  sei- 
ner Thatigkeit  nicht  an  em  körperliches  Organ  gebunden  ist,  so  er- 
hebt er  sich  auch  nicht  mehr  zur  Erkenntniss  durch  Abstraction  aus 
dem  Sinnlichen  ^).  Er  schdesst,  wie  wir  bereits  wissen,  alle  Ideen  dem 
Vermögen  nach  schon  in  sich ,  und  seine  Thatigkeit  geht  nur  darauf 
aus,  dasijenige,  was  er  dem  Vermögen  nach  besitzt,  zur  wirklichen 
Erkenntniss  zu  bringen.  Die  sinnliche  Erkenntniss  gibt  ihm  nur  den 
Anstoss  zu  dieser  Tbfitigkeit,  indem  sie  die  Ideen  in  seinem  Schoosse 
Weckt*).  So  sind  es  die  uuTeränderlichen  Formen  der  Dmge,  welche 
der  Verstand  auf  diesem  Wege  zur  Erkenntniss  bringt*).  Etir  den  Ver- 
stand gilt  das  Gesetz  des  Widerspruches,  das  Gesetz  der  ünverträg- 
Bdikeit  der  Gegensätze  nicht  mehr.  Er  vereinigt  vielmehr  die  Gegen- 
sitze zur  Einheit,  indem  er  erkennt,  dass  dieselben  zusammen  beste- 
hen und  sich  gegenseitig  vertragen.  Gerade  dadurch  gelangt  er  zur 
wahren  Erkenntniss.  In  Gott  sind  die  Gegensätze  Eins ;  im  Verstände 
dagegen  bestehen  sie  zusammen,  in  so  fem  der  Verstand  ihre  Ver- 
tt'äglichkeit  mit  einander  erkennt ;  in  der  Vernunft  endlich  treten  sie 
auseinander  und  stossen  sich  gegenseitig  ^b  ^). 

Nun  haben  wir  aber  schon  früher  gehört,  dass  der  menschliche 
Verstand  zur  Erkenntniss  der  reinen  Wahrheit  nur^unter  der  Bedin- 
gung gelangen  kann,  dass  er  das  göttliche  Licht  der  Gnade  in  sich 
au&immt  und  durch  dasselbe  die  Wahrheit  schaut  Wie  in  den  äus- 
sern Dingen  die  göttlichen  Theophanien  zu  ihm  herabsteigen,  um  das- 
jenige im  Verstände  zu  wecken,  was  ihnen  entspricht,  so  ist  auch  das 
innere  Licht,  welches  den  Verstand  zur  Erkenntniss  erleuchten  muss, 
eine  solche  göttliche  Theophanie,  uifd  durch  diese  ist  die  Entfaltung 
seiner  Erkenntniss  mitbedingt  0.  Alles  also ,  was  der  Verstand  er- 
kennt, erkennt  er  in  sich  selbst;  aber  er  erkennt  es  nur  unter  der 


1)  Ib.  L  2.  c  1.  fol.  51.  p.  1.  -  c.  2.  f.  61.  p.  2.  —  2)  Idiot.  1.  2.  c.  2. 
1  82.  p.  2. 

8)  Gompend.  c.  11.  Inteüectus  non  dependet  ab  aliquo,  at  intelligibilla  intel- 
1^^,  et  nidlo  afio  a  se  hkliget  instnunento,  cum  sit  saartun  actionmn  principimn. 
Idiot.  L  8.  c  7.  —  4)  Idiot  1.  8.  c.  4.  —  6)  Ib.  1.  3.  c.  2.  f.  82.  p.  2. 

6)  De  coi\j.  1.  2.  c  1.  fol.  51.  p.  2.  In  dirina  complicatione  omnia  absqae 
fifferentia  coinddtmt;  in  intellectnali  contradictoria  se  compatiimtnr ;  in  rationali 
contraria  nt  oppotitae  diffßrentiae  in  genere  sunt. 

7)  De  dato  patr.  Imn.  c.  1.    De  fif.  Dei,  fol.  66.  p.  1. 
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Bedingung  in  sich  selbst,  dass  er  es  im  göttliche  Lichte  erkennt, 
welches  ihn  erleuchtet.  Und  wenn  wir  diesen  Gedanken  festhalten, 
dann  gelangen  wir  zum  Begriffe  der  Deification,  welche  die  höchste 
Vollkommenheit  des  Verstandes  bezeichnet,  und  zu  welcher  der  Mensch 
selbst  bestimmt  ist. 

Wenn  nämlich  der  menschliche  Verstand  dazu  gelangt,  dass  ihn 
das  göttliche  Licht  völlig  durchdringt  und  durchleuchtet,  dann  erkennt 
er  sich  in  demselben  vollkommen,  und  weil  er  sich  vollkommen  er- 
kennt, darum  erkennt  er  auch  in  sich  selbst  alles  Intelligible  wirklich, 
was  er  vorher  nur  theilweise  erkannt  hatte.  Er  wird  also  erhoben 
über  alle  Altentät ,  über  alle  Schatten  und  Bilder  der  Wahrheit ;  er 
zieht  sich  vollständig  in  sein  Inneres  zurück  und  erkennt  in  sich  alle 
Wahrheit.  Erkennendes ,  Erkanntes  und  das  Erkennen  selbst  wird  jn 
ihm  Ein  und  dasselbe.  Aber  eben  weil  er  zu  dieser  Stufe  der  VoU- 
konomenheit  nur  gelangen  kann  dadurch,  dass  er  von  dem  göttlichen 
Lichte  gänzlich  durchdrungen  und  durchleuchtet  wird,  so  erkennt  er  sich 
selbst  und  alle  Wahrheit  in  sich  doch  zuletzt  nur  in  Gott,  in  jeuer 
ewigen  Einheit ,  welche  der  Grund  seiner  selbst  und  aller  Wahrheit 
ist.  Jene  Erkenntniss  setzt  also  die  innigste  Vereinigung  des  Geistes 
mit  Gott  voraus,  ja  eine  solche  Einigung,  dass  Gott  im  Geiste  selbst 
der  Geist,  und  der  Geist  in  Gott  selbst  Gott  ist  Und  gerade  darin 
besteht  die  Vergottung  des  Menschen,  und  diese  Vergottung  ist  selbst 
wiederum  die  Sohnschaft  Gottes,  zu  welcher  der  Mensch  in  der  Ver- 
gottung erhoben  wird.  Da  tritt  der  menschliche  Geist  ganz  in  die 
göttliche  Einheit  ein,  die  Verschiedenheit  zwischen  ihm  und  Gott  ver- 
schwindet; wie  Gott  Eins  und  Alles  zugleich  ist,  so  wird  auch  der  Geist 
in  Gott  Eins  und  Alles.  Wie  das  göttliche  Wort  der  Sohn  Gottes  ist, 
so  wird  es  auch  der  Geist,  weil  die  Verschiedenheit  zwischen  ihm  und 
dem  göttlichen  Worte  aufhört').    Nicht  als  ob  die  Persönlichkeit  des 


1)  De  filiat.  Dei,  fol.  67.  p.  1.  Erit  igitur  intellectus,  quando  in  eo  Teritas 
ipsa  est  intellectus,  semper  intelligens  et  yivens,  neque  aliad  tunc  intelligit  a  se, 
quando  ventatem  intelligit,  quae  in  ipso  est  ipse.  Extra  enim  intelligibile  nihil 
intelligitur ;  omne  autem  intelligibile  in  ipso  inteUectu  inteUectus  est  Nihil  igitor 
remanebit,  nisi  intellectus  purus  secundnm  se,  qui  extra  intelligibile  nihil  potest 
intelligere  esse  posse.  Cum  igitur  hoc  ita  sit,  non  intelliget  inteUectus  ille  aliud 
inteUigibile ,  neque  erit  ejus  intelligere  aliquid  aliud,  sed  in  unitate  essentiae  est 
ipse  intelligens  et  id  quod  intelligitur ,  atque  actus  ipse,  qui  est  intelligere.  Non 
igitur  erit  veritas  aliud  aliquod  ab  inteUectu,  neque  vita,  qua  vivit,  idia  erit  ab 
ipso  viyente  inteUectu,  secundum  onmem  vim  et  naturam  intellectualis  vigoris, 
quae  omnia  secundum  se  ambit,  et  omnia  se  facit,  quando  omnia  in  ipso  ipse. 
Filiatio  igitur  est  ablatio  omnis  alteritatis  et  diversitatis,  et  resolutio  omnium  in 
unum ,  quae  est  transfusio  unius  in  omma.  Et  haec  est  ^cov^  ipsa.  Nam  com  Dens 
Sit  unum,  in  quo  omnia  unitas,  quae  est  et  transfusio  unius  in  omniai,,ut  omnia  id 
sint,  quod  sunt,  et  in  intellectuall  fruitione  coincidit  esse  unum,  in  quo  omnia,  e^ 
esse  omnia,  in  quo  unum :  tunc  recte  deificamur,  quando  ad  hoc  exaltamoT;  ut  in 
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Geistes  in  dieser  Vergottong  verschwinden  würde;  aber  diese  Persön- 
lichkeit wird  vollständig  in  die  göttliche  Einheit  aufgenommen  und 
gelangt  eben  dadurch  zu  ihrer  höchsten  Vollkommenheit  ^). 

Wir  sehen,  es  sind  das  ganz  die  analogen  Lehrbestimmungen,  wie 
wir  sie  bei  Meister  Eckhardt  getroffen  haben.  Das  letzte  Endziel  des 
menschlichen  Geistes  ist  hier  wie  dort  die  straffste  Einheit  desselben 
mit  Gott,  eine  eigentliche  Vergottung  desselben ;  und  diese  Vergottung 
wird  selbst  wiederum  hier  wie  dort  als  eine  Erhebung  des  Menschen 
zum  eigentlichen  Sohne  Gottes  gefasst,  indem  die  Verschiedenheit  des 
Geistes  als  solchen  von  dem  göttlichen  Worte  hinwegfftUt.  Desunge- 
achtet  soll  die  Persönlichkeit  des  Geistes  bestehen  bleiben.  —  Es  ist 
schwer,  in  diese  mystische  Uebersghwänglichkeit  sich  hineinzudenken. 
Die  Ausdrtlcke,  in  welchen  Cusa  die  Vergottung  beschreibt,  sind  eben 
so  dunkel ,  wie  bei  den  „  deutschen  Mystikern.  '*'  Alle  Verschiedenheit 
zwischen  Gott  und  dem  Geiste  soll  hinwegfallen ;  und  doch  soll  die 
Persönlichkeit  des  letzterh  bestehen  bleiben.  Mag  das  begreifen,  wer 
will ,  wir  unsererseits  verzichten  auf  das  Verständniss  dieser  Lehre. 

Suchen  wir  uns  nun  auch  noch  über  den  dritten  Theil  des  Gusa- 
nischeu  Lehrsystems ,  über  die  Lehre  von  Christus  und  der  Erlösung, 
in  Kürze  zu  orientiren. 

§.  20. 

Die  Einheit  des  Grössten,  lehrt  Cusa,  ist  eine  absolute ;  die  Ein- 
heit der  Welt  dagegen  eine  durch  die  Vielheit  contral^irte.  Diese  vielen 
Wesen  aber,  in  welchen  die  Einheit  der  Welt  contrahirt  ist,  können 
einander  nicht  ganz  gleich  sein ;  denn  sonst  würden  sie  ja  aufhören, 
Viele  zu  sein.  Alle  Dinge  müssen  also  in  einer  Gradabstufung  zu  ein- 
ander stehen,  und  zwar  vorerst  nach  Gattungen,  dann  nach  Arten, 


uno  simas  ipsum,  in  quo  omnla ,  et  In  omnibns  nnum.  fol.  69.  p.  1.  Uti  Dens  est 
ipsaremm  omnhim  essentia,  ita  et  intellectns  dei  Bimilitudo,  rerom  omnlum  similitndo. 
Cognitio  autem  per  similitadinem  est  InteUectUB  antem  cum  sit  mtellectaaÜB  viva  Dei 
similitado,  omnia  in  se  nno  cognoBcit  Tunc  antem  se  cognoscit,  qnando  se  in  ipso 
Deo,  nti  est,  intnetor.  Hoc  antem  tunc  est,  quando  Dens  in  Ipso  est  ipse.  Nihil 
igitur  aliud  est,  omnia  cognoscere,  quam  se  similitudinem  Dei  videre,  quae  est  filia- 
tio.  fol.  66.  p.  2  sq.  Poteris  quadam  intuitione  occulta  praegustare,  nihil  aliud  filia- 
tionem  esse,  quam  translatlonem  fllam  de  umbrosis  vestigiis  simulacrorum  ad  unio- 
nem  cum  Ipsa  infinita  ratione ,  In  qua  et  per  quam  Spiritus  vivit ,  et  se  virere  in- 
teUigit,  ita  qnidem,  ut  nihil  extra  seipsum  Tivere  conspiciat,  ac  si  solum  ea  om- 
nia Yivant,  quae  in  ipso  sunt  ipse,  tantaque  exnberatione  se  yitam  habere  sciat, 
ut  omnia  in  ipso  aetemaliter  vivant ,  ita  quidem ,  ut  non  sint  ei  vitam  praestantia 
alla  quaecunque  se  ipsa  Tita  yiventium.  Non  enim  erit  Dens  alius  ei  ab  ipsomet 
spiritu,  neque  diversus,  neque  distinctus,  neque  alia  divina  ratio  seu  aliud  Yer- 
bum  Dei,  neque  alius  Dei  Spiritus.  Omnis  enim  alterltas  et  dlversitas  longe  in- 
ierior  est  Ipsa  fillatione. 

1)  De  doct  ignor.  1.  S.  c.  12. 
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uad  endlich  nach  ladividuea,  so  aber,  dass  in  dieser  Gradabstafung 
weder  nach  Oben  das ,  Orösste,  noch  nach  Unten  das  Eleniste  errddit 
werden  kann,  weil  in  diesen  beiden  Punkten  eben  die  Contraction  auf- 
hören würde*).  Wäre  aber,  fährt  Cusa  fort,  das  Grösste  zu  Emer 
Art  contrahirt  und  in  dieser  Contraction  wirklich,  dann  müsste  das- 
selbe in  dieser  seiner  Contraction  Alles  wirklich  sein,  was  in  der 
Möglichkeit  jener  Art  gelegen  wäre ;  denn  wie  das  Grösste  in  seiner 
Absolutheit  alles  Mögliche  in  absoluter  Wirklichkeit  ist,  so  mftaste 
das  zu  Einer  Art  contrahirte  Grösste  gleichfalls  alle  mögliche  Voll- 
kommenheit dieser  Art  in  contrahirter  Weise  wirklich  in  sich  schlies- 
sen  und  die  ganze  Natui-  derselben  umfassen.  Und  wie  das^  absolut 
Grösste  mit  dem  absolut  Kleinsten  zusammenfällt,  so  müsste  es  auch 
hier  in  dieser  seiner  Contraction  mit  dem  letztem  zusammenfallen. 
Gäbe  es  daher  ein  grösstes  contrahirtes  Einzelwesen  oder  Individuum 
in  einer  Art,  so  müsste  dasselbe  nothwendig  die  Fülle  jener  Art,  d.  h. 
das  Leben,  die  Form,  der  Grund  und  die  Wahrheit  in  der  Fülle  aller 
Vollkommenheiten  sein ,  welche  in  jener  Art  möglich  wären.  Ein  sol- 
ches über  die  Natur  der  Einschränkung  hinaus  eingeschränktes  /)der 
contrahirtes  Grösstes,  welches  das  Endziel  jener  Art  ist  und  in  sich 
alle  Vollkommenheiten  beschliesst ,  würde  dann  mit  jedem  Gegebenen 
über  alles  Verhältniss  hinaus  in  höchster  Gleichheit  bestehen,  da  ^ 
eben,  als  die  Vollkommenheit  yon  Allem  in  seiner  Fülle  befassend, 
weder  grösser  noch  kleiner  sein  könnte,  als  irgend  Etwas;  Da  nun 
kein  Eingeschränktes  eine  solche  Fülle  der  Vollkommenheit  in  der 
Gattung  der  Vollkommenheit,  wie  sie  der  Einschränkung  eigenthüm- 
lich  ist,  erreichen  kann,  weil  eben  die  Aufstufung  der  Vollkommenheit 
der  Dinge  zum  Grössten  nicht  zu  gelangen  vermag :  so  ist  es  offenbar, 
dass  ein  solches  eingeschränktes  oder  contrahirtes  Grösstes  als  em 
blosses  Eingeschränktes  nicht  wirklich  sein  könne.  Es  kann  aber  auch 
nicht  Gott  sein.  In  so  fern  dieser  nach  seiner  Absolutheit  gefasst 
wird;  denn  in  dieser  seiner  Absolutheit  ist  Gott  schlechthin  frei  von 
üller  Einschränkung.  Es  müsste  also  nothwendig  Grösstes  und  Ein- 
geschränktes,  d.  i.  Gott  und  Geschöpf,  Absolutes  und  Eingeschränk- 
tes zugleich  sein,  letzteres  in  einer  Einschränkung,  welche  in  sich 
selbst  nicht  zu  subsistiren  vermöchte ,  sondern  nur  in  der  Subsistenz 
der  absoluten  Grösse.  Denn  es  gibt  ja  nur  Ein  Grösstes,  durch  wel- 
ches das  Eingeschränkte  Grösstes  sein  und  heissen  könnte^).    Würde 


1)  Ib.  L  3.  c.  1. 

2)  Ib.  1.  8.  c  2.  Qua  propter  si  aliquid  dabile  esset  maximum  contractum  indiyi- 
daum  alicmus  speciei,  ipsum  tale  esse  UJius  generis  ac  speciei  plemtudinem  necesse  es- 
set, et  vitam,  formam,  rationem  atque  ventatem  in  plenitudine  perfectionis  omniom, 
quae  in  ipsa  specie  possibilia  forent.  Hoc  tale  maximum  contraetom  aupra  omnem 
naturam  contractionis,  illius  terminus  finalis  existens,  in  se  complicaas  omnem  cgos 
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ÜBO  die  grösste  Macht  das  Eingeschränkte  oder  Contrahirte  in  solcher 
Weise  mit^sich  verbinden,  dass  eine  grössere  Vereinigung,  ohne  den 
Unterschied  der  Naturen  aufzuheben,  unmöglich  wäre,  so  dass  also 
ein  solches  Eingeschränktes,  die  Natur  der  Einschränkung,  gemäss 
welcher  es  die  eingeschränkte  und  geschaffene  Fülle  sem^  Art  ist,  be- 
wahrend ,  wegen  der  hypqstatischen  Union  mit  Oott ,  Gott  und  Alles 
wäre,  so  würde  eine  solche  wunderbare  Einigung  all  unsere  Erk^nt- 
Bisskrftft  übersteigen.  Wir  würden  ein  solches  Wesen  fassen  müssen 
als  Gott,  welcher  zugleich  Geschöpf,  und  als  Geschöpf,  welchem  zu- 
gldch  Schöpfer  wäre,  ohne  Vermischung  und  Zusammensetzung,  weil 
ja  das  Eingeschränkte  seine  Natur  nicht  verändern,  noch  Gott  in  ihm 
aufgehen,  noch  das  Ganze  ein  aus  dem  Eingeschränkten  und  schlecht- 
hin Grössten  wie  aus  Materie  und  Form  zusammengesetztes  sein  würde. 
Wdcher  Verstand  möchte  dieses  begreifen  ^) ! 

Hienach  Hesse  sich  denn  nun  auch  weiter  bestimmen,  von  welcher 
Natur  jenes  eingeschränkte  Grösste  sein  müsste.  Dass  dasselbe  noth- 
w^dig  Eines  sein  müsse ,  ist  klar ,  weil  die  absolute  Grösse  zugleich 
auch  die  absolute  Einheit  ist  Dabei  ist  es  dann  aber  zugleich  anf 
dieses  oder  jenes  eingeschränkt  Da  nun  die  Ordnung  der  Dinge  er- 
fordert, dass  einige  im  Vergleich  zu  andern  einer  niedem  Natur  sind, 
wie  die,  i^elche  ohne  Leben  und  Erkennen  sind,  einige  einer  hohem, 
wie  die  (Geister,  und  einige  einer  mittlem,  wie  die  Mensdien:  so  ist 
oionbar,  dass,  weil  das  schlechthh  Grösste  das  absolute  Sein  von 
Allem  in  allgemeinster  Weise  ist,  also  nicht  mehr  das  Sein  des  einen, 
als  das  Sein  des  Andem ,  jenes  Wesen  sich  am  meisten  zur  Vereini- 
gung mit  dem  Grössten  eignen  vrürde,  welches  die  meiste  Gemeinschaft 
mit  der  Oesammtheit  der  Wesen  hat.  Und  das  ist  eben  die  mittlere 
Natur,  die  menschliche.  Denn  da  die  menschliche  Natur  in  sich  alle 
Naturen  beschliesst ,  als  die  höchste  Stufe  der  niedem  und  die  nied- 
rigste der  hohem  Welt,  so  würden,  wenn  sie  nach  ihrem  vollen  Sein  zur 
Einigung  mit  der  absoluten  Grösse  emporstiege ,  in  ihr  alle  Naturen 
und  das  gesammte  Universum  zur  höchsten  Stufe  ihres  Seins  gelangen. 
Die  m^schliche  Natur  ist  aber  nur  auf  eingeschränkte  Weise  in  diesem 
oder  j^em  Individuum  wirklidi,  wie  jede  andere  allgemeine  Natur.  Wäre 


perfectionem,  com  quocunque  dato  sapra  omnem  proportionem  anrnTnam  teneret  ae* 
qualitatem,  ut  nulli  nuyor  et  iraJli  minor  estet,  omnium  perfectionee  in  sua  plenitu- 
iiiie  cMDpHcaiis.  £x  hoc  manifestum  est,  ipsum  maximum  oontractom  non  posse 
Dt  pure  oontractom  Bobsistere,  com  noUom  tale  plenitodinem  perfectioi»  in  ge- 
nere  perfectionis  contractioms  attingere  possit.  Keqoe  etiam  ipsom  t^e  ot  con- 
tractoro,  Deoa ,  qoi  est  absolotiasimus,  esset :  sed  necessario  esset  maximom  eon- 
tractom ,  h.  e.  Dens  et  creatora ,  absolntom  et  oontractom,  contractione,  qoae  in 
Be  ipsa  sobsistere  non  posset ,  nisi  in  absolota  laaximitate  siÜMistente.  Kon  est 
nid  ona  tantum  maximitas ,  per  qoam  contcactitm  dici  posset  maidmum. 
1)  Ib.  1.  c 
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es  daher  nicht  möglich,  dass  mehr  als  Ein  wahrhafter  Mensch  zur  Eini- 
guDg  mit  dem  Schöpfer  emporstiege,  —  wie  diess,  da  das  Grösste  nur 
Eines  sein  kann,  in  der  That  unmöglich  ist,  —  so  würde  gewiss  dieser 
Eine  Mensch  in  der  Weise  Mensch  sein,  dass  er  zugleich  Gott,  und  in  der 
Weise  Gott,  dass  er  zugleich  Mensch  wäre.  Er  würde  als  das  Haupt  des 
ganzen  Universums  dastehen;  in  ihm  würde  Alles  zu  seiner  höchste  Voll- 
kommenheit emporsteigen,  weil  Alles  durch  ihn  und  in  ihm  mit  dem  Ab- 
soluten vereinigt  wäre.  Er  wäre  das  Mass  aller  Dinge,  der  ideale  Mittel- 
'  punkt  des  Alls,  durch  welchen  alle  Dinge  aus  Gott  hervorgehen,  und  durch 
welchen  sie  wieder  in  die  Einheit  mit  Gott  zurückkehren  würden,  und 
eben  daraus  ergibt  sich  dann  wieder,  welche  der  drei  göttlichen  Per- 
sonen zu  dieser  Einheit  mit  dem  Menschen  sich  herablassen  müsste. 
Gott  ist  nämlich  der  Schöpfer  der  Welt  als  die  Gleichheit  des  Seins, 
weil  er  durch  sein  Wort  die  Welt  geschafifen  hat.  Folglich  kann  es 
nur  die  absolute  Gleichheit  in  Gott  sem,  mit  welcher  die  menschliche 
Natur  in  jenem  Gottmenschen  zur  Einheit  sich  verbinden  müsste,  weil 
eben  nur  durch  die  Gleichheit  des  Seins  Alles  aus  Gott  hervorgeht. 
Jener  Mensch  also,  weil  er  in  der  absoluten  Gleichheit  subsistiren 
würde,  müsste,  wie  die  absolute  Gleichheit  selbst,  Sohn  Gottes  ge- 
nannt werden,  ohne  deshalb  aufzuhören,  zugleich  der  Sohn  des  Men- 
schen zu  sein^). 

Da  nun  eine  solche  Vereinigung  des  Geschöpfes  mit  Gott  möglich 
ist :  —  denn  wie  könnte  das  Geschöpf  sein  Sein  auf  eingeschränkte,  con- 
trahirte  Weise  von  dem  absoluten  göttlichen  Sein  haben ,  wenn '  die 
Einschränkung  selbst  mit  diesem  sich  nicht  vereinigen  Hesse?  —  so 
kann ,  weil  Gott,  als  der  Beste  und  Vollkommenste,  Alles,  was  er  für 
sich  geschafifen,  auf  die  möglichst  beste  und  vollkommenste  Weise  ge- 
schafifen haben  muss,  Niemand  vernünftigerweise  in  Zweifel  ziehen, 
dass  er  bei  der  Schöpfung  den  angegebenen  Weg  eingeschlagen  habe, 
weil  sonst  Alles  hätte  vollkommener  sein  können  ^),  Es  ist  also  Alles 
durch  die  mit  Gott  vereinte  Einschränkung  geschafifen ,  damit  Alles, 
wie  es  sein  Sein  von  dem  unendlichen  Sein  hat,  ein  eingeschränktes 
sei ,  und ,  als  eingeschränktes ,  von  dem  sei ,  mit  welchem  die  Ein- 
schränkung in  höchster  Weise  verbunden  ist.   Und  so  hätten  wir  also 


1)  Ib.  1.  8.  c  8. 

2)  Ib.  ).  c.  fol.  26.  p.  1.  Et  quomam  Deo  optimo  atqae  perfectissimo  non 
repngnant  ista,  qnae  absqoe  soi  variatione,  diminatione  aut  minoratione  per 
ipsom  fieri  possunt,  sed  potius  immensae  bonitati  convenlt,  ut  optime  atque 
perfectisBime  congnio  ordine  nniversa  ab  ipso  et  ad  ipBom  creata  sint:  tunc,  cum 
Bemota  hac  via  omnia  perfectiora  esse  possent,  nemo,  nisi  aut  Deum,  aut  ipsom 
Optimum  neganB ,  ab  istifl  rationabUiter  poterit  dlBsentire.  Relegata  est  enim  pro- 
col  omnis  invidia  ab  eo,  qui  smmne  bonus  est,  cujus  operatio  defectuosa  esse 
non  potest ,  sed  sicut  ipse  est  maximus ,  ita  et  opus  ctjus ,  quanto  hoc  possil^üos 
est,  ad  maxhnum  accedit 
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an  erster  Stelle  Gott  den  Schöpfer,  dann  den  Gottm^schen  und  an 
dritter  Stelle  das  Universum.  Diese  Ordnung  darf  aber  nicht  als  eine 
zeitliche  betrachtet  werden ,  gleich  als  ob  Gott  der  Zeit  nach  dem  Erst- 
gebomen  der  Schöpfung ,  oder  der  erstgebome  Gottmensch  der  Zeit 
nach  der  Welt  vorangegangen  wäre ;  sondern  es  ist  die  Natur  und  Ord* 
Duog  einer  Vollkommenheit  über  alle  Zeit  hinaus ,  damit  der  bei  Gott 
Aber  die  Zeit  hinaus  vor  Allem  Daseiende  in  der  Fülle  der  Zeit  in  der 
Welt  erschiene  *). 

Dieser  in  der  Fülle  der  Zeit  erschienene  Gottmensch  nun  ist  Je- 
sus Christus,  welcher  sich  durch  seine  Wahrheit  und  durch  seine  Tha- 
t^  als  solchen  bewährt  hat,  —  der  einzige  Mittler  zwischen  Gott  und 
den  Mmischen,  zwischen  Gott  und  der  Welt^).  Nur  in  der  Gemein- 
sdiaft  mit  ihm  vermögen  wir  unser  Ziel  zu  erreichen ,  d.  h.  zur  Sohn- 
sehaft  Gottes,  zur  Vergottung  zu  gelangen.  In  diese  Gemeinschaft 
werden  wir  eingeführt  durch  den  Glauben,  durch  die  Hofifhung  und 
durch  die  Liebe,  und  auf  dieser  Grundlage  steigen  wir  dann  in  Christo 
zur  Vereinigung  mit  Gott  empor,  wir  werden  Christus  selbst  und  in 
Christo  Gott^).  Die  Gemeinschaft  der  Gläubigen  in  Christo  aber  ist 
die  Kirche  *). 

Schliessen  wir  hier  ab.  Ganz  gewiss  enthält  das  Cusanische  Sy- 
st^n  viele  Elemente  in  sich,  welchen  wir  die  Originalität  nicht  ab- 
sprechen können.  Ebenso  gewiss  ist  es  aber  auch,  dass  das  System 
im  Ganzen  genommen  doch  nur  eine,  wenn  auch  in  vieler  Beziehung 
originale  speculative  Verarbeitung  von  Ideen  ist,  welche  vor  ihm  schon 
da  waren.  Es  sind  die  deutschen  Mystiker,  an  welche  er  zunächst 
sich  anschliesst  Das  haben  wir  im  ganzen  Verlaufe  seines  Systems 
bewahrheitet  gefunden.  Die  mystische  Lehre,  welche  jene  auf  der 
Grundlage  des  Areopagiten  ausgebildet  hatten,  sucht  Cusa  in  specu- 
lativer  Weise  zu  construiren,  um  ihr  so  den  Charakter  eines  specula- 
tiven  Systems  zu  geben.  Freilich  tritt  auch  bei  ihm  die  Speculation 
zuletzt  immer  wieder  in  das  Gebiet  der  Mystik  hinüber  und  verliert 
sich  in  der  unfassbaren  Weite  derselben.  Schon  das  Grundprincip  der 
„docta  ignorantia^'  ist  wesentlich  mystisch.  Die  fortwährende  Beto- 
nung des  Satzes,  dass  wir  die  reine  Wahrheit  in  ihrem  Ansichsein 
nicht  zu  erkennen  vermögen,  und  dass  eben  in  dieser  Erkenntniss, 


1)  Ib.  1.  c    Cf.  De  vis.  Dei,  c.  19.  c.  20.  —  2)  De  doct.  ignor.  1.  8.  c.  4. 

8)  Ib.  L  8.  c.  12.  Omnis  rationalis  natura  Christo  Domino,  remanente  ciu'as- 
übet  personal!  veritate ,  si  ad  ipsum  in  hac  vita  summa  fide ,  spe  et  caritate  con- 
Tersa  fuerit,  adeo  onita  ezistit,  ut  omnes  tam  angeU,  quam  homines,  nonnisi  in 
Christo  subsistant,  per  quem  in  Deo,  veritate  corporis  per  spiritum  absorpta  et 
attracta,  ut  quilibet  beatorum,  servata  veritate  proprii  esse,  sit  In  Christo  Jesu 
Christus  f  et  per  ipsum  in  Deo  Deus ,  et  quod  Dens  eo  absoluto  maximo  rema- 
nente, Sit  in  Christo  Jesu  ipse  Jesus,  in  omnibus  omnia  per  ipsum.  De  vis.  Dei, 
c.  19.  —  4)  De  doct.  ignor.  I.  8.  c  12. 
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dass  wir  sie  nicht  zu,  erkeimea  vermögen,  die  wahre  Weisheit,  das 
eigentliche  Wissen  bestehe,  ist  nur  auf  dem  Standpunkte  des  Mysti- 
cismus  gerechtfertigt.    Aber  mit  dieser  mystischen  Tinctur,  in  welche 
das  ganze  Cusanische  System  getaucht  ist,   verbindet  sich  anderer- 
seits doch  wieder  ein  Apriorismus ,  welcher  nicht  gut  zu  jener  Eihe- 
boog  der  Wahrheit  über  alle  Erkenntniss  passen  will.    Cusa^  sucht,  wie 
wir  gesehen  haben,  sowohl  die  Trinität,  als  auch  die  Incamation  aus 
der  Vernunft  abzuleiten  und  aprioristisch  zu  begründen.    Nur  das 
„Wie"  dieser  Mysterien  soll  unbegreiflich  sein  und  die  Erkenntniss- 
kraft des  Menschen  übersteigen;  das  „Dass'^  dagegen  kann  durch 
aprioristische  Yemunftgründe  festgestellt  und  bewiesen  werden.    So 
geht  die  Mystik  Cusa's ,  zunächst  nach  ihrer  formalen  Seite  betrach- 
tet, in  die  Theosophie  über.    Aber  auch  nach  ihrer  materielle  Seite 
steht  sie  beständig  auf  dem  Punkte,  in  dieses  Gebiet  überzuschlag^ 
Denn  indem  sie  sich  den  wesentlich  neuplatonischen  Satz  aneignet,  dass 
Gott  sich  zur  Welt  verhalt^  wie  die  erfüllte  und  in  dieser  ihrer  Fülle 
absolut  transcendente  Allgemeinheit  zu  ihren  Besonderheiten,   ist  sie 
dem  pantheistischen  Gedanken  so  nahe  getreten,   dass  derselbe  unge- 
achtet aller  Bemühungen ,  ihn  vom  Systeme  auszuschliessen ,  dennoch 
hie  und  da  mit  Gewalt  sich  in  das  System  einzudrängen  sucht,  und 
dann  solche  Lehrsätze  zur  Folge  hat,  welche  vom  theistischen  Stand- 
punkte aus  kaum  mehr  zu  rechtfertigen  sind.  Wir  haben  uns  davon  zur 
Genüge  überzeugt  —  Ausserdem  beruht  das  System  selbst  auf  sehr 
schwachen  Voraussetzungen.    Die  Grundvoraussetzung  ist  nämlich  das 
Princip  der  Coincidenz  der  Gegensätze  in  Gott.    Aber  dieser  Lehrsatz 
wird  auf  eine  Weise  begründet ,  in  welcher  wir  nur  ein  Spiel  mit 
Worten  erkennen  können.    Das  absolut  Grösste,  sagt  Cusa,  kann  nicht 
kleiner  sein,  als  es  ist ;  folglich  ist  es  zugleich  auch  das  Kleinste,  weil 
dasjenige,  unter  welchem  es  ein  Kleineres  nicht  mehr  geben  kann,  noth- 
wendig  das  Kleinste  ist.    Aber  läuft  in  dieser  Beweisführung  nicht  of- 
febar  eine  Aequivocation  mit  unter?  Das  absolut  Grösste  kann  als 
solches  nicht  kleiner  sein,  als  es  ist,  —  das  ist  wahr ;  aber  folgt  dar- 
aus nun,  dass  es  so  klein  ist,  dass  es  nicht  kleiner  sein  könnte? 
Gewiss  nicht    Es  kann  nicht  kleiner  sein,  weil  es  als  das  unendliche 
und  nothwendige  Sein  Nichts  verlieren  kann;  aber  nicht  deshalb,  weil 
es  so  klein  ist ,  dass  es  nicht  mehr  kleiner  sein  könnte.    Nur  das  zwei- 
deutige Spiel,   das  hier  mit  dem  Begriffe  des  Kleinen  und  Kleineren 
getrieben  wird ,  kann  Gusa  zu  dem  Schlüsse  bringen ,  dass  Gott  zu- 
gleich das  Grösste  und  Kleinste  sei,  und  dass  folglich  in  ihm  die 
Gegensätze  zusammen  fallen.     Hat   aber  diese  Grundvoraussetzung 
selbst  keinen  Halt ,  was  wird  dann  aus  dem  ganzen  Systeme  ?  Was  whrd 
aus  der  Complication  alles  an  sich  gegensätzlichen  Seins  in  der  Einheit 
Gottes  ?  Gewiss ,  das  ganze  System  steht  auf  sehr  schwachen  Füsscol 
Wir  wollen  weder  der  Tendenz  Gusa's,  noch  auch  den  manchen  wahren 
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and  probehaltigen  Elementen,  welche  in  seinem  Systeme  sich  fin- 
den ,  nahe  treten ;  aber  das  System  als  Ganzes  halten  wir,  sowohl  vom 
formellen,  als  auch  vom  materiellen  Standpunkt  aus  betrachtet,  für 
ein  verfehltes.  Ebenso  müssen  wir  seinen  christlichen  Sinn,  seinra 
Eifer  und  seine  Liebe  für  die  christliche  Religion  rühmend  anerken*- 
nen;  aber  wenn  er  in  seinem  Werke  ,^e  pace  seu  concordantia  fidei^^ 
auf  dem  Wege  der  Wissenschaft  eine  Einheit  aller  Religionen,  die 
sich  gegenseitig  thatsächlich  bekämpfen ,  anzubahnen  sucht,  so  scheint 
er  uns  hier  doch  in  mancher  Beziehung  zu  weit  zu  gehen  und  den  hieher 
bezüglichen  Ansichten  Abälards  sich  anzunähern.  Es  ist  nur  Eine  Re- 
ligion, sagt  er,  in  der  Verschiedenheit  der  religiösen  Gebräuche')-' 
Gott  hat  verschiedenen  Völkern  verschiedene  Propheten  geschickt,  um 
sie  in  ihrer  Art  in  der  Religion  zu  unterrichten.  Nur  dadurch,  dass 
sie  die  Einheit  in  dieser  Verschiedenheit  nicht  erkennen  und  den  Inhalt 
über  der  Form  vergessen,  haben  sich  die  Völker  in  verschiedene  und 
einander  entgegengesetzte  Religionsgenossenschaften  gespalten ').  Und 
doch  verehren  Griechen,  Italiener,  Araber,  Juden  und  Scythen  alle 
die  gleiche  Wahrheit,  selbst  die  Polytheisten  verehren  die  Eine  Gott- 
heit in  ihren  vielen  Göttern  ^}.  Es  waltet  nur  Verschiedenheit  im  Aus- 
drucke und  in  der  Form,  der  religiöse  Inhalt  ist  derselbe^).  In  allen 
Religionen  lassen  sich  Spuren  der  Dreieinigkeit  entdecken,  und  die 
Menschwerdung  des  Sohnes  Gottes  lasse  sich  leicht  allen  Völkern  aus 
den  Principien  ihrer  Religion  heraus  zur  Ueberzeugung  bringen^). 
Deshalb  müsste  es  leicht  sein,  durch  einige  weise  und  erleuchtete. 
Männer  eine  Vereinigung  aller  Religionen  anzubahnen  ®).  Nur  müsse 
man  in  d&n  äussern  Gebräuchen  keine  Uebereinstinmiung  verlangen; 
man  könne  z.  B.  die  Beschneidung  zulassen  und  selbst  den  Bilder- 
dienst der  Polytheisten  dulden ,  wenn  man  nur  die  bildliche  Bedeutung 
nicht  vergesse  ^).  Das  geht  denn  doch  zu  weit.  Ob  damit  das  Prin- 
cip  der  Uebematürlichkeit  des  Christenthums  noch  zusammen  bestehen 
könne,  ist  wenigstens  sehr  fraglich.  Die  Toleranz  der  Principien 
scheint  uns  hier  zu  weit  getrieben  zu  sein.  Es  dürfte  dieses  Streben 
Cusa's ,  eine  Einheit  der  Religion  herzustellen ,  zu  sehr  der  neuplato- 
nischen Tendenz  sich  aimähem,  alle  Religionen  in  Einer  Religion  aufzu- 
heben dadurch,  dass  aus  jenen  alle  berechtigten  Elemente  herausgenom- 


1)  De  pace  seu  conc.  fid.  c.  1.    Non  est  nisi  ana  religio  in  ritnom  varietate. 
c  6.    Una  est  religio  et  cultus  onmium  intellectu  vigentium. 

2)  Ib.  c.  1.  —   3)  Ib.  c.  6.  —  4)  Ib.  c.  6.  —  5)  Ib.  c.  5  sqq.    Cribr.  Alcho- 
ran,  1.  2.  c.  11. 

6)  De  pace  fidei,  c.  1 paucorum  sapientium  concordia,  omniam  talium  dl- 

Tersitatnin,  qnae  in  religionibus  per  orbem  observantur,  peritia  pollentium,  nnam 
poBse  facüe  quandam  concordiam  reperiri,  ac  per  eam  in  religione  perpetnam 
pacem  conYenientl  et  verad  modo  constitoi  —  7)  Ib.  c.  7.  c.  17.  c.  20. 
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men  und  in  eine  Einheit  zusammengeschweisst  werden.  Wie  dem  auch 
immer  sei,  —  wir  sind  nicht  damit  einverstanden,  wenn  in  Cusa's  Sy- 
stem ein  80  bedeutender  Fortschritt  in  der  christlichen  Speculation 
gefunden  werden  will,  wie  es  häufig  geschieht.  Im  Gegentheil,  wir 
halten  dafür,  dass  dasselbe  den  Vergleich,  z.  B.  mit  dem  thomisti- 
schen  System,  nicht  im  Entferntesten  auszuhalten  vermöge,  und  glau- 
ben solches  in  unserer  Darstellung  hinreichend  bewiesen  zu  haben. 

Z.    Carolas  Boirllliis. 

§.  21. 

Die  Cusanische  Lehre  erfreute  sich  im  fün&ehnten  und  sechzehn- 
ten Jahrhunderte  einer  guten  Aufoahme,  und  viele  nicht  unbedeutende 
Denker  schlössen  sich  derselben  an,  oder  vielmehr  vertieften  sich  in 
den  Geist  derselbe  und  machten  die  Principien  derselben  zur  Grund- 
lage ihres  speculativen  Denkens.  So  kam  es,  dass  das  Cusanische 
System  die  Quelle  wurde  fär  eine  bestimmte  philosophische  Richtung, 
welche  in  der  Epoche  der  Renaissance  eine  bedeutende  Rolle  spielte, 
und  ihre  Vertreter  nicht  blos  in  Deutschland,  sondern  auch  in  andern 
Ländern  hatte.  Wir  bezeichnen  diese  philosophische  Richtung  mit 
dem  Ausdrucke  „Cusanische  Schule.''  Nicht  als  ob  alle  Männer,  welche 
der  Cusanischen  Lehre  sich  zuneigten,  dieselbe  in  gleicher  Weise  fort- 
gebildet hätten ;  vielmehr  wurde  dieselbe  vielfach  mit  fremden  Ele- 
menten versetzt  und  gewann  dadurch  eine  eigenthümliche  Gestalt ,  in 
welcher  sie  jenen  fremden  Elementen  gegenüber  keineswegs  mehr  die 
Hauptrolle  spielt  Daher  können  wir  denn  auch  die  Männer,  unter 
deren  Händen  die  Cusanische  Lehre  diese  Gestalt  erhielt,  nicht  mehr 
füglich  unter  die  Rubrik  „Cusanische  Schule''  bringen;  wir  müssen 
sie  vielmehr  in  jene  Categorien  einreihen,  welche  die  fremdartigen 
Elemente,  mit  denen  sie  die  Cusanische  Lehre  versetzten,  fordern  und 
mit  sich  bringen.  Hier  beschränken  wir  uns  also  blos  auf  jene  D^- 
ker,  welche  die  Cusanische  Lehre  zwar  selbstständig  fortbildeten,  aber 
von  anderweitigen  Ideen,  welche  das  Zeitalter  der  Renaissance  be- 
wegten, sich,  so  weit  möglich,  frei  erhielten,  so  dass  die  Cusanischen 
Principien  in  denselben  zu  einem  möglichst  unvermischten  Ausdruck 
gelangten. 

Da  begegnen  wir  denn  zunächst  in  Frankreich  dem  Jacobus  Fa- 
ber Stapulensis  (Jacques  leFevre  d'Etaples),  den  wir  als  demjenigen 
bezeichnen  müssen,  welcher  der  Cusanischen  Philosophie  in  Frankreich 
Eingang  verschafft  hat.  Er  wurde  zu  Etaples,  Diöcese  Amiens,  in  der 
Picardie  im  Jahre  1445  (nach  Andern  1455)  geboren ,  studirte  zu  Pa- 
ris Philosophie  und  Theologie ;  verlegte  sich  aber  namentlich  auf  die 
griechische  und  hebräische  Sprache  und  auf  das  Bibelstudium.  Nach- 
dem er  grosse  Reisen  gemacht  hatte ,  wurde  er  zu  Paris  Doctor  an 
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der  Sorbonne  und  lehrte  Philosophie  bis  zum  Jahre  1607.  Er  schloss 
sich  in  seiner  philosophischen  Richtung  an  Nicolaus  von  Cusa  an  und 
gab  die  Werke  desselben,  sowie  die  Werke  des  Areopagiten  heraus, 
wodurch  er  die  Cusanische  Lehre  in  Frankreich  zur  Eenntniss  brachte^). 
Diess  scheint  denn  auch  in  philosophischer  Beziehung  sein  Hauptver- 
dienst  gewesen  zu  sein.  Auch  zu  einigen  aristotelischen  Schriften 
schrieb  er  Einleitungen  und  Erklärungen,  welche  von  seinem  Schüler, 
dem  Polen  Jodocus  Clichtoveus,  welcher  zu  An&ng  des  sechzehnten 
Jahrhunderts  an  der  Sorbonne  lehrte ,  herausgegeben  wurden.  Später 
verlegte  sich  Faber  fiast  ausschliesslich  auf  die  Exegese.  Da  er  aber 
in  der  Exegese  der  heiligen  Schrift  sich  in  mancher  Beziehung  zu  d^ 
„Reformatoren'^  hinneigte,  so  gerieth  er  in  Conflict  mit  der  Sorbonne. 
Diese  schloss  ihn  aus  ihrem  Gremium  aus  und  beraubte  ihn  wieder 
der  ihm  ertheilten  Doctorwürde.  Seine  exegetischen  Arbeiten  wurden 
späterhin  auf  den  Tridentinischen  Index  gesetzt  mit  dem  Beisatze: 
„donee  corrigantur.''    Er  starb  im  Jahse  1537  (nach  Andern  1547). 

Einer  der  vornehmsten  Schüler  dieses  Faber  nun  war  Carölua 
Bovülus  (CHarles  Bouille),  dessen  Namen  wir  an  die  Spitze  dieser 
Abhandlang  gesetzt  haben.  Die  Begeisterung  des  Lehrers  für  Nicolaus 
von  Cusa  findet  hier  in  dem  Schüler  ihren  Widerhall.  Bovillus  nennt 
den  Nicolaus  von  Cusa  „virum  cum  in  divinis,  tum  in  humanis  disci- 
plinis  prae  cunctis  admirandum.  '^  Daraus  sehen  wir ,  dass  Bovillus 
die  Cusanische  Lehre  zum  Ausgangspunkte  seiner  philosophischen  For- 
schungen machte.  Aber  er  hat  sich  dennoch  nicht  mit  einer  blossen 
Reproduction  der  Cusanischen  Ideen  begnügt,  sondern  er  hat  vielmehr 
auf  der  Grundlage  jener  Ideen  in  einem  gewissen  Grade  selbstständig 
gedacht  und  hat  so  ein  System  aufgebaut,  welchem  man  eine  gewisse 
Originalität  nicht  absprechen  kann.  Es  ist  daher  unsere  Aufgabe,  das 
System  des  Bovillus  eingehender  zu  behandeln  und  darzustellen^). 

Carolus  Bovillus  ward  um  das  Jahr  1470  geboren.  Von  seinen 
Jugendjahren  und  dem  Jugendunterrichte,  welchen  er  genoss,  ist  Nichts 
bekannt  Seine  höhere  Bildung  erhielt  er,  wie  bereits  erwähnt,  in  der 
Schule  des  Faber  Stapulensis.  Im  Jahre  1503  unternahm  er,  um  seine 
Kenntnisse  zu  vermehren  und  mit  hervorragenden  Gelehrten  in  Ver- 
bindung zu  kommen,  einelReise,  welche  ihn  zuerst  in  die  Schweiz  und 


1)  Bitter  (Gesch.  d.  Phil.  Bd.  9.  S.B49.)  föhrt  die  Titel  einiger  anderer  Werke 
des  Faber  Stapulensis  an ,  welche  ich  mir  aber  ebenso  wenig ,  wie  Bitter ,  ver- 
schaffen konnte,  nämlich:  Cktntemplationes  idiotae,  Scholia  in  Dionysium  Areopa- 
gitam,  Commentarii  in  Mercurii  Trismegisti  opuscula  dao,  unum  de  sapientia  et 
potestate  Dei,  alterom  de  volontate  diyina.  Aas  diesen  Titeln  schon  erhellt  klar 
die  Bichtong  seines  Denkens. 

2)  Eine  recht  schöne  und  brauchbare  Monographie  über  Bovillus  hat  neue- 
itens  Joseph  Dippel  geliefert  in  seinem  „Versuch  einer  systematischen  Darstel- 
lung der  Philosophie  des  Carolus  BotIUus*'  WOnburg  1866. 
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dann  nach  Mainz  führte.  Von  hier  ai2s  besuchte  er  den  berühmten 
Trithemius,  mit  dessen  geistiger  Richtung  er  sich  jedoch  nicht  zurecht 
finden  konnte.  Die  magischen  Künste,  welche  in  dem  von  Trithemius 
ihm  vorgelegten  Werke  ».Stenographia**  beschrieben  wurden,  behagten 
ihm  nicht.  Er  glaubte  daranä  abnehme  zu  sollen,  dass  Trithemius 
im  Bunde  mit  dem  Teufel  stehe.  Im  Jahre  1507  treffen  wir  ihn  zu 
Rom,  wo  er  mit  dem  Juden  Bonetus  de  Latis  zwei  Unterredungen  über 
die  Trinität  hatte.  Dann  soll  er  Italien,  Spanien  und  die  wichtigsten 
Städte  Frankreichs  durchwandert  und  endlich  nach  der  Rückkehr  in 
seine  Familie  Priester  geworden  sein.  Als  solcher  erhielt  er  alsbald  ein 
Canonicat  zu  St  Quentin  und  ein  zweites  zu  Noyon ,  in  welch  letzterer 
Stadt  er  Theologie  lehrte.    Sein  Tod  fällt  ungefähr  um  das  Jahr  1553  '). 

Bovillus  hat  zahlreiche  Schriften  geschrieben,  welche  tbeils  in  die 
Mathematik,  theils  in  die  Theologie,  theils  in  die  Philosophie,  theils 
in  die  Philologie  einschlagen^).  Für  unsem  Zweck  dürftai  die  wich- 
tigsten folgende  sein:  „Quaestionum  theologicaiiun  libri  Septem,'' 
)9  Theologicarum  conclusionum  libri  decem,  '^  „  Divinae  caliginis  liber,'^ 
„  Über  de  intellectu , "  „  Liber  de  sensibus , "  „  Libellus  de  Nihilo , " 
„Ars  oppositorum,"  „Liber  de  generatione, "  „Liber  de  sapientia," 
„Liber  aliquot  epistolarum  philosophicarum *'  und  „Physicorum  ele- 
mentorum  libri  decem. '' 

Fragen  wir  nun  zunächst  um  die  Art  und  Weise,  wie  Bovillus  das 
Verhältniss  zwischen  Glaube  und  Wissenschaft  bestimmt,  so  begegnen 
wir  bei  ihm  einer  Definition  des  Glaubens,  welche  fast  gleichlautend 
ist  mit  derjenigen ,  welche  wir  früher  bei  Raymundus  Lullus  getroffen 
haben.  Ueberhaupt  hält  Bovillus  grosse  Stücke  auf  Lullus ;  er  citirt 
ihn  häufig  und  spricht  mit  grosser  Achtung  von  ihm.  „Die  Intellig^iz 
also,''  sagt  Bovillus,  „ist  die  Vollendung  des  Glaubens,  der  Glaube  da- 
gegen ist  die  Disposition  und  der  heilige  Anfang  der  Intelligenz  ^). " 
Wir  erinnern  uns ,  dass  Lullus  in  gleicher  Weise  den  Glauben  als  eine 
blosse  Disposition  zur  intellectuellen  Erkenntniss  des  Geglaubte  und 
folglich  diese  intellectuelle  Erkenntniss  als  die  Vollendung  des  Glau- 
bens selbst  bezeichnet  habe^).  Bovillus  schliesst  sich,  wie  aus  dem 
Gesagten  eriiellt,  dieser  Auffassung  an.  Dass  er  damit  auch  die  Fol- 
gerungen hinnehmen  masste,  welche  in  diesem  Princip  liegen,  ist  klar. 
Ist  der  Glaube  nichts  weiter  als  eine  blosse  Disposition  zur  intdlee- 
tüellen  Erkenntniss,  und  hat  er  also  in  der  letztem  seinen  Zweck; 


1)  Dippel,  Ä.  a.  0.  S.  18  ff. 

2)  Ein  voltetftndiges  Yerzeichniss  seiner  Schriften  findet  sich  in  den  „Me- 
moires"  des  Bamabiten  Niceron,  woraus  Dippel  a.  a.  0.  S.  80  ff.  dasselbe  hat 
abdrucken  lassen. 

8)  Car.  BoviUusy  De  sapientia,  c.  29.  (ed.  Par.  1510.)    Est  enim  inteUigentia 
fidei  consummatio ,  fides  yero  intelh'gentiae  dispositio  sacrumque  initium. 
4)  Vgl.  Bd.  2.  §.  245.  S.  928  ff. 
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dam  disponirt  eben  der  Glaube  den  Verstand  zur  wissenschaftlichoii 
Erkenntniss  aller  Wahrheiten  der  Offenbarung  in  gleicher  Weise,  und 
es  müssen  dann  unter  Voraussetzung  des^  Glaubens  die  Mysterien  des 
CSiristenthums  in  gleicher  Weise  der  wissenschaftlichen  Erkenntniss 
zugänglich  sein,  wie  die  Vemunftwahrheiten.  Der  wesentliche  Unter- 
schied derselben  f&r  unsere  Erkenntniss  geht  verloren.  Darum  gest^t 
denn  auch  Bovillus  zwar  zu ,  dass  die  Philosophen,  weil  sie  eben  das 
Licht  des  Glaubens  nicht  besassen,  die  göttliche  Trinität  nicht  er- 
kannten ') ;  aber  auf  die  Frage ,  ob  nicht  durch  die  Vernunft  das  My- 
sterium der  göttlichen  Trinität  erkannt  werden  könne,  antwortet  er, 
dass  der  menscUicbe  Geist,  falls  er  durch  den  Glauben  von  Gott  er- 
leuchtet sei ,  sehr  leicht  aus  rein  natürlichen  Prämissen  das  Mysterium 
der  Trmitftt  mit  der  Vernunft  beweisen  könne:  ein  Satz,  welchen  er 
dann  weiter  auszuführen  und  zu  begründen  sucht').  Damit  ist  der 
philosophische  Standpunkt  des  Bovillus  nach  seiner  formellen  Sdte 
bin  genügend  bezeichnet.  Der  theosophische  Apriorismus  ist  unver- 
kennbar. 

Die  menschliche  Seele,  lehrt  Bovillus  weiter,  ist  als  Mittelpimkt 
von  einem  dreifachen  Kreise  umgeben.  Der  erste  Kreis  ist  deijenige, 
welchen  sie  selbst  in  ihrer  eigenen  intellectuellen  Lebensthätigkeit 
um  sich  zieht  Der  zweite  ist  der  Kreis  ihres  Leibes,  in  so  fem 
der  Leib  die  Seele  umhüllt  und  gleichsam  wie  ein  Gefäss  umschliesst 
Der  dritte  und  äusserste  Kreis  endlich  ist  der  der  äussern  sichtbaren 
Welt ,  in  deren  Mitte  der  Mensch  gesetzt  worden  ist,  um  in  derselben 
und  auf  dieselbe  zu  wirken  ^).  —  Diesem  dreifachen  Kreise,  in  welchem 
die  Seele  eingeschlossen  ist,  entspricht  denn  nun  auch  ein  dreifaches 
Leben  der  Seele ,  nämlich  das  eontemplative ,  das  active  und  das  fac- 
tive  ^).  Das  eontemplative  Leben  g^ört  dem  intellectuellen  Lebenskrdse 
der  Seele  an ,  und  ist  und  bleibt  somit  der  Seele  innerlich.  Das  ac- 
tive Leben  dagegen  bewegt  sich  in  dem  leiblichen  Kreise,  in  so  fem 
nämlich  die  Seele  den  Leib  bewegt  und  ihn  zu  den  verschiedenen  Ver- 
richtungen des  äussern  Lebens  determinirt.  Das  factive  Leben  end- 
lich fällt  in  den  äussersten  Kreis,  in  den  Kreis  der  äussern  Welt,  und 


*      1)  De  aap.  c.  29. 

2)  Onaest.  theo!.  Ubri  Septem,  1.  1,  19.  (ed.  Par.  1518.)  An  neqoeat  natmrali 
ntione  arcantun  dinoBci  trinitatis  m jsteriom  ?  —  Resp.  Mets  fide  divinitoi  iUa- 
itnta  per&cfle  ex  his ,  qoae  natorab'a  mmt ,  arcanum  dirinae  trinitatis  mysteriom 
ntione  comprobabit.  Nam  ex  ratione  difinae  bonitatis  et  actionis  et  saj^entiae 
palam  divinae  trinitatis  demonstratio  colligitor,  cum  neqneat  bonam  esse,  nist 
quod  diftisivam  sni ,  seqne  ipsum  alicai  impeftiens ;  cum  item  neqneat  aeterno 
iigere  drca  seipsnm,  nisi  ccyns  substantia  absqne  sni  divisione  in  extrema  et  me- 
diiim  ^ereta  fberit;  enm  deniqne  sapiens  non  sit,  i^si  qnod  seipSnm  noverit,  se- 
qne ipBmn  intaeri  possit. 

8)  De  sensibnB,  c  26,  5.  (ed.  Par.  1510.)  --  4)  Ib.  c  28>  1. 
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beschäftigt  sich  mit  jenen  Dingen  dieser  äussern  Welt,  welche  onsenn 
eigenen  Selbst  fremd  sind ').  Es  ist  hienach  von  selbst  klar ,  dass 
das  contemplative  Leben  die  erste  mid  oberste  Stufe  einnimmt,  dass 
dann  auf  zweiter  Linie  das  active  und  endlich  auf  dritter  Linie  das 
factive  Leben  folgt  Das  contemplative  Leben  hat  seinen  Zweck  in  sich 
selbst;  das  active  und  factive  dagegen  sind  dem  erstem  dienstbar^). 

Hält  man  nun  diese  Voraussetzungen  fest,  so  ergibt  sich  hieraus 
wiederum  der  Unterschied  zwischen  Philosophie,  Rhetorik  und  Mecha- 
nik. Die  Mechanik  gehört  nämlich  zum  factiven,  die  Rhetorik  dage- 
gen zum  activen  und  die  Philosophie  endlich  zum  contemplativen  Le- 
ben ').  Die  Philosophie  erhebt  sich  somit,  wie  das  contemplative  Leben 
selbst,  über  alle  andern  Thätigkeitsweisen  und  Künste  des  Menschen, 
und  bat  ihren  Zweck  in  sich  selbst,  in  der  Erkenntniss  der  Wahrheit 
Sie  theilt  sich  aber  selbst  wiederum  ein  in  drei  Theile,  in  die  Mathematik, 
in  die  Naturphilosophie  und  in  die  transcendente  Philosophie.  Die 
Mathematik  erforscht  Zahl  und  Grösse,  die  Naturphilosophie  beschäf- 
tigt sich  mit  den  sinnlich  wahrnehmbaren  Dingen;  die  transcendente 
Philosophie  endlich  erforscht  die  übersinnlichen,  geistigen  Substanzen, 
insbesonders  die  höchste  geistige  Substanz,  —  Gott  % 

Daraus  ist  ersichtlich,  dass  die  Philosophie,  eben  weil  das  höchste 
Object  ihrer  Forschung  Gott  ist,  selbst  wiederum  in  der  Theologie 
culminirt  „Die  Theologie  ist  unter  allen  Wissenschaften  die  älteste 
und  erste ;  sie  übertrifft  alle  menschlichen  Wissenschaften  an  Einfach- 
heit; auch  gibt  es  keine  höhere  Erkenntniss,  als  jene  des  höchsten 
Wesens ;  und  endlich  strömt  von  ihr  gleichwie  von  einem  Abgrunde 
und  einem  Meere  göttlichen  Lichtes  funkenweise  der  Schimmer  aller 
Wissenschaften  aus  und  zugleich  wieder  in  sie  zurück  *). "  Aber,  frei- 
lich ist  die  Theologie,  was  die  Aneignung  dieser  Wissenschaft  von 
Seite  des  menschlichen  Geistes  betrifit ,  die  letzte  in  der  Reihe ;  denn 
9U  Gott  können  wir  uns  nur  erheben  durch  das  Medium  der  ge- 
schöpflichen Dinge;  diese  müssen  somit  zuerst  erkannt  sein,  bevor 
wir  uns  zur  wissenschaftlichen  Erkenntniss  Gottes  erheben  können. 
Der  Natur  nach  also  ist  zwar  die  Theologie  die  erste ;  der  Aneignung 
nach  aber  die  letzte  Wissenschaft^).  Dabei  ist  dann  wiederum  zwischen 
emer  dreifachen  Theologie  zu  unterscheiden.  „Die  erste  Art  de; 
Theologie  besteht  darin ,  dass  der  menschliche  Geist  auf  philosophi- 
schem Wege  mit  Hilfe  der  Sinne  aus  der  sinnlichen  Welt  in  die  intel- 
ligible  einzutreten  und  aus  den  sinnlichen  Zeichen  Vermuthungen  über 
die  intelligibeln  und  göttlichen  Dinge  abzuleiten  sucht"  (symbolische 
Theologie)').    Die  zweite  Art,  welche  über  die  erste  sich  erhebt, 


'      1)  Ib.  c.  28,  2.  —  2)  Ib.  c.  28,  8.   —  8)  Ib.  c.  28,  4.  -  4)  Ib.  c.  28,  L  - 
6)  Theo].  Condos.  libri  decem,  (ed.  Paris.  1516.)  1.  1,  11.  —  6)  Ib.  1.  1,  14. 
7)  De  nlhüo.  c,  11,  1.  (ed.  Par.  1610.)  Primo  modo  meng  ex  »ensibili  mando 
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besteht  darin,  dass  der  Geist  dasjenige  ans  sich  selbst  betrachtet, 
wovon  es  keine  äussere  Species  gibt,  also  mit  eigentlich  metaphysi- 
schen Begriffen  an  die  Erforschung  des  göttlichen  Wesens  herantritt 
(meti^hysische  Theologie).  Die  dritte  Art  der  Theologie  endlich  ent- 
stdit  durch  eine  gewisse  göttliche  Erhebung  und  Ekstase,  durch  ge- 
beinmissToUe  Anschauung  Gottes,  durch  das  Wehen  des  göttlichen 
Geistes  in  der  Seele ,  weshalb  sie  nicht  eine  Frucht  langwieriger  Un- 
tersuchung ,  sondern  vielmehr  augenblicklicher  göttlicher  Erleuchtung 
ist  (mystische  Theologie)  0*  Diese  Art  der  Theologie  ist  deshalb  die 
vorzü^chste  nnd  wahrste  ^) ,  weil  sie  unmittelbare  Erkenntniss  ist  ^). 
Durch  dieselbe  wird  die  menschliche  Erkenntniss  der  Erkenntniss  der 
Engel  gleich  und  eriiebt  sich  zu  ihrer  ganzen  Vollkommenheit^). 

Nachdem  wir  nun  den  Standpunkt  und  die  äussern  Umrisse  des 
Systems  linsers  Philosophen  gezeichnet  haben ,  ist  es  unsere  Aufgabe, 
in  das  Innere  desselben  einzugehen.  Und  hier  begegnet  uns  zunächst 
seine  Lehre  von  der  menschlichen  Erkenntniss. 

§.  22. 

Drei  Arten  von  Creaturen,  lehrt  Bovillus,  finden  wir  in  der  Welt 
vor:  die  erste  ist  rein  intelligibel ,  die  zweite  rein  sensibel,  die  dritte 
intelligibel  und  sensibel  zugleich.  Die  rein  intelligible  Creatur  ist  der 
Engel ,  oder  der  intellectus  angelicus ;  denn  er  ist  von  aller  Materie 
und  von  aller  Körperlichkeit  getrennt ,  in  sich  selbst  subsistirender, 
sich  selbst  bewegender  Geist  Die  rein  sensible  Creatur  ist  die  kör^ 
perliche  Welt,  welche  uns  umgibt,  und  zwischen  beiden  steht  endlich 
der  Mensch,  welcher  beides,  das  Intelligible  und  Sensible,  in  sich 
vereinigt  *). 

Was  nun  vorerst  den  englischen  Verstand  betriflt ,  so  ist  derselbe 
reiner  Act,  remes  Licht,* reines  Wissen;  er  erkennt  Alles  von  Anfang 
an ,  und  ohne  erst  durch  eigene  Arbeit  zum  Wissen  gelangen  zu  müs- 
sen ;  er  ist  daher  unbeweglich ,  d.  h.  er  bewegt  sich  nicht  discursiv 
von  der  Erkenntniss  des  Einen  zur  Erkenntniss  des  Andern;  er  er- 
kennt unmittelbar  und  von  Natur  aus  Alles,  was  er  erkennt  Dagegen 
ist  der  menschliche  Verstand  an  sich  reine  und  leere  Potenz  zur  Er- 
kenntniss ;  er  ist  an  sich  Finstemiss  und  Unwissenheit ;  er  erkennt 
nicht  von  Anfang  Alles,  was  er  erkennt,  sondern  erst  am  Ende  ge- 


in  hiteUigibilem  transferri  contendit ,   sensibflibusque  signis  intenta ,  inteUigibiliom 
remm  divinanunque  coigectoras  elicit 

1)  Ib.  L  c  —  2)  Theo].  conclcuB.  1.  1,  31.  VerisBima  iheologia  extash  est  et 
excesBiu  mentis,  quo  aberthn  diTinis  fülgoribus  obruta,  dum  intra  se  manet,  extra 
se  fit,  ^  8)  Ib.  1.  1,  88.  —  4)  Ib.  1.  1,  32.  Per  solam  extasin  et  sacrum  exces- 
8om  humana  mens  in  angelicae  mentis  aeqoalitatem  et  perfectionem  ecandit  — 
S)  De  inteOecta  (ed.  Par.  1510.)  c.  1,  1. 
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langt  er  zu  dieser  Erkenntniss ;  er  bewegt  sich  discursiv  von  der  Er- 
kenotniss  des  Einen  zur  Erkenntniss  des  Andern ;  er  ericennt  blos  mit- 
telbar ;  seine  Erkenntniss  wohnt  ihm  nicht  von  Natur  aus  iime,  sondern 
muss  gewissermassen  durch  Kunst  angeeignet  werden  ^).  Wenn  also 
der  englische  Verstand  von  Anfang  an  Alles  ist  und  Nichts  werden  kann, 
so  ist  dagegen  der  menschliche  Verstand  von  Anfang  an  Nichts,  kann 
aber  Alles  werden,  indem  er  auf  dem  Wege  des  discursiven  Dmkens 
sich  Alles  zur  Erkenntniss  aneignet,  was  der  Ekigel  von  Anfang  an 
unmittelbar  erkennt  ^) ,  auf  welchem  Wege  er  dann  eben  zur  Gleich- 
heit mit  dem  englischen  Verstände  gelangt  und  sich  mit  ihm  einigt^. 
Der  englische  Verstand  erkennt  femer  Alles,  was  er  erkennt,  ohne 
Species,  weil  er  eben  von  der  Materie  getrennt  ist;  er  erkennt  Alles 
durch  sich ,  durch  die  einfache  Beschauung  seines  Seins ,  welches  den 
Gedanken  aller  Dinge  substantiell  repräsentirt  ^).  Der  ijnenschliche 
Verstand  dagegen  kann ,  weil  er  mit  der  Materie  verbunden  ist ,  nur 
durch  die  Species  erkennen  ^).  Denn  er  ist  reine  Potenz ;  eine  Potenz 
aber  kann  nur  vervollkommnet  und  erfüllt  werden  durch  den  Act.  Die 
Species  aber  verhält  sich  eben  zur  intellectuellen  Potenz  als  Actus  *). 
Und  so  sind  denn  im  englischen  Verstände  alle  Dinge  auf  eine  vor- 
züglichere Weise  praeter  suam  naturam ;  im  menschlichen  Verstände 
dagegen  sind  sie  nach  der  Species,  welche  die  Dinge  repräsentirt ; 
in  sich  selbst  endlich  sind  alle  Dinge  nach  ihrer  Materie  und  nach 
ihrer  Substanz '').  Im  englischen  Verstände  sind  alle  Dinge  vor  ihrem 
Sein ;  in  sich  selbst  sind  sie  im  Sein ;  im  menschlichen  Verstände  sind 
sie  nach  dem  Sein ,  weil  dessen  Erkenntniss  das  actuelle  Sein  der 
Dinge  voraussetzt^). 


1)  Ib.  c.  1,  4.  Angelicug  intellectus  est  nt  actus,  hx,  scientia,  principium, 
immobile ,  immediatum  et  natura.  Humanus  vero  ul  potentia,  tenebrae,  ignoratio 
finis,  mobile,  mediatum  et  ars.  7.  Angellcus  &im  intellectoi  simul  atque  factas 
est ,  omnia  immobiliter  didisdt.  Humano  autem  intellectui  innata  est  rerum  om- 
nium  ignorantia,  quem  necesse  est  actione,  propria  circulatione  et  arte  in  rerum 
omnium  pervenire  notitiam.  —  2)  Ib.  c.  1,  5.  8.  —  8)  Ib.  c.  1,  10. 

4)  Ib.  c.  2,  2.  Angellcus  intellectus ,  sfcut  a  materia  abjunctus  est,  ita  et 
sine  spede  intelligit  Nofit  igitur  angellcus  intellectus  omnia,  non  per  ipsa  omnia, 
neqoe  per  Ipsomm  species ,  sed  sünpliciter  et  per  se ,  Intuito  et  contemplatioae 
Bui  esse,  antequam  omnia  fiant  Est  enim  esse  angelicnm  purns  actus,  et  esse 
quiddam  omnium,  ante  omne  esse,  et  slmpllclsslma  omnium  conceptio. 

6)  Ib.  c  2,  8. 

6)  Ib.  1.  c.  Et  enim  (humanus  inteUectus)  omnium  potentia;  potentia  autem 
perfid  et  implerl  neqult ,  nlsi  ab  adyentante  actu.  Unirersomm  autem  «pedBS 
sunt  quidam  actus,  quorum  habitus  et  plenitudo  nuncupatur  humani  intellectus 
perfectio,  lux  et  sdentia. 

7)  Ib.  c.  2,  8.  Omnia  praeter  suam  naturam  sublimiore  quodam  modo  SQO^ 
in  Intdlectu  aagelico,  secundum  suas  spedes  in  htimano,  secmidum  materiaff  ^^ 
lubstantiam  in  se  ipsls.  —  8)  Ib.  c.  2,  9. 


Digiti 


zedby  Google 


91 

Was  nun  den  menschlichen  Verstand  im  Besondem  betrifft ,  so  ist 
derselbe,  eben  weil  er  mit  der  Materie  verbunden  ist,  von  den  Sinnen 
in  sdner  Thätigkeit  abhängig.  Durch  den  Sinn  müssen  dem  Verstände 
die  Gegenstände  zuerst  zugeführt  werden ,  damit  er  sie  zu  erkennen 
vennöge.  Ohne  die  Hilfe  der  Sinne  ist  er  nicht  thätigkeitsfähig  ^). 
Wir  müssen  daher  zuerst  den  Sinn  in's  Auge  fassen,  bevor  wir  uns  mit 
dem  Verstände  selbst  beschäftigen. 

Der  Sinn  muss  eingetheilt  werden  in  den  äussern  und  in  den  in- 
Dem  Sum^).  Der  äussere  Sinn  ist  den  äussern  Gregenständen  zuge- 
wendet und  sucht  die  sinnlichen  Species  zu  gewinnen.  Diese  sinnliehen 
Species  trägt  er  dann  in  den  innem  Sinn  ein,  welcher  sie  festhält  und 
aufbewahrt^).  Die  Thätigkeit  des  äussern  Sinnes  ist  daher  augenblick- 
lich und  vorübergehend ,  die  des  innem  dagegen  fest  und  bleibend  *) 
Der  äussere  Sinn  kann  weder  mehreres  zugleich ,  noch  ein  und  das- 
selbe zweimal  empfinden ;  dagegen  der  innere  Sinn  schliesst  eine  Viel- 
heit von  Species  zugleich  in  sich^).  So  verhält  sich  der  innere  Sinn 
zum  äussern  gleichwie  das  Gedächtniss  des  letztem  ^).  Doch  ist  im 
imiem  Sinne  wiederum  em  Doppeltes  zu  unterscheiden.  Derselbe  be- 
wahrt nämlich  nicht  blos  die  Species  auf,  sondern  er  betrachtet  sie 
auch  und  beortheilt  sie.  In  der  einen  Beziehung  verhält  er  sich  lei- 
dend ,  in  der  andern  thätig  ^).  So  haben  wir  in  demselben  einerseits 
eine  „pars  susceptiva, '^  andererseits  eine  „pars  judicativa.''  Beide  ih 
Einheit  mit  einander  bilden  dann  das ,  was  wir  den  innem  Sinn  oder 
hnagination,  Phantasie,  nennen^).  Die  vis  susceptiva  verhält  sich  als 
Potenz ;  sie  ninunt  die  Phantasmata  auf,  hält  sie  fest  und  bietet  sie 
dann  der  vis  judicativa  zur  Betrachtung  und  Beurtheilung  dar.  Sie  hat 
ihren  Sitz  im  körperlichen  Organe  und  verschwindet  deshalb  auch  mit 
der  AufiösuDg  des  Leibes  im  Tode  ^).  Die  vis  judicativa  dagegen  ver- 
bot sich  als  Actus;  sie  hat  ihren  Sitz  in  der  unsterblichen  Seele 
selbst  ^^) ,  und  ihre  Thätigkeit  besteht  eben  darin ,  dass  sie  die  von 
der  pars  susceptiva  der  Imagination  ihr  dargebotenen  Bilder  betrach- 
tet und  beurtheilt^^).    Sie  ist  somit  in  ihrer  Thätigkeit  an  die  letztere 


1)  De  Bens.  c.  82, 2.  Anima  sine  sensuum  praesidio  uullam,  neqae  sensibüium, 
Dfqoe  iBtelfigiMUiim  adipisci  potest  disciplinam.    c.  86,  6.    De  sap.  c.  49. 

2)  De  seBS.  c  1,  1.  —  8)  Ib.  c.  8,  6.  De  intell.  c.  10,  4.  —  4)  De  sens. 
c.  2,  1.  —  5)  Ib.  c.  2,  8.  ' 

6)  Ib.  c  2,  2.  De  intell.  c.  10,  4.  Est  enim  interior  sensas  nt  qnaedam  ex- 
terioris  memoria  et  ot  penitlor  locus,  in  qno  sensibilia  spectra  et  colHgontur,  et 
reBenrantur.  —  7)  De  sens.  c.  6,  2.  —  ^  Ib.  c.  6,  1.  —  9)  Ib.  c.  4,  8.  c.  6,  8. 
Imaginatioiis  vis  praesentativa  corporis  pars  est,  cum  corpore  interire  nata. 

10)  Ib.  c  6,  8.    Imaginationis  Tis  jadicatiTa  pars  est  animi  immortalis. 

11)  Ib.  c  6,  1.  Et  actum  quidem  imaginationis  dicimus  eam  Tim,  quae  phan- 
tasmata specnlatnr,  potentiam  Tero  eam  corporis  partem,  quae  spectra  ipsa  sus- 
tipit,  conünet,  eaque  intoitrid  et  judicatiTae  facultati  praesentat. 
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gebunden,  und  wenn  diese  zu  sein  aufhört,  dann  wird  in  Folge  des- 
sen auch  ihre  Thätigkeit  sistirt^). 

In  solcher  Weise  also  vollzieht  sich  die  sinnliche  Erkenntniss.  Soll 
es  nun  aber  zur  intellectiven  Erkenntniss  konunen,  so  muss  die  sinn- 
liche in  eine  intelligible  Species  umgewandelt  werden ,  weil  die  Natur 
der  Species  der  Natur  des  Vermögens,  in  welchem  sie  sich  befindet, 
entsprechen  muss^).  Diese  Umwandlung  geschieht  aber  eben  in 
dem  innem  Sinne,  und  so  ist  der  innere  Sinn  gewissermassen  das  Me- 
dium, welches  die  smnliche  mit  der  intelligibeln  Erkenntniss  ver- 
mittelt'). 

Der  Verstand  nun  unterscheidet  sich  von  dem  Sinne  dadurch,  dass 
er  in  seiner  Thätigkeit  nicht  an  em  leibliches  Organ  gebunden  ist, 
sondern  durch  sich  allein  wirkt*).  Die  sensibeln  Species  werden  im 
körperlichen  Organ  aufgenommen  und  in  demselben  aufbewahrt;  der 
Verstand  dagegen  nimmt  die  intelligibeln  Species  in  sich  selbst  auf 
und  bewahrt  sie  in  sich  selbst  Die  Thätigkeit  des  Sinnes  kehrt  nicht 
in  sich  selbst  zurück ;  sie  gleicht  der  geraden  Linie ;  die  Thätigkdt 
des  Verstandes  dagegen  ist  in  sich  selbst  reflectirend ;  sie  gleicht  der 
Ereislmie,  deren  Ende  in  den  Anfang  zurückkehrt'). 

Dennoch  aber  muss  die  Thätigkeit  des  Verstandes  in  ganz  analo- 
ger Weise  aufgefasst  werden,* wie  die  Thätigkeit  des  Sinnes.  Die  erste 
und  ursprüngliche  Thätigkeit  des  Verstandes  geht  nämlich  nach  Aus- 
sen; der  Verstand  sucht  mittelst  der  Sinne  die  intelligibeln  Species 
der  äussern  Gegenstände  zu  gewinnen  ^).  Nach  dieser  seiner  lliätig- 
keit  gefasst  heisst  der  Verstand  intellectus  practicus.  Hat  er  aber 
durch  diese  seine  Thätigkeit  die  intelligibeln  Species  der  äussern 
Dinge  gewonnen ,  dann  hinterlegt  er  dieselben  in  sich,  er  hält  sie  fest 
und  bewahrt  sie  in  sich  auf.  In  so  fern  nun  der  Verstand  die  intel- 
ligibehi  Species  festhält  und  in  sich  aufbewahrt,  nennt  man  ihn  intel- 
lectus possibilis  oder,  was  dasselbe  ist,  Gedächtniss  ( memoria )0* 
Damit  ist  jedoch  seine  Thätigkeit  noch  nicht  abgeschlossen.  Wie 
nämlich  mit  der  vis  susceptiva  des  innem  Sinnes  sich  die  vis  judicativa 
verbindet,  welche  die  von  der  vis  susceptiva  dargebotenen  sinnlichen 


1)  Ib.  c.  6,  4.  —  2)  De  intell.  c.  d,  8.  —  8)  Ib.  c  8,  9.  -  4)  Ib.  c  10,  2. 

6)  Ib.  1.  c.  InteUectoalis  operatio  Bimilis  est  conrae  lineae,  ci\ias  idem  est 
principiom  et  finis;  caeteramm  vero  formanun  actus  et  operationes  rectas  lineas 
imitantnr ,  qnanun  sunt  diversa  extrema:  aliud  initium,  aliud  finis.  Sensibiles 
enim  formae  initia  quidem  sunt  et  efficientes  cansae  snarum  operationum.  Dias 
attamen  operationes  minime  in  se  redpinnt,  sed  in  tnateria  et  corpore  easdem 
recipi  oportet,  ünde  fit,  ut  in  eis  aliud  sit  producens,  aliud  recipiens,  aliud 
prindpium ,  alius  finis.  In  operatione  autem  et  offido  intellectus  eadem  est  causa 
effidens,  materialis  et  susceptiva,  eadem  producens,  eadem  redpiens,  eadem, 
quae  actus  et  potentia.    De  sens.  c  4,  2. 

6)  De  intelL  c  5,  8.  —  7)  Ib.  c  6,  4.  c  7,  6. 
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^^ecies  betrachtet  und  beurtheilt:  so  beginnt  auch  dann,  wenn  die 
intelligibeln  Species  im  Gedächtnisse  hinterlegt  sind,  eine  neue  Thä- 
tigkeit  des  Verstandes,  welche  darin  besteht,  dass  er  auf  jene  im  Ge- 
dächtniss  hinterlegten  Species  seine  Aufmerksamkeit  richtet,  dieselben 
betrachtet  und  erforscht  J)as  ist  seine  speculative  Thätigkeit,  und 
der  Verstand  heisst,  in  so  fem  er  nach  dieser  seiner  Thätigkeit  be- 
trachtet wird  y  contemplativer  Verstand ').  So  geht  die  Thätigkeit  des 
Verstandes,  in  so  fem  er  intellectus  agens  ist,  vorerst  nach  Aussen 
und  dann  nach  Innen.  Nach  Aussen,  indem  sie  die  intelligibeln  Spe- 
cies sich  anzueignen  und  im  Gedächtniss  zu  hinterlegen  sucht;  nach 
Innen ,  indem  sie  dann  dieselben ,  wie  sie  im  Gedächtnisse  angehäuft 
sind ,  betrachtet  und  erforscht  ^).  Soll  aber  die  letztgenannte  Thätig- 
keit vollzogen  werdai,  so  ist  dazu,  wie  man  leicht  sieht,  erforderlich, 
dass  von  Seite  des  Gedächtnisses  der  Speculation  des  Verstandes  die 
Species  zuil  Betrachtung  dargestellt,  präsentirt  werden.  Und  in  so 
fem  muss  man  sagen,  dass  die  Contemplation ,  in  welcher  alle  Thä- 
tigkeit des  Verstandes  culminirt,  sich  integrirt  aus  einem  Actus  des 
Gtedächtoisses  und  aus  einem  Actus  des  Verstandes.  Der  Actus  des 
Gedächtnisses  ist  die  Präsentation  der  Species,  der  Actus  des  Ver- 
standes die  speculative  Betrachtung  derselben  ( speculatio )  ^).  So 
konnte  Plato  mit  Recht  sagen ,  dass  die  Wissenschaft  nichts  anderes 
sei,  als  eine  resumtio  memoriae^). 

Hienach  ist  der  Intellectus  agens  gewissermassen  das  Thor  der 
Seele,  durch  welches  die  intelligibehi  Species  m  das  Gedächtniss  kom- 
men, und  kann  Nichts  in  die  Seele  kommen  ausser  durch  dieses 
Thor^).  Seine  Thätigkeit  ist  eine  augenblickliche  und  vorübergehende  *); 
er  erkennt  nie  Mehreres  zugleich ,  sondern  immer  nur  Eines ;  ja  er- 
kennt ein  und  dasselbe  immer  nur  einmal  ^) ;  die  Species ,  welche  er 
anfhimmt ,  beharrt  nicht  zwei  Augenblicke  in  demselben ,  sondem  in 
dem  Momente,  in  welchem  sie  in  denselben  eingeht,  wird  sie  von 
ihm  auch  schon  dem  Gedächtnisse  übergeben  und  in  demselben  aufbe- 
wahrt^. So  ist  der  Intellectus  agens  im  Anfange  Nichts  von  Allem: 
in  der  Erkenntniss  selbst  wird  er  dann  Alles ;  zuletzt  aber  ist  er  wie- 
derum Nichts  von  Allem ,  weil  er  eben  Nichts  in  sich  behält,  sondem 


1)  Ib.  c  7,  1—8.  De  sap.  c.  49.  —  2)  De  int  c.  7,  1  sqq.  De  sap.  c.  9. 

8)  De  mteU.  c  7,  7.  Proprii  intellectus  actus  sunt  hi:  specienun  acqoisitio, 
earom  in  memoria  depositio,  et  in  eadem  specolatio.  Proprii  vero  memoriae: 
eamm  recq>tio,  conserratio,  et  intellectoi  repraesentatio.  Communis  antem  utrios- 
qne  est  contemplatio  . . . ,  fieri^  enim  contemplatio  didtor ,  qnamdia  reserTatas 
in  memoria  species  speculator  intellectos ,  repraesentante  atqne  offerente  eas  illi 
memoria.    De  sapientia,  c.  28.  c  82.  ~  4)  De  intell.  c.  7,  10. 

6)  Ars  oppositomm  (ed.  Par.  1610)  c.  8,  4.  Yalvas  intellectos  obsidet  animi, 
ne  quid  indefaecatam ,  iUiqiiidum,  ant  materiae  permixtione  dissimile  irmmpat. 
De  sap.  c  9.  —  6)  De  mtell.  c.  18,  6.  —  7)  Ib.  c  18,  ö.  —  8)  Ib.  c.  18,  7. 
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Alles  dem  Gedächtnisse  übergibt')-  Das  Gedäcbtniss  dagegen  wird 
eine  andere  Welt ,  indem  Alles ,  was  in  der  Welt  der  Substanz  nach 
da  ist,  in  das  Gedächtniss  der  Species  nach  aufgenommen  wird,  wo 
es  dann  dem  contemplativen  Verstände  zur  Betrachtung  sich  darbie- 
tet ').  Wenn  daher  der  englische  Verstand  rein  contemplativ ,  rein 
innerlich  ist,  so  ist  dagegen  der  menschliche  Verstand  zuerst  prak- 
tisch ,  äusserlich ,  und  dann  erst  wird  er  contemplativ,  innerlich  ^). 

Indem  nun  aber  der  Verstand  von  Anfang  an  praktisch  nach  Aus- 
sen thätig  ist,  wird  er  in  dieser  seiner  Thätigkeit  zugleich  auch  Prin- 
cip  aller  Entgegensetzung.  Identisch  nämlich  nennen  wir  alles  das- 
j^ge,  was  gegenseitig  miteinander  übereinstimmt,  was  friedlich  neben- 
einander besteht  und  sich  nicht  gegenseitig  aufhebt  Entgegengesetzt 
dagegen  nennen  wir  dasjenige^  was  sich  ex  adverso  gegenübersteht, 
wovon  das  eine  das  andere  nicht  duldet,  sondern  verdrängt,  aufhebt  *). 
Dieses  vorausgesetzt,  ist  es  an  sich  klar,  dass  in  der  Wirklichkeit, 
in  der  Natur  überall  Identität  herrscht,  d.  h.  dass  Alles  in  der  Wirk- 
lichkeit sich  gegenseitig  verträgt  und  friedlich  miteinander  besteht, 
weil  die  Natur  jedes  Ding  an  den  ihm  entsprechenden  natürlichen  Ort 
gestellt  hat,  wovon  kein  Anderes  es  zu  verdrängen  sucht ^).  Eine 
Opposition  zwischen  den  Dingenikann  nur  dann  stattfinden,  wenn  sie 
in  ein  einfaches,  untheilbares  Etwas  eingetragen  werden;  denn  hier 
vertragen  sie  sich  nicht  miteinander,  weil  das  Eine  nicht  zugleich  mit 
dem  Andern  in  diesem  einfachen  untheilbaren  Princip  sein  kann,  viel- 
mehr eines  das  andere  verdrängt  ^).  Ein  solches  ein&ches  untheilbares 
Princip  kann  aber  nirgend  anderswo  gefunden  werden ,  als  im  Ver- , 
Stande;  denn  der  Verstand  allein  entfaltet  eine  einfache,  untheilbare 
Thätigkeit  Daraus  fol^t,  dass  alle  Opposition  zwischen  den  Dingen 
durch  deb  Verstand  bedingt  ist,  dass  der  Verstand  allein  die  Dinge 
einander  entgegen  setzt,  indem  er  jedes  nach  seinem  eigenthümlich^ 


1)  Ib.  c  14,  3.-2)  Ars  oppos.  c.  7,  8.  ~  8)  De  intell.  c.  6,  2.  3.  —  4) Ars 
opp.  c.  1,  1. 

5)  Ib.  c.  4,  1.  Natura  unumquodque  in  proprio  naturalive  loco  creavit  et 
Btatuit.  n.  2.  Omnia  (igitur)  a  natura  in  identitate,  pace,  amore  et  concordia 
sunt  facta,  in  oppositione  vero  lite  et  discordia  nulla.    n.  8. 

6)  Ib.  c.  6)  6.  Jadicium  diversitatis  et  oppositionis  rerum  omoinm  ab  eodem 
minimo  et  indivisibili  oritur.  —  Nam  si  divisibile  erit  id,  in  quo  doo  ant  plura 
statnis  opposita,  quodlibet  in  eo  proprium  sorUetur  locom^  soave  proprietate  sta- 
taetnr ,  qnod  est  ipsorum  identitas.  Poterit  enim  unom  oppontom  statni  in  ona 
ipsins  parte ,  reliquum  vero  in  parte  reliqna.  übi  autem  opposita  sita  sunt  in 
diversis,  eadem  (ut  diximus)  sont,  non  diversa  aut  opposita.  Debent  autem,  ut 
pugnantia  sint,  juxta  so  constitui,  et  non  modo  juxta  se,  sed  et  in  eodem  indiri- 
sibili ,  in  quo  collocata,  proprietatem  recipiant  nullam ,  nullove  pacto  ab  inticem 
distare  queant,  sed  in  uno  imperti  sint  simul.  Hac  enim  individua  simnltate 
summe  ab  invicem  differentia,  distantia  et  opposita  esse  dinoscuntur. 
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von  dem  der  andern  verschiedenen  Wesen  fasst  und  sie  so  als  ver- 
schieden  nnd  ^itgegengesetzt  beortheilt  ^).  So  kann  inan  mit  Recht 
sagen,  dass  der  Verstand  die  Entgegensetzung  der  ganzen  Natur  sei, 
während  die  Natur  die  Identität  aller  Dinge  ist  ^) ,  sowie  auch,  dass 
die  Substanz  der  Dinge  deren  Identität ,  ihre  Species  im  Verstände 
dageg^  deren  Opposition  sei').  Dagegen  wenn  die  Dinge  ihrer  Spe- 
des  nach  vom  Verstände  in  das  Gedächtniss  übergehen  und  in  dem- 
selben aufbewahrt  werden ,  dann  kehroi  sie  zu  ihrer  vorherigen  Iden- 
tität wieder  zurück^);  denn  die  Dinge  sind  ebenso  in  dem  Gedächt- 
nisse, wie  in  der  Natur,  nur  mit  dem  Unterschiede,  dass  sie  hier 
der  Substanz,  dort  nur  der  Species  nach  sind').  So  sind  die  äussere 
Welt  und  das  Gedächtniss  die  Einheit  der  Dinge  ^);  der  Verstand  da- 
gegen bedingt  die  Zahl  derselben,  in  so  fem  er  dieselben  in  Ver- 
schiedenheit und  Gegensatz  zu  einander  bringt^). 

Die  Identität  ist  früher  als  der  Gegensatz^).  Handelt  es  sich 
daher  um  zwei  Gegensätze ,  so  können  beide  nicht  zugleich  das  erste 
sein^);  vielmehr  muss  der  eine  dem  andern  vorausgehen,  und 
mnss  der  zweite  in  dem  ersten  seinen  Urspinmg  haben  ^®).  Wie  da- 
her der  Verstand  von  der  Einheit  und  Identität  ausgeht,  und  von  die- 
ser zum  Gegensatze  fortschreitet,  so  muss  auch  die  ganze  Welt  von 
emer  Einheit  ausgegangen  sein^  und  in  derselben  ihren  Ursprung  haben. 
Und  diese  Einheit  ist  Gott").  Damit  kommen  wir  zur  Theologie 
dte  fiovillas. 

§.  23. 

Dass  ein  Gott  sei,  ist  so  evident,  dass  man  diesen  Satz  vielmehr 
als  ein  principium  per  se  notum ,  denn  als  eine  durch  den  Vemunft- 
schluss  bewdsbare  oder  zu  beweisende  Wahrheit  zu  betrachten  hat "). 


1)  Ib.  c»  7,  l.  Hoc  autem  est  secundom  natoram  impoisibfle,  quandoqiii- 
dem  natura  sunt  omnia  ab  inyicem  separata  atque  inunixta,  singala  stata  et  po- 
Sita  in  8018  natoralibns  locis ,  nolla  autem  in  eodem  loco  et  simal.  Superest  ita- 
qne,  com  nolla  sit  a  natora  rerom  simol  positio,  pugnantia  et  oppositio,  ot  a 
solo  inteDecto  Ola  pendeat  sitqoe  possibüis.  Kam  ^t  a  sola  mente  omnIa  in  eon- 
dem  transfemntor  locnm,  omnia  simol  in  minimo  atqoe  indivisibOi  coUocantor,  in 
^  et  a  mente  jodicantor  diversa,  et  sob  propriis  rationibos  deprehendontor 
singnla.    c  7,  ö./x  9,  1.  —  2)  Ib.  c.  7.  2.  8.  —  8)  Ib.  c.  7,  4. 

4)  Ib.  c  7,  7.  Ab  inteUecto  m  memoriam  omnia  rorsos  ot  in  antiqoam  na- 
toram, in  identitatem  et  in  priscom  chaos  revertontor. 

6)  Ib.  c  7,  7.  —  6)  Ib.  c.  8,  2.  8. 

7)  Ib.  c  7,  6.  Intellectos  est  id  minimom  atqoe  impers,  in  qoo  com  doo  si- 
und  redpi  neqoeant,  rerom  omniom  discrimen ,  ratio ,  differitas  et  nomeros  oritor. 
c.  8,  4.  —  8)  Ib.  c.  11,  1.  —  9)  Ib.  c.  11,  2.  ~  10)  Ib.  c.  11,  8   —  11)  Ib.  c.  11, 4. 

12)  Tbeo).  cond.  1  1,  1.  Esse  Deom  aliqoem,  magis  est  more  prindpii  per 
86  iateUectoi  notom ,  qoam  aot  sensoi  perviom,  ant  ratione  aliqoa  scrotabile  ac 
demonstrabile. 
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Denn  jegliche  Creator  beweist  uns  Gottes  Dasein.  Ist  es  nnzweifd- 
haft  gewiss ,  dass  eine  Creatur  existirt,  so  ist  es  ebenso  unzweifelhaft 
gewiss,  dass  ein  Gott  existire  als  Urheber  und  Schöpfer  der  Crea- 
tur^). Ja  selbst  wenn  wii"  den  Gedanken  des  Nichts  erfassen,  leitet 
uns  derselbe  auf  das  Dasein  Gottes  hin  und  bestätigt  uns  dasselbe. 
Das  Nichts  ist  nämlich  die  Negation  alles  Seins.  Es  kann  folglich 
nicht  gedacht  werden  ohne  das  Sein.  Setzen  wir  also  das  Nichts,  so 
setzen  wir  dadurch  eo  ipso  auch  das  Sein,  weil  wir  eben  die  Nega- 
tion des  Seins  nicht  setzen  können  ohne  das  Sein.  Folglich  wenn  das 
Nichts  ist,  ist  das  Sein.  Ist  aber  das  Sein,  d.  h.  sind  die  Dinge  der 
Welt,  dann  muss  auch  Gott  sein,  weil  die  Dinge  Gott  als  Urheber 
und  Schöpfer  voraussetzen^).  So  ist  das  Nichts  für  unsere  Erkennt- 
niss  höchst  fruchtbar,  weil  aus  ihm  in  unserer  Erkenn tniss  nicht  blos 
das  Sein  der  Welt,  sondern  auch  das  Sein  Gottes  sich  astruiren  lässt 
Ja  es  ist  das  Nichts  für  unsere  Erkenutniss  in  einer  gewissen  Bezie- 
hung sogar  fruchtbarer,  als  Gott;  denn  setzen  wir  Gott,  so  folgt 
daraus  noch  nicht,  dass  die  Welt  oder  dass  das  Nichts  sei;  aus  dem 
einen  astruh*t  sich  hier  nicht  das  andere,  wie  solches  in  der  gegen- 
theiligen  Beziehung  der  Fall  ist^). 

Wenn  aber  das  Dasein  Gottes  über  allem  Zweifel  steht,  und  man 
daher  die  Frage,  ob  Gott  sei,  eigentlich  gar  nicht  auf  werfen  sollte*): 
so  verhält  es  sich  dagegen  nicht  so  mit  der  Frage,  was  Gott  sei. 
Auf  die  Frage ,  oh  Gott  sei ,  antworten  uns  alle  Geschöpfe ;  auf  die 
Frage  dagegen ,  was  Gott  sei ,  antwortet  uns  keines.  Und  daher  sollte 
eigentlich  auch  diese  Frage  nicht  gestellt  werden^).  Gott  ist  nach 
seinem  Sein  unbegreiflich  und  unaussprechbar,  weil  er  unendlich  ist 
Und  gerade  darin  nun,  dass  wir  diese  durch  die  Unendlichkeit  bedingte 
Unbegreiflichkeit  Gottes  erkennen,  besteht  die  höchste  und  vollkom- 
menste Erkenntniss  Gottes.  Das  höchste  Wissen  Gottes  ist  das  Nicht- 
wissen desselben,  d.  h.  die  Erkenntniss,  dass  wir  von  ihm  kein  eigent- 
liches Wissen ,  weil  keine  Erkenntniss  seines  Wesens  nach  seinem  An- 
sichsein,  gewinnen  können*).    Das  ist  jene  docta  ignorantia,  welche 

1)  Qaaest  iheol  1.  1,  1. 

2)  De  nihilo  ( ed.  Par.  1510. ) ,  8,  5.  Si  e  cunctis  astmitur  D^iB,  et  cuncta  6 
nihüo,  profecto  et  e  nihilo  Deus  astruitur.  Qaidqaid  eoim  Bequitar  conseqneos, 
seqaitur  et  ejus  antecedens.  Ita  igitur  syllogismom  expalpamua  atqae  elicimna: 
Si  nihil  est,  omnia  sunt.  Et  si  sunt  universa,  Deus  est:  igitur  et  si  nihü  est, 
Deus  est.  —  8)  Ib.  8,  7.  —  9,  4.  —  4)  Theol.  concl.  1.  1,  45.  —  5)  Quacst 
theol.  L  1,  2.    Theol.  concl.  1.  1,  49. 

6)  De  nihilo,  7,  8.  Intelligere,  quippiam  esse  infinitum,  haud  est  ab  nostra 
intelligentia  claudi  et  concipi  ipsum  infinitum,  sed  est  scire  et  intelligere,  posse 
idipsum  infinitum  nunime  comprehendi,  omnemque  sine  modo  et  ratione  exuperare 
capacitatem ....  Scire  autem ,  se  comprehendere  non  posse ,  minime  comprehen- 
dere  est;  scire,  se  noscire,  scire  non  est.  Aliud  tarnen  de  Deo  scire  nnUum  con- 
aequimur,  quam  quod  scimus,  a  nobis  iUum  ipsum  ignorari  ac  nesciri. 
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als   solche   die  höchste   Weisheit,   die  höchste  Theologie  in  sich 
schliesst  *). 

Wenn  wir  aber  auch  das  göttliche  Wesen  nach  seinem  Ansichsein 
nicht  zu  erkennen  und  zu  begreifen  im  Stande  sind,  so  vermögen  wir 
dennoch  durch  die  geschöpflichen  Dinge  eine  gewisse  Erkenntniss  Got- 
tes uns  zu  verschaffen.  Und  zwar  geschieht  solches  auf  eine  zweifache 
Weise:  erstens  nämlich  dadurch,  dass  wir  die  Vollkommenheiten  der 
geschöpflichen  Dinge  in  entsprechender  Weise  von  Gott  prädiciren,  und 
zweitens  dadurch ,  dass  wir  diese  nämlichen  Vollkommenheiten  dann 
wieder  von  Gott  negiren.  Da  nämlich  Gott  die  Ursache  aller  Dinge 
ist,  60  muss  er  auch  alle  Vollkommenheiten  der  letztem  in  sich  schlies- 
sen,  und  wir  sind  daher  auch  berechtigt,  sie  ihm  beizulegen.  Da  er 
aber  andererseits  doch  wiederum  Nichts  von  Allem  ist,  und  als  der 
Unendliche  Alles  überragt,  so  kommen  ihm  jene  Vollkommenheiten 
doch  wieder  nicht  in  der  gleichen  Weise  zu,  wie  den  geschöpflichen  Din- 
gen :  und  darum  sind  wir  andererseits  auch  wiederum  berechtigt ,  sie 
ihm  abzusprechen  ').  So  gewinnen  wir  eine  doppelte  Theologie ,  die 
afSrmative  und  die  negative  Theologie.  Die  affirmative  Theologie  prä- 
dicirt  von  Gott  alle  Vollkommenheiten  der  geschöpflichen  Dinge  per 
modimi  analogiae,  und  zw^  von  den  obersten  Geschöpfen  bis  zum 
Nichts  herab.  Ihr  Weg  geht  somit  von  oben  nach  unten  ^).  Die  nega- 
tive Theologie  dagegen  negirt  von  Gott  alle  Unvollkommenheiten  und 
Vollkommenheiten  der  geschöpflichen  Dinge,  vom  Nichts  angefiingen 
bis  hinauf  zu  den  höchsten  Greaturen.  Ihr  Weg  geht  somit  von  unten 
nach  oben  *).  Vergleicht  man  aber  beide «  die  affirmative  und  negative 
Theologie ,  miteinander ,  so  lässt  sich  nicht  verkennen ,  dass  die  nega- 
tive Theologie  den  Vorrang  vor  der  affirmativen  behauptet  Denn  die 
göttliche  Natur  ist  absolut  einfach;  die  Positionen  oder  die  positiven 
Prädicate  tragen  aber  eine  gewisse  Zusammensetzung  in  dieselbe  ein, 
jfährend  die  Negationen  oder  negativen  Bestimmungen  das  reine  und 
einfache  Sein  Gottes  in  seiner  vollen  Lauterkeit  hervortreten  lassen.  Die 
Positionen  femer  führen  uns  gewissermassen  von  Gott  ab  und  heften 
unsem  Blick  auf  die  Alterität  des  geschöpflichen  Seins ,  von  welchem 
jene  Positionen  entnommen  sind ;  die  Negationen  dagegen  leiten  unsem 


1)  Ib.  11,  7.  Itaqae  Tenssima  et  saprena  scientia,  quam  de  acta  infinito, 
ut  de  Deo  conseqtnmar,  negatio  qnaedam  est  et  ejoB  fgnörantia,  qua  scimus, 
ilhid  a  nobis  sdri  non  posse,  noeque  semper  latere,  semper  esse  extra  mentem, 

et  fnfiiiities  nostrae  mentis  eznperare  capadtatem Yerissfma  igitur ,  suprema 

et  consurnmaUBsinia  theologia  est  baec :   sdre ,  Deum  sdri  non  posse.    Et  baee 
sdentia  divina  ignoratio  sea  docta  ignorantia  vocatnr. 

2)  Ib.  11,  1.  6.  —  8)  Ib.  11,  3.  Assertiva  tbeologia  descendens  a  Deo  per 
media  cuncta  ad  nibil  nsqne  pergit 

4)  Ib.  11,4.  Negativa  tbeologia  assertivae  contranititnr,  a  nibilo  per  mate* 
riam  cunctaque  media  in  Daum  scandens. 
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Blick  vom  Geschöpflichen  ab  upd  heften  iku  aasschliessUch  auf  daa 
göttliche  Sein  ^).  Die  negative  Theologie  ist  mit  ihren  Negationen  der 
eigentliche  Weg  zu  jener  höchsten  Theologie,  welche  in  der  doeta 
ignorantia  besteht ,  weil  wir  durch  die  Negationen  allmählig  zur  klaren 
Erkenntniss  gelangen ,  dass  das  göttliche  Wesen  in  seinem  Ansichsein 
von  uns  nicht  gewusst  werden  könne  ^). 

Sehen  wir  jedoch  hievon  ab,  und  fragen  wir  nach  den  hauptsäch* 
liebsten  und  vornehmsten  Prädicaten,  welche  wir  Gott  beizul^en 
haben,  so  lassen  sich  dieselben  auf  folgende  fünf  zurückführen:  en3, 
unum,infinitum,  aetemum,  trinum.  Denn  in  diesen  Prädicaten  bewegt 
sich  so  ziemlich  die  gesammte  Theologie  ^).  Heben  wir  aus  den  hie- 
her  bezüglichen  Ausführungen  des  Bovillua  das  Wichtigste  hervor. 

Die  Unendlichkeit  Gottes  ist  eine  Folge  der  Einfachheit  seiner 
Natur.  Die  einfachen  Wesen  sind  früher  als  die  zusammeugesetzten, 
weil  das  Zusammengesetzte  auf  das  Einfache  sich  reducirt  Das  erste 
und  höchste  Wesen  also  muss  absolut  einfach  sein.  Ist  es  aber  die- 
ses, dann  muss  es  noth wendig  unendlich  sein,  weil  jedes  Endliche 
Sein  und  Nichteein  in  sich  schliesst ,  also  schon  nicht  mehr  absolut 
einfach  ist  *).  Auf  dieser  Unendlichkeit  beruht  dann  wiederum  die  Ein- 
heit Gottes.  Zwei  actu  unendliche  Wesen  5  welche  der  Substanz  nach 
von  einander  verschieden  wären,  kann  es  nicht  geben.  Denn  das  Un- 
endliche ist  als  solches  auch  das  Unermessliche ;  es  erfüllt  also  Alles ; 
für  ein  zweites  Unendliches  gäbe  es  mithin  gar  keinen  Raum  mebrO* 


1)  Ib.  11,  6.  Dlvlnae  ablationes  posidomibus  sunt  ad  nostram  instructionem 
potiores,  nosque  magis  ipsi  Deo  inserentes.  Nam  Deu8  natura  simplex  esU 
onus,  mcompositus ,  non  varias,  insensibilis.  Divinae  autem  poailiones  Deum 
componunt,  effidontque  yarlom ,  dividuom ,  sensibilem ....  Ablationes  vero  diviaae 
89blataaDeo  omnlum  rerum  varietate  ac  naturaii  velamine,  purom  illiun,  simpür 
cei^^  nadum,  uti  est,  in  altissimis  tenebris  et  eminentissima  privatione  ac  ignq* 
rantia  noble  insinuant  Rorsum  divinae  poi^itiones  nostras  mentes  quoquo  pacto  ^ 
a  Beo  abducunt,  figuntque  eas  in  alteritate  et  in  creatoris,  qoae  inter  Deom  et 
nihü  nomerantor.  Nulla  etenim  est  divina  positio,  quae  veraciter  sit  ipse  Deus, 
sed  est  creaturarum  allquid.  Divinae  autem  ablationes  a  creaturis  traducunt  nos 
in  Denm,  ipsiqne  Deo  altius  inserunt  ac  maxime  illi  propinquant.  ConcL  theol. 
1.  1,  2$.  27.  —  2)  De  nih.  11,  7.  —  8)  Quaest  theol.  1.  1,  18. 

4)  Pbysic.  element.  (ed.  Par.  1512. )  I.  4.  c.  4,  1 — 4.  Cum  simplicia  entia 
sint  variis  compositisque  priora,  necesse  est,  id  ens,  quod  cunctia  entibos  prae- 
est,  et  inter  ea  primatum  gerit,  simplicissimum  esse  et  nihil  in  suapte  substantia 
permixtionis  habere.  —  lUnd  nequit  simplicissimum  esse,  quod  de  nihilo  ad  es^  r 
ejnctum  est,  ntpote  quod  antea  non  ens  extitit,  et  postea  ens  evasit  Quo  eaim 
modo,  simplicissimum  dici  potest,  de  quo  contraria  et  permixtadicuntur  praedi- 
cata,  non  esse  et  esse!  Si  quidquid  yero  est,  de  quo  simplex  esse  enundatur»  id 
m^rito  simplicissimum  et  primum  nuncupatur.  Necesse  est  ergo,  summi  ent|s  sub- 
stantiam  esse  actu  infinitam,  utpote  simplicissimam  atque  impermixtam,  a  qua  ö^ 
finities,  procul  abscedit  omne  non  esse,  quaeve  semper  eodem  modo  se  babiM^^ 

6)  De  niiiiloy  5,  2.    Quaest.  theol.  1.  1,  6. 


Digitized  by 


Google 


^«1 

W!^  dureU  defa  Einen  und  einfachen  Verstand  alle  Species  in  das  6e* 
däcbtniss  eingetragen  werden ,  so  sind  auch  alle  Dinge  aus  Einem  Prin- 
cip  in's  Öasdn  hervorgegangen  *).— Die  Unendlichkeit  Gottes  begründet 
femer  auch  die  Ewigkeit  Gottes.  Denn  das  Unermessliche  erfüllt  ah 
solches'  nidit  blos  allen  Raum ,  sondern  auch  alle  Zeit  Ist  also  Gott 
als  der'  Unendliche  zugleich  der  Unermessliche ,  so  ist  er  auch  der 
Ewfge ;  die  Ewigkeit  ist  nur  die  Unermesslichkeit  selbst ,  in  so  fem 
sie  nicht  in  Beziehung  zum  Baume,  sondern  in  Beziehung  zur  Zeit 
gtedacht  wird^).  Daraus  folgfr  dann  wiederum,  dass  es,  wie  nur  Em 
Uncttnessfliches,  so  auch  nur  Ein  Ewiges  geben  k&nne.  Gott  alleiuf  ist 
ew!g ,  nichts  ausser  ihm  kann  ewig  sein  ^}. 

Allein  wenn  nun  Gott  allein  der  PJwige  ist,  die  Welt  also  erst  in 
d^  Zett  entstanden  sein  kann,  so  war  ja  Gott  müssig  und  unthätig,^ 
bevor  er  die  Welt  schuf?  —  Allerdings  müsste  man  das  annehmen, 
wtim  Gott,  wie  Einer  im  Wesen,  nicht  auch  dreifach  in  d^  Personen 
viräre.  Eben  weil  die  Philosophen  die  göttliche  Trinität  nicht  erkannten, 
sahen  sie  sich  genöthigt,  um  Gott  nicht  von  Ewigkeit  her  müsag  und 
untbfttig  sein  zu  lassen ,  eine  gleich  ewige  Materie  neben  ihn  zu  setzen 
unÄ  Gott  auf  dieselbe  von  Ewigkeit  her  wirken  zu  lassen  *).  Dass  sie"* 
dadurch  die  unendliche  Vollkommenheit  Gottes  aufhoben ,  weil  sie  ihn'' 
von  einem  Aeussern  abhängig  sein  Hessen,  ist  klar*).  Um  also  diesen 
Irrtbam  zu  vermeiden,  werden  wir  mit  Nothwendigkeit  dediin  geführt^ 
ausser  der  Einheit  zugleich  auch  die  Dreipersönlichkeit  Gottes  anzu« 
nehmen.  Denn  wenn  Gott  der  Vatei*  ewig  aus  sich  den  Sohn  erzeugte, 
und  ewfg  aus  beiden  der  heilige  Geist  hervorging,  so  war  Gott  von 
Ewigkeit  her  vor  der  Schöpfung  der  Welt  nicht  müssig  und  unthätig; 
viehnehr  war  er  in  sich  selbst  thätig  und  iietuos  ^).  Dadurch  ist  denn  auch 
seine  unendliche  Vollkonunenheit  ohne  die  Welt  gesichert,  weil  er  in  der' 
Voraussetzung  seiner  Dreipersönlichkeit  nichts  ausser  sich  zu  seiner  Le- 
bensthätigkeit  bedurfte,  sondern  sich  absolut  selbst  genügte  ^).  Nicht  ge^ 
nug :  die  Dreipersönliehkeit  Gottes  hebt  auch  alle  Nothwendigkeit  der 
Schöpfung  auf.  Denn  eben  weil  Gott  in  semem  dreipersönlichen  Le* 
ben  ewig  thätig  ist  und  sich  selbst  genügt,  bedarf  er  fßr  sich  selbsi"^ 
äusserer  Dinge  nicht,  und  wenn  er  sie  hervorbringt,  so  bringt  er  sie' 


1)  Quaest  theol.  L   1,   4.   —  2)  De  nihU.  5,  1.    Quaest.  theol.  ].  1,  e.   — 
Sy  Ib.  I.  1,  6.    De  nOul.  3,  l.  —  4)  De  nihil.  8,  4.  —  5)  Quaest  theöl.  1.  1,  12. 

6>  De  nihU.  8,  4.  Quaest.  theoL  1.  1,  10.  Quae  maxime  ratio  ostetidit,  Denm' 
esse  tiinum?  —  Quod  solus  est  ab  aeterno.  Nam  quia  solus  Dens  est  aetemni, 
cm  ab  aeterno  müluin  ens  affait ,  necesse  est ,  eundem  aut  odosam  fuisse ,  ant 
trlnnm  in  semetipso.  Si  enfm  trious  non  est,  et  tamite  solns ' fuit  ab  aeterno, 
odosiis  füit  Qua  vero  et  solus  est  ab  aeterno,  et  tn'nus:  ideo  ociosus  non  fUit," 
nee  ext^ra  sodetate,  ut  quidqnam  ageret,  indfguit,  qnaüdoqufdem  interna  C()ii8* 
dfißHstfo  personnfliste  irimtas  ezterioram  eiitiaid  pinritateäi  supplevit. 

7)  Qoaest  theoL  l  1,  12. 
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hervor  ohne  Nothwendigkeit,  d.  L  mit  vollkommener  Freiheit ,  aofi 
reiner  Güte*). 

Dadurch  sind  wir  denn  nun  von  selbst  auf  die  Schöpfung  der  Welt 
hinübergeleitet.  Dass  die  Welt  nicht  aus  einer  ewigen  Materie  her- 
vorgebracht sein  könne,  brauchen  wir  nach  dem  Bisherigen  nicht  mehr 
zu  beweisen,  da,  wie  wir  gesehen  haben,  Gott  allein  ewig  ist,  und 
neben  ihm  kein  anderes  Ewiges  mehr  sein  kann.  Aber  aach  aus  sei- 
ner eigenen  Substanz  kann  Gott  die  Welt  nicht  hervorgebracht  haben ; 
denn  die  göttliche  Substanz  ist  absolut  einfach  und  untheilbar,  und 
kann  somit  nicht  in  die  Vielheit  der  geschöpflichen  Dinge  sich  ausein- 
ander theilen^.  Daraus  folgt,  dass  die  Welt  von  Gott  aus  Nichts 
hervorgebracht ,  d.  h.  geschaffen  worden  ist  ^).  Und  eben  weil  sie  aus 
Nichts  geschaffen  ist,  darum  kann  sie,  wie  nicht  ewig,  so  auch  nicht 
unendlich  sein ;  denn  Ewigkeit  und  Unendlichkeit  schliessen  sich  gegen- 
seitig ein,  und  was  daher  das  eine  ausschliesst,  schliesst^^auch  das  andere 
aus  *).  So  hat  Gott  in  der  Schöpfung  das  Nichts ,  welches  vorher  allein 
ausser  ihm  war,  gewissennassen  actuirt,  indem  er  in  dieses  Nichts 
die  Welt  hineinsetzte.  Die  Welt  steht  daher  zwischen  Gott  und  dem 
Nichts  gleichsam  mitten  inne,  und  während  Gott  reines  Sein,  das 
Nichts  dagegen  reines  Nichtsein  ist,  scbliesst  die  Welt,  welche  zwischra 
beiden  steht.  Sein  und  Nichtsein  zugleich  in  sich^).  Doch  füllt  die 
Welt  nicht  den  ganzen  Abgrund  des  Nichts  aus,  d.  h.  Gott  kann  nicht 
das  ganze  Nichts  actuiren ;  denn  sonst  würde  mit  der  Schöpfung  der 
Einen  Welt  seine  Macht  erschöpft  sein,  während  doch  diese  seine 
Macht  unerschöpflich  ist  ^).  Gott  kann  also  noch  mehrere  Wesen  und 
zwar  in's  Unendliche  fort  schaffen,  und  wenn  er  sie  nicht  wiiidich  ge- 
schaffen hat,  so  liegt  der  Grund  davon  eben  blos  darin,  dass  er  sie 
nicht  schaffien  wollte^). 

Und  daraus  ergibt  sich  uns  denn  eine  weitere  Betrachtung.  Gott  ist 
actu  unendlich ;  darin  kommt  ihm  die  Welt  nicht  gleich.  Dafür  ist  aber 
die  Welt  der  Potenz  nach  unendlich,  in  so  fern  nämlich  die  Geschöpfe 
der  Zahl  nach  in's  Unendliche  gehen  können.  Und  so  kann  man  die 
Welt  in  einem  gewissen  Sinne  die  Explication  der  Einheit  Gk)ttes  nennen. 
Das  actu  Unendliche  ist  nämlich  als  solches  eine  in  sich  geschlossene 
absolute  Einheit ;  aber  indem  es  die  Welt  hervorbringt ,  explicirt  es 
gleichsam  seine  Einheit  in  eine  der  Potenz  nach  unendliche  Vielheit 
von  Dingen,  und  geht  so  von  der  Einheit  zur  Zahl ,  von  der  substan- 
tiellen Unendlichkeit  zu  der  unendlichen  Vielheit  der  Dinge  hervor*). 


1)  Ib.  1.  1,  4Ö.  -  2)  Ib.  1.  1,  64.  De  nihü.  c,  4,  1.  2.  —  3)  Denihfl.  c.  4,  3, 
Qoaest  iheol.  l  1,  55.  Theol.  concl.  1.  6,  43.  Phys.  elem.  I.  4.  c  5,  1.  — 
4)  Qaaest.  theol.  I.  1,  51.  Phys.  elem.  l  4.  c.  6,  2.  —  5)  Ars  oppos.  c.  13,  1—6. 
—  6)  Theol.  concl.  L  6,  77.  Quaeßt  theol.  L  1,  52.  De  nihü.  6,  7.  —  7)  Qaaest 
theoL  l  1,  63.  -  6)  Phys.  elem.  1.  4.  c.  10,  8.  10. 
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Aber  eben  weil  die  geschöpflichen  Dinge  aus  Nichts  hervorgebracht 
sind,  darum  sind  sie  keine  wahren  und  eigentlichen  Substanzen,  son- 
dern gleichsam  nur  schattenhafte  Bilder  der  einen  wahren  Substanz, 
welche  Gott  ist  ^).  Man  kann  daher  mit  einem  gewissen  Rechte  sagen, 
dass  die  geschöpflichen  Dinge  zu  Gott  sich  verhalten  wie  die  Acciden- 
tien  zu  den  Substanzen'). 

Es  gibt  ein  zweifaches  ideales  Musterbild  der  Welt,  nämlich  ein 
ungeschöpfliches  und  ein  geschöpfliches.  Zuerst  nämlich  wurde  die 
Welt  ideal  concipirt  in  dem  göttlichen  Verstände.  Das  ungeschöpfliche 
Vorbild  der  Welt  ist  also  der  göttliche  Verstand,  oder,  näher  bezeich- 
net, das  göttliche  Wort,  der  Sohn  Gottes*)-  Aber  wie  der  Maler  das 
Bild,  welches  er  auf  die  Leinwand  bringen  will,  zuerst  im  Spiegel 
wiederstrahlen  lässt,  um  es  dann  um  so  leichter  und  vollkommener 
auf  der  Leinwand  darstellen  zu  können,  so  begnügte  sich  auch  Gott 
nicht  mit  dem  idealen  Musterbilde  der  Dinge  in  semem  Geiste ,  son- 
dern er  wollte  sich  dasselbe  gleichfalls  auch  äusserlich  gegenüberstel- 
len,  um  es  so  auch  ausser  sich  zu  betrachten.  Und  das  geschah  eben 
in  der  Schöpfung  der  Engel  *).  Die  Engel  sind  also  die  geschöpflichen 
Musterbilder  und  Ideen  der  Dinge,  in  welchen  die  ganze  Schöpfung 
zuerst  geistig  und  ideal  verwirklicht  ward,  bevor  sie  in  die  materielle 
Wirklichkeit  gesetzt  wurde.  Sie  gleichen  dem  Spiegelbilde,  in  welchem 
der  Künstler  zuerst  sein  Werk  betrachtet ,  bevor  er  es  in  den  StoflF 
einführt ').  Wenn  die  erste  Conception  des  menschlichen  Verstandes  den 
Charakter  des  Accidentalen  hat,  so  ist  dagegen  die  erste  Conception* 
des  göttlichen  Geistes  eine  substantielle,  d.  h.  ihr  Resultat  ist  nicht 
blos  eine  Species ,  sondern  eine  Substanz ,  die  Substanz  der  Engel  % 
Alles  ist  zuerst  in  den  Engeln  und  dann  erst  in  der  Materie  ge- 
schaffen worden  0-  Der  Act  ist  ja  früher  als  die  Eptenz "),  Wenn 
es  wahr  ist,  dass  Nichts  im  Verstandene! ,  was  nicht  vorher  im  Sinne 
gewesen ,  so  ist  es  vom  kosmologischen  Standpunkte  aus  auch  umge- 
kehrt wahr,  dass  Nichts  im  Sinne,  d.  i.  in  der  sinnlichen  Welt  sei,  was 


1)  TheoL  concl.  L  1,  59.  —  2)  Ib.  1.  1,  63.  —  8)  Quaest.  theol.  1.  8,  20. 
L  1,  97.  98. 

4)  Ib.  1.  S,  18.  Cur  angeli  ante  materiam  et  mundom  producti  sunt  ?  —  Yolens 
pictor  imaginem  soam  in  matcriali  aliquo  subjecto  pingere,  quamquam  Ulius  forte 
ideam  et  Terissimom  exemplar  in  mente  habeat,  vult  nibJIominos  in  ezteriori 
tttante  specolo  intoeri  et  speculari  praesentem,  ut  ad  iUius  instar  commodius,  quod 
ci^it  perficiat.  Ita  et  divina  mens,  qaamquam  nmndi  ideam  intra  se  ab  aeterno 
proiiderit,  voloit  tarnen  et  illam  in  exteriore  speculo,  at  in  angelo,  praesentem 
habere,  ut  in  ülius  speculatione  perficeret  Universum. 

5)  Ib.  I.  3,  24.  Angeli  sunt  ut  creatum  mundi  exemplar  extra  divinam  mea- 
tem,  persimile  ei  imagini,  quam  pictor  in  speculo  contemplatur ,  ut  consimUefli 
ioaginem  in  materia  perficiat.    De  nihH.  4,  4. 

6)  JH  hitell  G.  5,  6.  —  7)  Ib.  c.  9,  8.  —  8)  Quaest.  theoL  l  8,  11. 
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nicht  vorher  im  Verst^de,  u&mlich  im  engliscIiieD  Yers^ule,  ge- 
wesen *). 

§.  24. 

Die  Unterlage  und  der  Träger  der  gesammten  sinnlichen  Welt  i^t 
die  Materie.  Wie  alle  Engel,  so  ist  auch  die  gesammte  Materie  anfäng- 
lich zugleich  von  Gott  gcschaflfen  worden').  Die  Materie  ist  kein  ens, 
weil  ihr  in  ihrem  Ansichsein  die  Form  fehlt;  sie  ist  aber  auch  nicht 
ein  non  ens;  sie  steht  zwischen  dem  Sein  und  Nichts  mitten  inne-^). 
Sie  ist  dieselbe  in  allen  Dingen*).  Sie  ist  die  Potenz  zu  Allem  und 
gelangt  daher  zur  Wirklichkeit  nur  dadurch ,  dass  die  Speciea  oder 
iFörm  mit  derselben  sich  verbindet.  Diese  Verbindung  wird  bewerk- 
stelligt durch  die  Generation.  Die  Generation  ist  der  Uebei;gang  der 
Miaterie  von  der  Potenz  zu  einem  substantiellen  Actus  ^).  Die  Materie 
s,elbst  ist  also  ingenerabel  und  incorruptibel ;  sie  kann  nur  durch  Schöpfung 
in'p  Dasein  treten^).  Alle  Generation  und  Corruption  vollzieht  sich 
in  ihrem  Schoosse.  Ebensp  ist  die  Species  als  solche  ingenerabel  und 
incorruptibel ;  auch  sie  kann  nur  durch  Schöpfung  in's  Dasein  treten ''). 
Und  wenn  die  Materie  ursprünglich  zumal  geschafien  worden,  so  sind  da- 
gegen die  Anfänge  der  verschiedenen  Species  im  Laufe  des  Sechstagewer- 
kes von  Gott  schöpferisch  in  die  Materie  eingesenkt  worden®).  So  hat 
die  Schöpfiiug  die  Principien  der  Generation  in  die  Wirklichkeit  h^reift- 
geführtj  und  auf  die  Grundlage  dieser  Prmcipien  vollzieht  sich  nun  di^ 
Generation  selbst^).  Daher  ist  die  Generation  gewissennassen  der 
2weck,  die  Erfüllung  oder  Vollendung  der  Creation '°). 

Doch  kann  die  Materie  nur  unter  der  Bedingung  Grundlage  der 
Qeaeration  sein,  dass  sie  in  der  Form  der  Elemente  wirklich  ist.  Die 
Elemente  werden  nicht  generirt,  sondern  aus  ihnen  wird  vielmehr  alles 
Andere  generirt ").  Die  Ele^jentation  ist  also  die  aller  Generation 
vorausgehende  ursprüngliche  und  erste  Affection  der  Materie ;  sie  ist 
der  Materie  angeschaifen ,  und  zwar  in  der  Art,  dass  kein  Theil  der 
Materie  ohne  Elementation  je  gewesen  ist").  Die  Elemeutation  ist 
der  geringste  actus  der  Materie  ^^) ;  aber  auf  der  Unterlage  dieses 


1)  De  inteU.  c.  9,  8.  —  2)  De  nihU.  1,  6.  De  gen.  2,  8.  —  8)  De  nihil.  1,  8. 
7-  4)  De  generatione  (ed.  Par.  1510.)  1,  8.  "^ 

5)  Ib.  1,  1.  Generatio  est  a  non  esse  ad  esse  substantialis  actus  acfuisitioi^e 
propessio.  n.  4.  —  C)  Ib.  1^  7.  —  7)  Ib.  4,  2.  —  8)  Ib.  4,  1.  —  9)  Ib.  2,  2.  3.  * 

lö)  Ib.  2,  4.  tJnde  fit,  ut  ^eneratio  sit  quidam  prioris  creationis  finis  et  illius 
adimpletio.  —  11)  Ib.  14,  7.  Elementa  sunt  ingenita,  nuUave  generatione  orta, 
omniam  tarnen  generationum  initia. 

12)  Ib.  18j  2.  Nulla  materiae  pars  potest  esse  sine  acta  elementi.  n.  8. 
Unde  fit,  ut  prima  et  pernecessaria  materiae  äffectio  sit  elementatio,  primaT^ 
cyus  plenitudo  actus  et  forma  elementi.  14,  1.  Materia  tota  simul  est  creata  et 
tota  aimnl  ^ei^eatata.   Quaest.  tti^ol.  1.  8,  81.  -r  13)  Ib.  1.  8,  81.  Pe'{^.  \2,  2. 
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tefstem  Actus  gelaugt  sie  dann  durch  die  Generation  zu  weitern,  höher- 
stehenden Acten.  Und  diese  weitern  Acte  oder  Formen  stufen  sich 
wiederum  vierfach  auf.  Auf  unterster  Stufe  haben  wir  näöilich  die 
blosse  forma  substantiva,  wodurch  die  Dinge  sind,  dann  folgt  die  forma 
vegetativa ,  wodurch  die  Dinge  leben ;  daran  schliesst  sich  die  forma 
sensitiva,  wodurch  die  Dinge  empfinden,  und  endlich  folgt  die  forma 
rationalis  oder  intellectiva,  wodurch  der  Mensch  Mensch  ist  ^).  So  steht 
der  Mensch  an  der  Spitze  des  sichtbaren  Universums ').  Da  die  Vernunft 
das  Selbstbewusstsein  mit  sich  führt,  so  kehrt  im  Menschen  dieKatur 
in  sich  selbst  zurück,  und  wird  in  demselben  der  Cirkel  der  Schöpfung 
vollendet  *).  Die  Schöpfung  steigt  nämlich  von  dem  englischen  Intel- 
lecte  2ur  Materie  herab,  und  kehrt  von  dieser  in  contmuirücher  Stu- 
ftefolge  wieder  zum  Intellect,  d.  i.  zum  menschlichen  Intellecte  zu- 
rück*). Der  Mensch  kann  daher  mit  Recht  als  die  Seele  der  Wdt 
bezeichnet  werden ,  weil  in  ihm  die  Welt  in  sich  selbst  reflectirt  und 
80  zu  sagen  zum  Selbstbewusstsein ,  feur  Selbsterkenntniss  erwacht  *) 
Ebenso  steht  der  Mensch  in  der  Mitte  zwischen  der  materiellen  und 
der  geistigen  Welt,  um  beide  miteinander  zu  vermitteln.  In  der  sicht- 
baren Welt  ist  nämlich  Alles  in  Einzelheiten  auseinander  gerissen ; 
denn  die  Species  oder  Formen  sind  hier  in  der  Materie ;  die  Materie 
aber  ist  überall  die  Ursache  und  das  Princip  der  Singularität  ^.  In 
der  geistigen  Welt  dagegen  findet  die  Singularität  keine  Stelle,  weil 
hier  die  Formen  rein  und  gesondert  von  der  Materie  wirklich  sind^. 
Da  steht  denn  nun  der  Mensch  zwischen  beiden  Welten  in  der  Mitte, 
mn  dasjenige,  was  in  der  geistigen  Welt  verbunden  ist,  zu  tiieil^, 
und  dasjenige,  was  in  der  sichtbaren  Welt  in  Einzelheiten  auseinander 
getheilt  ist,  zur  Einheit  zu  verbinden,  indem  er  die  Quidditäten  der 
Dinge  von  der  Materie  abstrahirt,  dieselben  in  der  Form  allgemeine^ 
Begriffe  denkt ,  und  dann  unter  denselben  die  ganze  O^sammtheit  dek* 
einzelnen  Dinge  zusammenschliesst  ^.     So  ist  der  Mensch   wie  der 

Spiegel,  so  auch  das  Ehdziel  der  Welt'). 

'■>■    I         -iii it. 

1)  Ib.  17,  2.  6,  5.   De  si^ent.  c.  5.    Quaeat  theol.  1.  8,  42.  De  int  c  10»  .1. 

-  2)  De  inteD.  c.  9,  5.  —  3)  De  sap.  c.  5.  —  4)  De  intell.  c«  9,  4.  6.  Quaett. 
tüeoL  1.  S,  28.  29.  —  5)  De  sapient.  c.  21.    De  sens.  c.  1,  6.    Ars  opp.  c  7,  6. 

-  6)  Riys.  elem.  1.  8.  c.  7,  4.  7.  -  7)  Ib.  ).  8.  c.  7,  5. 

8)  Ib.  1 8.  c.  7, 8. 9.  Qaia  igitur  in  qüolibet  (mundo)  quodlibet  Bubsistere  opor- 
tet, et  latnub^ne  muhduin  atriQSi)ue  ^Mi  esse  participcm,  tarn  Dem)  boinanae 
menti  sab  coelo  Tim  facultatemque  donavit,  ut  snppleat  perficiatque  qüod  in  ntro- 
a»  ieMr  toimde ,  b.  e.  ut  mens  bttmana  cogitatione  ac  medüatfone  pi^optia  et 
M4»t  «onjuAela,  et  divlsa  eo^Jungat  copuletqne.  -^  Effidt  enim  mens  coqjoncto- 
f9Dk  dhrisione  saperiomm  ei  iniiversalium  entinm  singtüaria.  Et  contra  ftvisorudk 
tet^nnetione  et  copula  (qnod  est  praedpoum  mentis  opiflciam,  quo  ex  8enfl(ibifi 
VUBido  in  niteUectaaleia  seandit)  kiferioriHn  et  singolarfam  sensibUis  mnndi  enttniü 
Mft^niM  tp«ci€«,  ideas,  quid^Kti^Mqne  eompiiigit    &.  l  4.  e.  10,  10. 

9)  Ib.  18.  c  8.  c.  4,  ... 
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Betrachten  wir  nun  den  Erkenntnissbereich  des  Menschen  näher, 
so  sehen  wir,  dass  der  Erkenntniss  des  Menschen  fünf  Objecte  vor* 
liegen ,  nämlich  die  Welt ,  der  eigene  Körper ,  die  Seele ,  der  Engel 
und  Gott  Hienach  müssen  wir  denn  auch  in  der  Erkenntnisskraft  des 
Menschen  je  nach  diesen  fünf  Objecten  ein  Fünffaches  unterscheiden, 
nämlich  den  äussern  Sinn,  welcher  der  äussern  Welt,  den  innem  Sinn 
oder  die  Imagination,  welche  dem  eigenen  Körper,  die  Vernunft  (ra- 
tio), welche  der  Seele,  den  Verstand  (intellectus),  welcher  dem  Engel, 
und  endlich  den  (Jeist  (mens) ,.  welcher  Gott  entspricht  ')•  So  ist  der 
Mensch  in  dieser  Beziehung  eine  kleine  Welt,  weil  er  Alles  in  seiner 
Weise  in  sich  schliesst,  was  ausser  ihm  gegeben  ist  Gott  ist  Geist 
(mens);  durch  den  Geist  also  ist  der  Mensch  Gott  verwandt  und 
strahlt  itf  ihm  ein  Funke  des  göttlichen  Lichtes.  Der  Engel  ist  reinw 
Verstand  (intellectus) ;  durch  den  Verstand  also  ist  der  Mensch  dem 
Engel  verwandt  und  nimmt  an  der  englischen  Erkenntniss  TheiL  Die 
Vernunft  (ratio)  dagegen  ist  das  eigentlich  Menschliche,  dasjenige, 
was  den  Menschen  von  der  hohem  und  niedern  We}t  scheidet  Durch 
die  Vernunft  wendet  die  Seele  sich  ihrem  eigenen  Ich  zu  und  ist  ihrer 
bewusst  Die  Imagination  und  der  äussere  Sinn  endlich  verbinden 
den  Menschen  mit  der  niedern  Welt,  wie  sie  sich  in  seinem  Leibe  und 
in  der  äussern  Natur  darstellt ,  und  machen  ihn  derselben  ähnlich '). 

Das  höchste  Object  des  menschlichen  wie  des  englischen  Verstandes 
ist  Gott^);  nur  ist  zwischen  beiden  der  Unterschied,  dass  der  eng- 
lische Verstand  unmittelbar  mit  Gott  verbunden  ist,  während  da- 
gegen der  menschliche  Verstand  zwischen  sich  und  Gott  den  englischen 
Verstand  hat*).  Daher  ist  denn  auch  dasjenige,  was  der  menschliche 
Verstand  in  seiner  Erkenntniss  Gottes  sieht,  nicht  Gott  in  seinem  rei- 
nen nackten  Sein,  sondern  vielmehr  nur  Gott,  wie  er  gleichsam  durch 
die  Wolke  und  durch  die  Finsterniss  des  englischen  Verstandes  um- 
hüllt ist^).  Daher  kommt  es  femer,  dass  der  menschliche  Verstand 
nur  auf  discursivem  Wege  zur  Erkenntniss  Gottes  gelangen  kann  ^)* 
Aber  das  hindert  nicht,  dass  nicht  doch  das  Ziel  und  Ende  des  bei- 
derseitigen Verstandes  dasselbe  sei.  Durch  die  Erkenntniss  Gottes 
werden  nämlich  sowohl  der  englische  als  auch  der  menschliche  Ver- 
stand, was  Gott  actu  ist    Denn  jede  Potenz  wird,  in  so  fem  sie  nach 


1)  De  sens.  c.  7,  5.  6.  —  2)  De  sapient.  c.  18.  Cf.  De  int.  c.  16,  7.  ^ 
8)  De  int.  c.  8«  1.  —  4)  Ib.  c  8,  2. 

5)  De  sap.  c  41.  Becipltur  igitur  humanas  intellectus  in  Deo  haud  imme*' 
diäte  et  per  se,  sed  per  angelicum  medium.  Keque  insuper  Deum  at  simplicem 
et  per  m  Deum ,  sed  ut  Deum  per  angelicae  nobis  transparentiam  micantem  ha- 
mana  iotelligentia  speculatur.  Id  enim ,  quod  humanus  speculatur  videtque  intel- 
lectus, haud  est  Deusi  simpliciter,  sincerus  et  nudus,  sed  Deus  angelico  obtectot 
adopertttsve  caligine ,  siye  Deus ,  coi  jam  InsiUu  est  et  conjonctos  angelicos  intet 
lictoi.  —  6)  De  int  c.  8,  8. 
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ihrem  Objecto  strebt,  dieses  Object  selbst,  in  dem  Simie,  dass  sie  dem- 
8dben  Ibnlich  wird.  Indem  daher  der  englische  und  menschliche  Ver- 
stand fortwihrend  nach  Gott  streben  und  die  Strahlen  des  göttlichen 
Lichtes  in  sich  au&ehmen,  werden  sie  Gott  thnlich,  sie  werden  in 
ihrer  Weise  selbst  Gott  Und  diese  Gottwerdung  ist  ihr  Ziel  und  ihre 
Vollendung  ')• 

Die  Seele  ist  die  substantielle  Form  des  Leibes,  und  daher  von 
Natur  aus  zur  Vereinigung  mit  dem  Leibe  bestimmt').  Aber  da  der 
Verstand  ohne  körperliches  Organ  thätig  ist,  so  ist  die  Seele  auch 
ausser  dem  Leibe  lebensfähig,  d.  h.  sie  ist  unsterblich  ^).  In  der  That, 
wihrend  der  )Bnglische  Verstand  zumal  von  Gott  geschaffen  worden,  ist 
dagegen  der  menschliche  Verstand  nicht  mit  Einem  Male  zur  Wirk- 
lichkeit gebracht  worden ;  vielmehr  werden  die  Seelen  von  Gott  nach 
und  nach  zugleich  mit  der  Entstehung  ihrer  Leiber  geschaffen^).  So 
kommt  der  menschliche  Verstand  erst  allmählig  zu  seiner  vollen  Wirk- 
lichkeit, und  erst  am  Ende  der  Welt  wird  er  diese  seine  volle  Wirklichkeit 
gewinnen  0*  Würden  nun  aber  die  Seelen  zugleich  mit  ihren  Leibern 
mitergehen ,  so  würde  es  nie  dabin  kommen,  dass  der  menschliche  Ver- 
stand zu  seiner  vollen  Wiridichkeit  gelangte ;  denn  da  würde  ja  daqenige, 
was  die  Integrität  dieser  Wirklichkeit  bedingt,  stets  wieder  sidi  auf- 
heben, und  so  könnte  die  volle  Wirklichkeit  nie  erreicht  werden*). 
Die  Seele  des  Menschen  mass  also  nothwendig  unsterblich  sein.  Aber 
nicht  genug.  Auch  der  Leib  des  Menschen  muss  zuletzt  an  der  Un- 
sterblichkeit der  Seele  Thdl  nehmen.  Denn  wir  haben  früher  gehört, 
dass  die  Vis  susceptiva  der  Imagination  ihren  Sitz  im  körperlichen  Or- 
gane habe,  und  dass  also  die  Imagination  in  dem  nämlichen  Augen- 
blicke unthätig  und  müssig.  werden  müsse,  wo  die  Seele  vom  Leibe 
sich  trennt  Das  ist  aber  etwas  Widernatürliches  und  kann  nicht  ewig 
dauern.  Es  muss  also  zuletzt  auch  der  Leib  wieder  mit  der  Seele  sidi 
verbinden,  damit  diese  ihre  vollei  Thätigkeit  wieder  gewinne 0-  Und 
daraus  folgt  endlich  wiederum ,  dass  auch  die  Materie  und  die  Welt 
an  der  Unsterblichkeit  und  Ewigkeit  der  Seele  theihiimmt  Wie  sie 
Bor  geschaffen  worden  ist  des  Menschen  wegen,  so  theilt  sie  mit  dem 
Menschen  auch  die  Dauer;  sie  bleibt  mit  und  in  dem  menschlichen 
Leibe  ewig ,  wie  der  11  «isch  selbst  ^). 

Wir  sehen,  es  blidcen  in  diesem  Systeme  überall  die  Cusanischen 
Ideen  durch.    Die  docta  ignorantia,  die  negative  Theologie,  spielt  htar 


1)  Ib.  c.  8,  6.  —  2)  Ib.  c.  10,  8.  De  aap.  c  14.  —  8)  De  lap.  c  18.  — 
4)  De  gen.  2,  8.  —  6)  De  nihil.  1,  7. 

6)  De  Intel],  c.  12,  5.  Si  enim  orta  postcriorum  intellectuum  priores  interi- 
rent  abirentque  in  nibilum,  irrita  esset  bumani  intellectus  spedes^  ntpote  inte- 
gram  totomqne  sni  esse  nunqaam  sortitara. 

7)  De  tens.  c  6,  6.  De  sap.  c.  14.  —  8)  De  lens.  c.  6,  8.  Qnaest  theol 
1.  ii  14.    Dt  aap.  €.  14. 
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dteelbe  Rolle,  wie  bei  Cusa.  Die  Idee  einer  Expllcatioii  der  >gllit- 
lichen  EinlMit  la  die  Vielheit  der  Dinge  ist  auch  hier  ih  das  System 
angenommen.  Die  menschliche  Erkenntnisakraft  gipfelt  andi  hier  in 
jder  mens,  in  weldier  der  Funke  des  göttlichen  Lichtes  widerstrahlt. 
Und  60  im  Uebrigen.  Aber  es  ist  auch  nicht  zu  Terkennen,  dass  diese 
Ideen  von  Bovillus  in  einer  originellen  Weise  verarbeitet  sind,  ja  dass 
sein  System  Lehrsätze  in  sich  schliesst,  welche  wir  im  Cusanischen 
Systeme  nidit  antreffen.  Und  gerade  im  Hinblicke  auf  diese  seme  i^e- 
laüve  Originalität  mussten  wir  dieses  System  ausf&hrlieher  zur  Dar- 
stellung bringen,  als  es  sonst  nothwendig  gewesen  wäre.  EMIreolich 
ist  es  auch,  dass  der  pantfaeistische  Anstrich,  welcher  im  Casanischen 
Systeme  so  unangenehm  berührt,  hier  im  System  des  BoTillas  sieh 
nicht  ftidet.  Ebenso  vermissen  wir  gerne  die  Polemik  gegen  die  Scho- 
lastik. Hieven  findet  sich  bei  Bovillus  keine  Spur«  Bovillus  steht  so- 
mit  ewar  auf  dem  Standpunkte  des  Nicolans  von  Gusa;  aber  er  hA 
«ich  von  den  Extravaganzen ,  des  l^^tem  möglichst  frei  zu  erhalten 
i;esudit.  Er  entfernt  sich  im  Ganzen  weniger  von  der  Scholastik,  als 
mim  Vorgänger.  Wenn  auch  sdne  Lehrsatz»  und  Beweisfahmngen 
viel&cfa  als  unhaltbar  erscheinen,  wenn  er  auch  sich  in  m^r  als  einem 
Punkte,  besonders  in  seiner  Lehre  vom  Nichts,  in  blosse  Spielereien 
ergdit,  so  kann  ihm  dodi  der  Vorzug  eines  originellen  und  conse- 
q«Miten  Denkers  nicht  abgesprochen  wordeo. 

§.  25. 

All  den  Schultern  des  Cusaners  steht  jedoch  noch  ete  aaderer 
Mann,  welcher  die  Principien  des  Cusanischen  Systems  in  ganz  ande- 
rer Weise  und  zu  ganz  andern  Zwecken  verwerthete,  als  Bovilks.  Es 
ist  Giordano  Bruno.  Allerdings  ist  die  Lebenszeit  dieses  Mannes  um 
ein  ganzes  Jahrhundert  von  der  des  Cusaners  geschieden.  Die  gei- 
zige Atmosphäre  seiner  Zeit,  in  weldier  er  lebte  und  dachte,  war 
ichon  in  vielfacher  Beziehung  verschiedwi  von  demjenigen ,  in  welcher 
Cnsa  geitandoi  hatte«  Es  ist  daher  natürlich ,  dass  er  auch  aus  die- 
ser Atmosphäre  Elemente  in  sein  System  anfaehmen  musste.  Alieib 
das  eigentlich  durehsehlagoide  in  semem  System  sind  deonoch  die  Cu- 
«udschai  Ideen ;  sie  bilden  das  eigentlich  Charakteristische  desselbM. 
Und  eben  deshalb  zählen  wir  diesen  Mann  zur  cusanischen  Schule; 
„Schule'^  in  dem  früher  bezeichneten  Shme  genommen.  In  der  That, 
Bruno  bekennt  sich  selbst  an  nicht  wenigen  Stellen  seiner  Sdirlften 
als  Schfller  des  genannten  Meisters  und  spendet  demselben  reiches  Lob. 
Zwei  Männer  sind  es  nämlich  vorzugsweise,  auf  welche  er  in  seinen 
Schrift^  als  auf  die  glänzendsten  Gestirne  am  Himmel  der  neuera 
Philosophie  stets  zurfickkommt :  Raymundus  Lullii  und  NkDlaas  foA 
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Cus^  Lullus  bietet  ihm  in  seuuer  ^,  Ars  magna ''  emß  Methode  dar, 
welche  er  nicht  genug  zu  schätzen  weiss,  und  welcher  er  deshalb  auch 
mehrere  Erklärungen  und  Commentare  widmet^).  Wenn  er  aber  dem 
Lullus  die  Methode  entnimmt  und  so  in  formaler  Beziehung  sich  ihm 
anschliesst :  so  verweist  er  dagegen,  was  den  Inhalt  seines  Lehrsysteofs 
betrügt,  stets  auf  Nicolaus  von  Cusa  ate  auf  seinen  Vorläufer,  welcher 
zuerst  die  Ideen  angeregt  habe,  denen  er  selbst  in  seinem  System 
ihron  adäquaten  Ausdruck  zu  geben  berufen  seL  Er  nennt  ihn  den 
„göttlichen  Cusaner^),''  den  „Erfinder  der  herrlichsten  Geheimnisse 
der  Geometrie^); ''  er  bezeichnet  ihn  alß  einen  der  „einzigsten  Schöpfer- 
geister ,  welche  je  diese  Luft  eingeathmet  haben  *). ''  Er  spricht  von 
.dem  „bewunderungswürdigen  (Seiste  Cusa's,  welcher,  je  tiefer  und 
göttlicher  er  ist ,  um  so  wenigeren  zugänglich  und  bekannt  sei ,  *'  ho 
wie  von  den  „  Geheimnissen , "'  welche  „in  dem  reichhaltigen  Strome 
der  Cttsanischen  Lehre  enthalten  seien  ^)."  Allerdings  will  er  ihm  nicht 
den  Vorzug  zugestehen ,  dass  er  die  Ideen ,  welche  er  anregte,  seibat 
nach  ihrer  vollen  Tragweite  gewürdigt  und  bis  in  ihre  letzten  Folge- 
sätze entwickelt  habe.  „Cusa  hatte,''  sagt  er,  „in  der  That  viel 
Kenntnisß  und  Einsicht  und' war  gewiss  eines  der  seltensten  Genie's, 
welche  je  in  Europa  lebten.  Doch  waren  seine  Beobachtungen  wie 
die  eines  Schiffers  auf  dem  Meere,  wenn  sein  Schiff,  von  den  Wellen 
geschaukelt,  bald  steigt,  bald  sinkt,  nicht  still  und  ruhig,  wie  die 
jeioes  Beobachters  auf  festem  Grunde ,  welcher  nicht  nur  in  gewissen 
Zwischenräumen,  sondern  immer  ununterbrochen  das  volle  und  klare 
Licht  sieht  Die  Ursache  davon  war ,  weil  er  selbst  noch  nicht  alle 
falschen  Grundsätze  abgelegt  hatte,  in  welchen  er  nach  der  gemeinen 
Lehre  erzogen  worden  war,  weswegen  er  auch,  wahrscheinlich  absicht- 
lich, gewiss  aber  sehr  behutsam,  seinen  Büchern  den  Titel  „„von  der 
j;elehrten  Unwissmheit  oder  von  der  unwissenden  Gelehrtheit*'*'  gab*)." 
Dazu  kam  das  geistliche  Kleid,  welches  er^  trug.   Hätte  er  dieses  nicht 


1)  Vgl.  Gfrörer:  „Jordani  Bnmi  Nolani  Scripta,  quae  latine  confedt,  cm* 
nia,««  VoL  2.  (Stattgardiae  1886.),  p.  286  sqq.  p.  601  sqq.  p.  621  sqq.  Ich  b6- 
merke,  dasa  Ich  der  folgenden  Darsteltoftg  einerseits  dfe  so  eben  genannte  Gfird^ 
nr^sdie  Sanmhmg  der  lateinischen  Werim,  und  andererseks  die  Ten  AdolfiA 
Wagiar  tKMorgte  Ausgabe  der  itaüemachen  Seioifteii  Bnmo'a  (Leipiig  16SM>)  j« 
Omnde  leg^.  Als  mifsmitte]  f^  das  nlüiere  Yerfttändiiiss  des  Italienischem  T$^ 
tss  gebrauche  ich  die  üebersetzung ,  wekhe  der  Philosoph  Bixner  in  seinem  sor 
gleich  mit  dem  Physiker  Siber  herausgegebenen  Werke:  „Leben  und  Lehrmei- 
nimgen  berühmter  Physiker  am  Ende  des  sechzehnten  und  am  An&nge  des  sie,- 
benzehnten  Jahrhunderts,  **  Sulzbach  1824,  Heft  V.  von  den  Bmnonischen  Schrif- 
ten :  „  Dialoi^  de  la  causa,  principio  e  uno,  ^  und  „  DeP  infinho,  Vtdfeno  et  de* 
afBdi"  gegeben  hat 

2)  Oiord.  Jßn^iO,  Ceaa  d^e  c^usri,  p,  164.  cf.  p.  162.  —  9)  De  la  CMSifw 
prindpio  e  uno,  p.  288.  -^  4)  De  riofinitOi  universo  e  mondi,  p.  ^.  -r-  i5)  Df 
If^pade  combi»atq:ia  ^uUiana,  p.  627)  —  6)  3ei  fiiscn^,  a*  a.  Q.  3-  1^7. 
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getragen,  so  wäre  er  ein  anderer  Pythagoras,  ja  noch  grösser  als 
Pytbagoras  geworden. 

So  erblickt  denn  Bruno  in  der  Lehre  Cusa's  eipe  gewisse  Halb- 
heit, ein  Stillestehen  auf  halbem  Wege,  eine  Scheu  vor  vollständiger 
Entwicklung  der  dieser  Lehre  zu  Grunde  liegenden  Ideen.  Und  io 
der  That,  wir  können  dem  Bruno  im  Hinblick  auf  das  oben  darge- 
stellte Gusanische  Lehrsystem  nicht  ganz  Unrecht  geben.  Der  Ge- 
danke ,  dass  Gott  sich  von  der  Welt  nur  unterscheide  wie  die  Compli- 
cation  von  der  Explication ,  dass  mithin  Alles ,  was  in  Gott  zur  Einheit 
complicirt,  in  der  Welt  zur  Vielheit  explicirt  sei,  ist  mit  dem  Prin- 
cip  der  Wesens  - ,  der  Substanzverschiedenheit  Gottes  von  der  Welt 
kaum  vereinbar,  weil  Gott  in  dieser  Voraussetzung  als  nichts  anderes 
mehr  erscheint,  denn  als  die  erfüllte  Allgemeinheit,  welche  in  der 
Welt  ihre  Besonderheiten  zur  gesonderten  Wirklichkeit  bringt.  Aller- 
dings will  Gusa  die  absolute  Transcendenz  Gottes  ungeachtet  jener 
Verhältnissbestimmung  zwischen  Gott  und  der  Welt  nicht  fiülen  lassen, 
und  um  dieselbe  aufrecht  zu  erhalten,  nimmt  er  selbst  den  Schöpfungs- 
begriS  m  sein  System  auf.  Allein  wir  wissen  auch,  dass  er  das 
göttliche  Wesen  in  seinem  transcendenten  Ansichsein  als  etwas  abso- 
lut Jenseitiges  für  unsere  Erkenntniss  hinstellt  Unsere  Eri^enntniss 
kann  Gott  in  diesem  seinem  Ansichsein  nicht  erreichen ;  alle  Bestim- 
mungen der  affirmativen  Theologie  heben  sich  in  der  negativen  wieder 
auf,  und  selbst  die  Bestimmungen  der  negativen  Theologie  sind  wie- 
derum keine  festen,  sondern  zerfliessen  wieder  in  der  absoluten  Ueber- 
schwenglichkeit  der  mystischen  Theologie,  nach  welcher  Gott  weder 
ist,  noch  nicht  ist,  nach  welcher  Gott  wie  über  aller  Affirmation,  so 
auch  über  jeder  Negation  steht.  Ist  aber  Gott  für  unsere  Erkennt- 
niss etwas  absolut  Jenseitiges ,  dann  hat  sich  unsere  Erkenntniss  auch 
damit  nicht  zu  beschäftigen ;  Gott  in  seinem  Ansichsein  geht  unsere 
Erkenntniss  gar  nichts  an,  und  unsere  Erkenntniss  hat  sich  allein  mit 
dem  Weltlichen  zu  bescheiden.  So  weit  wir  auf  der  Grundlage  des  - 
Weltlichen  imd  aus  demselben  in  unserer  Erkenntniss  fortschreiten  kön- 
nen, so  weit  sollen  wir  gehen;  was  darüber  noch  sein  möchte,  das 
geht  unsere  Erkenntniss  nichts  mehr  an,  und  sie  mag  es  auf  sich  be- 
ruhen lassen.  Und  gerade  das  ist  der  S^dpnnkt,  auf  welchen  Bruno, 
vom  Gusanischen  System  ausgehend ,  sich  stellt  Die  natüriiche  phi- 
losophische Erkenntniss,  sagt  er,  kann  blos  dahin  gelangen,  dass  sie 
die  Einheit  findet,  welche  hinter  der  Vielheit  der  weltlichen  Dinge  steht 
Und  diese  Einheit,  welche  der  Vielheit  der  weltlichen  Dinge  zu  Grunde 
liegt,  nennen  wir  die  Weltseele.  Weiter  als  zum  Begrüf  dieser  Welt* 
Seele  kann  die  Philosophie  nicht  gelangen.  Es  ist  ein  thörichtes  Ge? 
bahren,  wenn  Philosophen  es  unternehmen,  darüber  hinauszugehen 
ond  einen  absolut  ^transcendenten  Gott  zu  suchen.  Es  ist  das  Nichts 
anders,  als  ein  unnützes  Streben  und  Bemidien  eines  unruhigen  Geistes, 
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welcher  ergrflnden  und  bestimmen  will,  was  jenseits  des  Umkreises  der 
mis  möglichen  Erkenntniss  gelegen  ist.  Ob  es  jenseits  der  Weltseele 
noch  ein  höheres  absolut  transcendentes  göttliches  Wesen  gebe,  dar« 
über  kann  die  natürliche  Erkenntniss  Nichts  entscheiden ,  das  bat  sie 
auf  sich  beruhen  zu  lassen  ^).  Wenn  Etwas  davon  erkannt  werden  soll, 
so  kann  solches  nur  durch  den  Glauben  geschehen.  Wer  nicht  glaubt, 
f&r  den  ist  es  unmöglich,  zur  Erkenntniss  eines  ttberweltlichen  Gottes 
sich  zu  erheben ;  es  gibt  für  ihn  keinen  solchen  Gott  Denn  dazu  ist 
eine  übernatürliche  Erleuchtung  vonnöthen ,  und  diese  liegt  ausser  den 
Grenzen  der  philosophischen  Erkenntniss.  Der  gläubige  Theologe  möge 
Qott  über  der  Welt  suchen ;  der  Philosoph  dagegen  suche  ihn  in  der 
Welt  Gerade  dadurch  unterscheiden  sich  beide  von  einander').  Gott 
als  absoluter,  überweltlicher  Gott  hat  Nichts  zu  schaiTen  mit  uns;  son- 
dern nur  in  so  fem  und  in  so  weit  Gott  den  Wirkungen  der  Natur 
sich  mittheilt,  so  fem  er  die  Natur  der  Natur,  die  Seele  der  Welt- 
seele ,  wenn  nicht  die  Weltseele  selbst  ist ,  haben  wir  auf  denselben 
zu  blicken  ^). 

So  sehen  wir  denn,  wie  Bmno  den  Gedanken,  welchen  das  cusa- 
nische  Lehrsystem  so  nahe  legt ,  wirklich  aufgreift  und  ihn  als  Priucip 
hinstellt  Gott  in  seinem  Ansichsein ,  sagt  Cusa ,  ist  für  unsere  Er- 
keimtniss  etwas  absolut  Jenseitiges ;  also ,  schliesst  Bruno ,  geht  er 
unsere  natürliche  Erkenntniss  überhaupt  nichts  an ;  der  Theologe  mag 
vermöge  seiner  übernatürlichen  Glaubensüberzeugung  einen  solchen 
absolut  jenseitigen  Gott  anerkennen ;  für  den  Philosophen  existirt  er 
nicht  Damit  ist  nun  aber ,  wie  wir  leicht  sehen ,  ein  Princip  ausge* 
sprechen,  welches  entscheidend  ist  für  den  ganzen  wesentlichen  Cha- 
rakter des  Brunonischen  Lehrsystems.  Es  ist  das  Princip  der  Imma- 
nenz Gottes  in  der  Welt    Für  die  Philosophie  gibt  es  keinen  über- 

1)  Bei  Bixner,  S.  87  f. 

2)  De  la  caosa,  etc.  p.  275.  Possete  qnindi  montar  al  concetto,  aon  dico  del 
nmuno  et  ottimo  piincipio  escloso  de  la  nostra  considerazione,  ma  de  Tanima  del 
nondo,  come  h  atto  di  tutto  e  potenza  di  tutto,  ed  ä  tutto  in  tutto;  onde  al 
fine,  dato  che  siano  innumerabili  indiridai,  ogni  cosa  h  uno;  ed  ü  cognoscere 
qaegta  nnita  d  ü  scopo  e  termine  di  tutte  le  filosofie  e  contemplazioiii  naturali : 
iMdaado  ne  snoi  termini  la  pin  alta  contemplasione,  che  ascende  sopra  la  natura, 
la  qoale ,  a  chi  non  crede ,  h  impoBsibUe  e  nulla.  —  Die.  tl  vero ,  perch^  se  Vi 
monta  per  lome  sopranatorale,  non  naturale.  Feo:  —  Qaesto  non  hanno  quelli, 
che  Btimano  ogni  essere  corpo,  o  semplice,  come  lo  etere,  o  composto,  come  gli 
utri  e  co8e  astrali ,  e  non  cercano  la  divinita  fuor  de  l'infinito  mondo  e  le  infi- 
nite GOBe,  ma  dentro  qnesto  e  in  quelle.  —  Die :  In  qoesto  solo  mi  par  differente 
il  fedele  theologo  dal  yero  filosofo. 

8)  Spacdo  etc.  p.  228  sq.  Talmente  donque  quel  dio,  come  assolnto,  non 
ha  che  &r  con  noi,  ma  per  quanto  si  communica  a  gli  effetti  de  la  natura,  et 
^  piü  intimo  a  qnelli,  che  la  natura  istefisa ;  di  maniera  che,  se  lui  non  h  4a  na- 
^ft  istessa,  certo  h  la  natura  de  la  natura  et  h  Fanima  de  Panima  del  mondo, 
M  aon  ä  Tanima  istessa. 
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wcltllchien  Gott ;  für  die  Philosophie  ist  Gott  blos  in  der  Welt ;  nur 
in  der  Welt  hat  sie  ihn  zu  suchen.  Der  Begriff  Gottes  f&Ut  für  die 
Philosophie  mit  dem  Begriffe  der  centralen  Einheit  der  Welt,  von 
welcher  die  Vielheit  der  Weltdiuge  ausgeht,  mit  dem  Begriff  der  Welt- 
seele zusammen.  Damit  ist  der  Pantheismus  im  Pjincip  festgestellt 
Das  System  Bruno's  ist  wesentlich  pantheistisch. 

und  nun,  nachdem  das  pantheistische  Princip  einmal  festgestellt 
ißt,  treten  bei  Bruno  alle  jene  Elemente  des  cusanischen  Systems, 
welche  an  den  pantheistischen  Gedanken  anstreifen,  in  den  Vorder- 
grund heraus,  überschreiten  die  Schranken,  welche  ihnen  Cus.i  durch 
die  Lehre  von  der  göttlichen  Transcendeuz  und  durch  den  Schöpfungs- 
begriff gezogen  hatte ,  und  indem  sie  sich  so  ganz  und  gar  dem  pan- 
theistischen Grundgedanken  conformircn,  dienen  sie  dem  Bruno  wie- 
derum dazu,  diesen  Gedanken  selbst  weiter  zu  begründen  und  zu  ent- 
wickeln. Da  erscheint  Gott  in  seiner  Immanenz  in  der  Welt  in  glei- 
cher Weise,  wie  bei  Cusa  in  seiner  Transcendeuz  über  der  Welt,  als 
die  Einheit  aller  Gegensätze,  d.  h.  als  das  Wesen,  in  welchem  alle 
Gegensätze  zusammenfallen  und  Eins  sind  ')•  Es  werden ,  um  solches 
der  Vernunft  nahe  zu  bringen,  ganz  dieselben  Analogien  aus  der  Ma- 
thematik vorgeführt,  wie  wir  sie  bei  Cusa  getroffen  haben ').  Es  wird 
diese  Wahrheit  als  die  wichtigste  von  allen  hingestellt  und  dem  Cusa 
reichliche  Lobeserhebungen  gespendet  dafür,  dass  er  als  der  erste 
diese  Wahrheit  entdeckt  habe  ^).  Und  nachdem  so  eine  absolute  Ein- 
heit aller  Gegensätze  gefunden  ist,  wird  diese  labsolute  Einheit,  welche 
Gott  ist,  als  die  Complication  aller  weltlichen  Dinge  bezeichnet,  und 
das,  was  wir  Schöpfung  nennen,  darauf  reducirt,  dass  die  Einheit,  in 
welcher  aller  Gegensatz  und  alle  V^ielheit  aufgelöst  ist,  zur  Vielheit 
der  weltlichen  Dinge  sich  explicirt.  Und  der  Begriff  dieser  Complica- 
tion und  Explication  wird  im  ganz  eigentlichen  Sinne  genommen,  so 
dass  jeder  Wesens-,  jeder  Substanz- Unterschied  zwischen  Gott  und 
der  Welt  geläugnet  wird.  Nur  der  Unterschied  wird  noch  festgehal- 
ten, dass,  während  Gott  alles,  was  sein  kann,  wirklich  ist,  die  be- 
sondem  Dinge  nicht  Alles  sind ,  was  sein  kann ,  woraus  dann  femer 
folgt,  dass  in  Gott  Potenz  und  Act,  Möglichkeit  und  Wirklichkeit 
absolut  Eins  sind,  während  sie  dagegen  in  den  besondem  Dingen  un- 
terschieden werden  müssen*).    Dass  Bruno  bei  einer  solchen  Richtung 


1)  De  la  caofta  etc.  p.  226.  —  2)  Bei  Eiamer,  S.  182  f.  —  8)  Spaccio  eUc 
p.  122. 

4)  De  la  caasa  etc.  p.  285.  L^nno  ente  sutnmo,  nel  quale  6  indifferente  itto 
6  potenza,  il  quäle  puo  essere  tutto  assolutamente,  ed  h  tatto  quetlo,  che  puo 
eSBtoe,  6  complicamente  uno,  immenso,  infinito,  che  comprende  tutto  lo  essere; 
ed  ä  esplicamente  in  questi  corpi  sensibill ,  ed  in  disünta  potenza  ed  alto ,  che 
Teggiamo  in  essL    p.  261.    Ogni  potenza  donqae  ed  atto,  che  nel  pfinciph)  k^ 
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semfis  DenkeiiB  die  Abneigung  seines  Meisters  und  sefa»er  Zdt  ttb^^ 
baupt  gegen  Aristoteles  und  die  Scholastik  im  höchsten  Grade  theüen 
nuisste  y  kann  uns  nicht  auffallend  sein.  Es  kann  uns  nicht  wundern, 
wenn  in  allen  seinen  Schriften  die  Polemik  gegen  Aristoteles  und  die 
Sobolaatik  oft  in  der  heftigsten  Weise  hervortritt  Der  Inhalt  seines 
Systems  trieb  ihn  Ton  selbst  zu  dieser  Polemik  hin. 

Doch  wir  dürfen  vorläufig  nicht  weiter  gehen.  Wir  wollten  im 
Bisherigen  nur  z^gen,  wie  die  Keime  des  Pantheismus ,  welche  im  eu- 
saoischen  System  unstreitig  angelegt  sind,  un  Lehrsystem  Bruno's  zur 
Entfaltung  gekommen  sind ,  wie  Bmno's  Pantheismus  ^h  ganz  natur- 
geosäss  aus  den  Prämissen  des  cusamschen  Systems  herausgebildet - 
bat  Es  ist  ein  Gesetz  der  Geschichte ,  dass  Ideen ,  deren  natQrHcbe 
CoBsequenzen  gewaltsam  zurückgehalten  werden ,  im  Laufe  der  Zeit  die 
Schranken,  in  welche  sie  eingeschlossen  worden  sind,  überschreiten 
und  ihre  ganze  Tragweite  zur  Geltung  zu  bringen  suchen.  Und  das 
ist  dann  zugleidi  auch  das  Gericht  über  ihre  Wahrheit  oder  Falsch^ 
faeit ,  je  nachdem  die  Consequenzen,  welche  sie  aus  sich  heraus  gebä*- 
ren,  wahr  oder  falsdi  sind.  Dieses  Gesetz  ist  auch  in  unserm  Falle, 
wie  wir  sehen,  zur  Anwendung  gekommen,  und  der  Schluss,  welchen 
wir  dah^  hier  aus  der  Folge  auf  den  Grund  zu  machen  haben,  kann 
ffir  uns  nicht  zweifelhaft  sein* 

Suchen  wir,  bevor  wir  in  das  Innere  des  Bruno'schen  Lehrsystems 
eingeiien ,  dn  Bild  von.  dem  Leben  und  Charakter  dieses  Mannes  ztt 
ciitwerf en  I 

§.  26. 

Giordano  Bruno  ward  um  die  Mitte  des  sechzehnten  Jahrhunderts 
zu  Nola  bei  Neapel  (daher  auch  Nolanus  genannt)  geboren.  Der 
Stand  seiner  Eltern  ist  unbekannt  In  seiner  Jugend  neig^  er  sich, 
wie  er  selbst  sagt,  zur  Poesie  hin,  schöpfte  aber  leider  aus  derselben 
keinen  Nutzen  für  seine  sittliche  Bildung.  Bereits  innerlich  mit  sich 
selbst  zerfallen ,  trat  er  in  den  Orden  der  Dominicaner  ein.  Hier  of- 
fenbarte sich  bald  sein  wahrer  Charakter.  Er  bestritt  die  Lehre  von 
der  Transsubstantiation  und  andere  kirchliche  Dogmen,  und  da  er  in 
Folge  dessen  das  Einschreiten  der  kirchlichen.  Auctorität  fürchten 
musste,  so  verliess  er  sein  Kloster,  floh  aus  Italien  und  kam  um  das 
Jahr  1580  nach  Genf.  Zwei  Jahre  hielt  er  sich  hier  auf^  fand  es  aber 
dann  geraüien,  auch  von  diesem  Orte,  der  Zwingburg  des  Calvinis- 
mus» sich  zu  entfernen.  Er  ging  über  Lyon  und  Toulouse  naeh  Paria. 
Hier  begann  er  seine  schriftstellerische  Thätigkeit  und  ergoss  sidi  da- 
bei in  den  gemeinsten  Spott  über  den  Glauben  imd  die  Gebräuche  der 
EircbOi  während  er  selbst  sieh  von  aller  Sitte  loslöste  und  dazu  noch 
dem  lächerlichsten  Aberglauben  huldigte.    Die  Schriften  Bruno's ,  de* 


compficato ,  nnito  e  uno,  ne  le  altre  com  h  eaplicato ,  dispertro  ö  moltipü- 
cftau    YfL  Bix9€9i  !a.  a.  0.  S.  126. 
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ren  Heraasgabe  in  diese  Zeit  fiUlt,  sind:  „H  candelajo/  ein  Lust* 
spiel,  dann  „de  compendiosa  Architectura  et  complemento  artis  Lnllii;'* 
ferner  sein  ,,  Cantus  circaeus,  ad  memoriae  praxin  ordinatus;"^  und 
endlich  die  Schrift;  „De  umbris  idearum."  Die  letztem  drei  Werke  be- 
ziehen sich  sämmtlich  aaf  die  Lullische  Euust  —  Aber  schon  am  Ende 
des  Jahres  1583  verliess  Bruno  Paris  und  begab  sich  nach  London,  wo 
er  mit  semem  frivolen  Wesen  am  Hofe  der  Königin  Elisabeth  wohl  ge- 
litten war.    In  enger  Verbindung  stand  er  daselbst  mit  dem  Ritter  Phi* 
lipp  Sidney  und  Foulques  Granville  (al.  Grivelli),  welche  seine  Frivolität 
theilten.    Während  seines  Aufenthaltes  in  London  veröffentlichte  er 
folgende  weitere  Schriften:  ;,L&cena  de  le  ceneri/*  TiscbgesprSche 
am  Aschermittwoch  zur  Vertheidigung  des  copemicanischen  Weltsystems 
und  der  Vielheit  der  Welten ;  „Dialoghi  de  la  causa,  principio  e  uno,'^ 
„Del  infinite  Universo  e  dei  mondi,''  „Explicatio  triginta  sigillomm,'' 
„Spaccio  de  le  bestie  trionfante,"  Gespräche,  in  welchen  unter  einer 
mythischen  Form  die  Grundzüge  zu  einer  neuen  Sittenlehre  gegeben 
werden ;  dann  die  Schrift :  „  Degli  eroici  furori , ''  Lieder  zum  Preise 
der  Liebe  zum  Wahren ,  Guten  und  Schönen ;  „  Cabbala  del  Cavallo 
Pegaseo  con  Taggiunte  deP  asino  Cillenico,  '^  in  welcher  Schrift  das 
Geheimniss  der  Fabel  des  Musenpferdes  und  des  Esels  Silens  erklärt 
wird ;   endlich  eine  „  Epistola  ad  Universitatem  Oxoniensem. "  —  Zu 
Ende  des  Jahres  1585  kehrte  Bruno  wieder  nach  Paris  zurück.    Hatte 
er  schon  vorher  den  Aristoteles  und  die  Scholastik  in  jeder  Weise  be- 
kämpft, so   liess  er  nun  in  Paris  seiner  Abneigung  dagegen  freien 
Lauf  und  begann  mit  aller  Heftigkeit  und  Leidenschaftlichkeit  gegen 
Aristoteles  und  die  Scholastik  aufzutreten.    Er  konnte   dies  um  so 
leichter  thun,  da  er  von  der  Universität  Paris  die  Erlaubniss  erhalten  hatte, 
als  Gast  öffentliche  Vorträge  zu  halten  und  Disputationen  zu  veran- 
stalten.   Zu  gleicher  Zeit  liess  er  zwei  neue  Schriften  erscheinen,  welche 
den  Titel  führen:  „ Fjguratio  Aristotelici  auditus  physici/*  nnd  „Arti- 
Cttli   de  natura  et  mundo.''    Aber  durch  seine  leidenschaftliche  Be- 
kämpfung des  Aristoteles  und  der  Scholastik  erweckte  er  sich  zu  Paris 
bald  so  viele  Gegner ,  dass  er  es  für  gerathen  fand ,  Paris  wieder  zu 
verlassen.    Er  begab  sich  dann  1586  nach  Marburg  und  von  da  nach 
Wittenberg,  in  dürftigen  Umständen  und  mit  geschwächter  Gesundheit 
Hier  wurde  er  gut  aufgenommen,  und  hier  war  auch  der  Ort,  wo  er 
seiner  Schmähsucht  gegen  die  Kirche  und  ihre  Lehre  keinen  Zügel 
mehr  anzulegen  brauchte.    Er  erhielt  die  Erlaubniss ,  Privatvorlesun- 
gen an  der  Universität  zu  halten ,  und  benützte  dieselbe  zur  Bestrei- 
tung  der   aristotelisch  -  scholastischen  Philosophie  und  zur  Verbrei- 
tung   seiner  eigenen  Lehre.    Auch  die  Lulli'sche  Kunst  scheint  er 
hier  gelehrt  zu  haben.    Während  seines  Aufenthaltes  in  Wittenberg 
erschienen  von  ihm  folgende  zwei  Schriften :  „  Lampas  combinatoria 
Logicorum, "  und  „  Acrotismus  sive  rationes  articulorum  pbysicorun« 
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adverstis  PerJpateticos/^  Kaum  aber  hatte  er  sieb  zwei  Jahre  in  Wit- 
tenberg aufgehalten,  als  ihn  sein  unsteter  Sinn  auch  von  da  Vieder 
forttrieb,  nachdem  er  in  einer  Rede  („Oratio  valedictoria")  von  der 
Universität  feierlichen  Abschied  genommen,  und  in  dieser  Rede  Luthem, 
den  Protestanten  und  den  Dentschen  überhaupt  grosse  Lobsprüche 
gespendet  hatte.  Kr  begab  sich  dann  nach  Prag,  und  hier  erschienen 
von  ihm  folgende  weitere  Schriften :  „  De  progressu  et  lampade  com- 
binatoria  Logicorum,''  „De  specierum  scrutinio  et  lampade  combina- 
toria  Lullii;''  und  „Articuli  ceutum  sexaginta  adversus  Mathematicos 
hujus  temporis/'  Da  er  aber  zu  Prag,  wie  es  schehit,  seine  Rechnung 
abermals  nicht  fand,  so  begab  er  sich  1589  nach  Braunschweig  zu  den 
beiden  Herzogen  Julius  und  Heinrich  Julius,  von  welchen  er  sehr  gnidig 
aufgenommen  und  mit  einem  Gehalt  als  Privatlehrer  nach  Helmstftdt 
geschickt  wurde.  Als  Herzog  Julius  starb,  hielt  er  ihm  eine  öffentliche 
Trauerrede ,  welche  gleichfalls  im  Druck  erschien  ( „  Oratio  consola- 
toria  etc.  "* ).  Doch  schon  im  Jahre  1591  finden  wir  Bruno  wieder  an* 
derwärts,  n&mlich  zu  Frankfurt  am  Main,  wo  er  folgende  Werke  her- 
ausgab: „De  imagiuum,  signorum  et  idearum  compositione  ad  omnia 
inventionum,  dispositionum  et  memoriae  genera ;  ^'  „  De  monade,  nu- 
mero  et  figura;'^  „De  triplici  minuno  et  mensura/'  „De  usnmenso  et 
innumerabilibus. '^  Bald  aber  sah  sich  Bruno  aus  unbekannten  Grün- 
den genöthigt,  auch  Frankfurt  wieder  zu  verlassen,  und  wir  finden 
ihn  1595  in  der  Schweiz,  wo  seine  „Summa  terminorum  metaphysico- 
rum'^  erschien 0.  Von  da  kehrte  er  endlieh  nach  Italien  zurück,  in 
jenes  Land,  für  welches  er  so  wenig  Liebe  hegte,  und  dessen  Sitten* 
and  Religion  er  stets  verhöhnt  hatte.  Er  hielt  sich  einige  Zeit  in  Padua 
auf  und  fuhr  fort,  daselbst  seine  Philosophie  zu  lehren  und  die  Kirche 
und  ihre  Vertreter  zu  schmähen.  Da  wurde  er  denn  endlich  von  der 
Inqm'sition  zu  Venedig  eingezogen  und  im  Jahre  1598  gefangen  nach 
Rom  geführt,  wo  er  dem  Gerichtshofe  der  dortigen  Inquisition  aus^ 
geliefert  ward.  Man  bot  daselbst  Alles  auf,  nm  ihn  znm  Widerruf 
seiner  häretischen  Lehren  zu  bewegen ;  man  gab  ihm  Bedenkzeit  übel' 
Bedenkzeit;  er  aber  suchte  entweder  durch  zweideutige,  trügerische 
Versprechungen  die  Richter  hinzuhalten ,  oder  wies  mit  Uebemrat  und 
Hohn  alle  Ermahnungen  zurück.  Zwei  Jahre  lang  trug  man  Geduld 
mit  ihm.  Da  endlich  erfolgte  das  Urtheil  Er  wurde  als  Häretiker  dem 
weltliehen  Crerichte  übergeben,  mit  dem  Beisatze :  „ut  quam  clenäentis* 
sfane  et  citra  sanguinis  effusionem  puniretur.  '^  Das  weltliche  Gericht 
aber  verfaSngte  nach  den  bestehenden  bürgerlichen  Gesetzen  über  ihn 


1)  Ansser  den  blsber  au^fthrten  Schriften  Bruno's  sind  noch  zu  nennen : 
»Phuds  detcenBiiB''  und  „Artifidom  perorandi,'^  „SigiDos  Slgillomm,^  „Mnemo* 
Bynes  templnm,*'  ,,De  anima,*^  „Ctovis  magna, *^  ^fie  moltiplicis  mondi  tlta,**  „De 
natorae  geatibiiB, "  „  De  prindpiis  rerum,««  ^fie  Astrologia,*^  ^  Magia  phjaica.^ 
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die  Strafe  des  Feuertodes,  welche  im  Jahre  1600  an  ihm  vollzogen 
wurde  *). 

Wir  sehen ,  es  ist  ein  eigenthümlicher  Charakter ,  welcher  sich  in 
der  Lebensgeschichte  dieses  Mannes  abspiegelt  Von  sinnlich  feuriger 
und  leidenschaftlicher  Natur,  äusserst  erregbarer  Phantasie  und  vor- 
strebendem, wissbegierigem  Geiste,  wie  diese  Charakterzüge  aus  allen 
seinen  Schriften  hervorleuchten,  fühlt  er  zuerst  den  Beruf  zum  Dich- 
ter in  sich ,  entsagt  aber  demselbeil  aus  Mangel  an  Müsse  und  Unter- 
stützung ,  indem  er  sich  in  Feindschaften  und  Streitigkeiten ,  wir  v^issen 
nicht,  wcdcher  Art,  verwickelt  und  kein^  Gönner  imd  Vertheidiger  fin- 
det   Wasihnbewog,  sich  dem  geistlichen  Stande  zu  widmen  und  iu's 
Kloster  zu  treten ,  ist  unbekannt ;  wir  dürfen  aber  wohl  sicher  anneh- 
men, daas  er  dazu  vielmehr  durch  äussere  Einflüsse,  vielleicht  durch 
die  falsche  Stellung,  in  welche  er  gerathen  war,  oder  durch  Familien- 
verhältnisse, als  durch  freien,  wohlüberlegten  Entschluss  bestimmt 
ward ;  denn  bei  ernstlicher  Selbstprüfung  hätte  es  ihm  wohl  schwerlich 
entgehe  können,   wie  wenig  sich  sein  Naturell  und  seine   sittliche 
Disposition  überhaupt  für  das  Mönchslebeu  eignete.    Im  Kloster  wurde 
er,  dem  hergebrachten  Studiengange  gemäss ,  vor  Allem  zum  Studium 
d^  Mathematik  und  dann  der  Philosophie  angehalten ,  und  er  scheint 
das  Studium  der  Philosophie  zuerst  hauptsächlich  aus  dem  Gesichts- 
punkte des  Vortheils ,  welcher  sich  daraus  für  die  Poesie  ziehen  liess» 
betrachtet  zu  haben.    Bald  aber  fühlte  er  sich  von  diesem  Studium  der 
Art  angezogen,  dass  das  Bewusstsein  um  einen  hohem  Beruf  in  ihm 
erwachte,  dass  die  Begeisterung  für  die  Idee  jede  andere  überflügelte, 
und  die  Musen  der  Philosophie  dienstbar  wurden.    Das  Studium  der 
altep  Philosophen,  namentlich  der  Pythagoräer  imd  des  Plato,  ganz 
besonders  aber  die  Vertiefung  in  die  Schriften  des  Raymundus  LuUus 
und  dQS  Nioolaus  von  Cusa,  regten  die  Begeisterung  für  die  Philoso- 
phie in  ihm  an  und  gaben  zugleich  seinem  philosophischen  Streben  die 
von  ihnr  eingeschlagene  Richtung.    Aus  ihnen  schöpfte  er  zugleich  die 
Neipmg  zur  freien  und  ungebundenen  Bewegung  des  Gedankens  und  die 
Abneigung  gegen  die  scholastisch  -  aristotelische  Methode ,   sowie  die 
vorwiegende  Liebe  für  die  Natur  und  die  Naturwisseaischaften,  welche 
wir  bei  ihm  wahrnehmen. 

.  Allein  wenn  Bruno  im  Kloster  im  philosophischen  Gebiete  einen 
AulBchwong  nahm,  so  machte  sich  doch  andererseits  zugleich  ein  an- 
deres Element  in  ihm  geltend  y  welches  ihm ,  falls  er  es  nicht  über- 
wand, das  Elosterleben  allmählig  verleiden,  seinen  Glauben  untergra- 
ben und  ihn  zum  ofiienen  Bruch  mit  dem  Ordensleben  sowohl,  als 
auch  mit  dem  Glauben  selbst  hindrängen  musste.  Es  war  das  Feuer 
der  sinnlichen  Leidenschaft.    Er  hat  dieses  Feuer «  welches  er  acbon  in 
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den  Ordenstand  mit  hineinbrachte,  in  der  That  nicht  gedämpft,  sondern 
es  zum  wilden,  verheerenden  Brand  emporlodern  lassen.  Aus  seinen 
wahrscheinlich  schon  vor  seiner  Entweichung  aus  dem  Kloster  wenig- 
stens im  Entwurf  abgefassten  Werken  geht  unzweifelhaft  hervor,  dass 
er  entweder  durch  schlechten ,  unehrbaren  Umgang,  oder  doch  wenig- 
stens durch  LectQre,  mit  allen  Geheimnissen  der  Unzucht  sich  vertraut 
gemacht  hatte.  In  seiner  Coraödie  „II  candelajo, "  welche  er  viel- 
leicht zum  Theil  schon  im  Kloster  geschrieben  hat,  zeigt  sich  eine  alle 
Schranken  des  Anstandes  durchbrechende ,  das  Heiligste  mit  dem  Fri- 
volsten zusammenwerfende ,  bei  Gegenständen ,  welche  jedes  sittliche 
Gefühl  verletzen,  mit  einem  gewissen  Wohlgefallen  verweilende,  aus- 
schweifende Phantasie  des  Dichters.  Die  freiesten  und  schlüpfrigsten 
Erzählungen  des  Boccaccio  erscheinen  wahrhaft  unschuldig  neben  den 
von  Bruno  geschilderten  Scenen  voll  Unfiäthigkeit  und  Obscönität,  und 
kaum  dürfte  sich  bei  einigen  alten  Schriftstellern  Aehnliches  nachwei- 
sen lassen,  da  in  dem  Gandelajo  weder  der  Charakter  der  Personen, 
noch  der  Fortgang  der  Handlung  eine  solche  Ausmalung  des  Unschick- 
lichen erfordert  und  rechtfertigt,  und  keine  Satire  sie  mildert  In 
seinem  Werke:  „Spaccio  delle  bestie  trionfanti''  wird  unter  andern 
von  Jupiter  beabsichtigten  Reformen  auch  der  Plan  angeführt:  „jenes 
Naturgesetz  wieder  herzustellen,  womach  es  jedem  Manne  erlaubt  sei, 
so  viele  Weiber  zu  haben,  als  er  ernähren  und  befruchten  könne,  da 
es  etwas  Ungerechtes  und  der  Regel  der  Natur  durchaus  Widerspre- 
chendes sei,  in  eine  schon  befruchtete  und  schwangere  Frau,  oder  in 
andere  schlimmere  Subjecte . . .  jenen  menschenschöpferischen  ^amen 
zu  ergiessen,  welcher  Helden  zu  erwecken  und  die  leeren  Sitze  des 
Empyreums  auszufüllen  vermöchte^)**'  Von  sich  selbst  sagt  Bruno, 
dass  er  „  vor  jedem  cyprischen  Gesichte,  als  schaue  er  eine  Gottheit, 
wahnsinnig  werde ,  sterbe  und  ganz  ausser  sich  gerathe , "  dass  auch 
ihn,  obgleich  er  ungeschmeidig  und  rauh  von  Gliedern  sei,  die  Nym- 
phen innigst  geliebt  hätten,  u.  s.  w.  ')• 

Bei  emer  solchen  sittlichen  Disposition  konnte  natürlich  die  Ca^ 
tastrpphe  nicht  ausbleiben.  Wenn  es  eine  allgemeine  Erfahrung  ist. 
dass,  wo  einmal  Herz  und  Wille  verdorben  sind,  aus  diesem  verpeste- 
t«i  Grunde  wie  die  Todtenblume  Unglaube  md  Hass  gegen  das  Chri- 
stentbum  hervorsprosst ,  so  müssten  wir  uns  wundem ,  wenn  i^  bq 
Bruno  nicht  die  gleiche  Erscheinung  begegnen  würde.  Bruno  hatte  sich  von 
der  christlichen  Sittenlehre  emancipirt,  er  hatte  das  christliche  Sitten- 
geseiz  mit  Füssen  getreten:  seine  Abneigung  musste  sich  daher  na- 
torgemäss  auch  gegen  die  christliche  Glaubenslehre  wenden ,  auf  w^* 
eher  jene  Sittenlehre  beruht    Und  er  hat  seinen  Hass  und  seine  Yer? 


1)  Spaccio  d^  best  trionf:  p.  1^.  —  ^  YgL  Oimems  Qiordaoo  Brnno  mi 
IGeolttis  von  Cusa,  S.  138  ff. 
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achtung  des  Christenthums  Hberall  in  seinen  Schriften,  am  umfas* 
sendsten  und  heftigsten  aber  in  den  beiden  Abhandhingen:  ,,Spaccio 
delle  bestie  trionfanti,"  und  „Cabbala  del  cavallo  Pegaso,  coir  ag- 
giunta  del  Asino  cilenico"  ausgesprochen  und  an  den  Tag  gelegt.  In 
der  erstem  dieser  beiden  Schriften  greift  er  unter  verschiedenen  Bil- 
dern, deren  Bedeutung  aber  nicht  missverstanden  werden  kann,  das 
Christenthum  gegenüber  dem  Heidenthum ,  die  Sendung  Christi ,  die 
Gottmenschlichkeit  desselben  und  das  Abendmal  an ;  die  zweite  ist  eigent- 
lich ihrem  ganzen  Inhalte  nach  nichts  anderes,  als  eine  Verhöhnung 
des  von  dem  Christenthum  gelehrten  demütigen  und  frommgläubigen 
Sinnes.  Kurz,  Bruno  befeindet  das  Christenthum  überall  mit  einer 
Masslosigkeit  und  Frechheit,  welche  ihres  Gleichen  kaum  findet. 

Um  nun  aber  nicht  bei  der  blossen  Negation  stehen  zu  bleiben, 
stellt  Bruno  dem  Christenthum ,  welches  ihm  als  Aberglauben  gilt, 
seine  eigene  Philosophie  gegenüber  und  erklärt  sie  als  die  Wahrheit 
im  Gegensatz  zum  Irrthum.  Er  will  durch  seine  Philosophie  die  Na- 
tur, welche  das  Christenthum  zu  bekämpfen  gebiete,  iji  ihre  Rechte 
wieder  einsetzen ;  mit  andern  Worten :  er  will  seine  eigene  sittliche  Ver- 
wilderung rechtfertigen,  und  begründet  daher  eine  solche  Philosophie, 
mit  welcher  die  sinnliche  Ausschweifung  nicht  blos  zusapimen  bestehen 
kann,  sondern  welche  die  letztere  auch  vollkommen  rechtfertigt.  Und 
den  Schlüssel  zu  einer  solchen  Philosophie  glaubt  er  zunächst  in  jenem 
Grundprincip  zu  finden,  auf  welchem  die  cusanische  Lehre  beruht,  in 
dem  Princip  nämlich,  dass  Gott  und  die  Welt  sich  nur  zu  einander 
verhalten  wie  Complication  und  Explication.  Er  beseitigt  daher  die 
Schranken ,  welche  Cusa  diesem  Princip  gezogen  hatte,  kehrt  den  pan- 
theistischen  Charakter  desselben  ausschliesslich  hervor  und  geht  so 
zum  ausgesprochenen  Pantheismus  fort  Der  Pantheismus  war  das 
System,  welches  sich  für  seine  Zwecke  eignete;  daher  stellt  er  sich 
unbedingt  auf  den  Boden  des  pantheistischen  Princips  und  treibt  das- 
selbe im  Gewände  der  Formeln,  welche  ihm  das  cusanische  System 
darbot,  bis  zu  seiner  äussersten  Entwicklung  fort.  Ihn  hindert  nicht 
mehr ,  wie  den  Cusa ,  das  „geistliche  Kleid ;"  er  hat  sich  davon  eman- 
cipirt  und  braucht  deshalb  vor  keiner  Behauptung  zurückzuschrecken. 

Geihen  wir  nun  nach  diesen  Voraussetzungen  in  das  Innere  des 
Brunonischen  Lehrsystems  ein. 

§.  27. 

Bruno  unterscheidet  in  der  Erkenntnisskraft  des  Menschen  mit  sei* 
Den  Vorgängern  ein  Vierfaches,  nämlich  den  Sinn,  die  Vernunft,  den 
Verstand  und  den  Geist  (mens).  Der  Sinn  kann  die  Wahrheit,  die 
reine,  intelligible  Wahrheit  nicht  erkennen ;  zur  Einheit  des  Seins,  zum 
Unendlichen  kann  er  nicht  vordringen ;  er  kann  die  Dinge  nur  wahr- 
nehmen in  ihrer  scheinbaren  Verschiedenheit  von  emander.    Und  selbsi 
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hier  ist  seme  Auffassung  der  Gegenstände  nur  eine  verworrene  und 
täuscht  nicht  selten.  Selbst  dann  also,  wenn  blos  von  sinnlichen  Din- 
gen die  Bede  ist,  ist  dem  Sinn  nicht  immer  unbedingt  Glauben  beizu- 
messen, wenn  sein  Zeugniss  nicht  mit  der  Vernunft  übereinkommt^). 
Dafür  hat  aber  die  sinnliche  Erkenntniss  den  Zweck,  das  Nachdenken 
anzuregen  und  so  die  Vernunft  fortzuleiten  zur  Erkenntniss  der  Wahr- 
heit *).  Doch  auch  die  Vernunft  (ratio)  kann  sich  noch  nicht  der  vol- 
len Wahrheit  bemächtigen ;  denn  ihr  Denken  ist  ein  blos  discursives 
und  vermag  daher  die  Wahrheit  nur  mittelbar,  d.  h.  durch  die  fort- 
schreitende Bewegung  der  Schlussfolgerung  zu  gewinnen.  Sie  erkennt 
daher  die  Wahrheit  nur  erst  in  einzelnen  Anfängen ,  gleichwie  das 
Auge  durch  die  Ritzen  eines  finstem  Gemaches  hindurch  nur  in  ein- 
zelnen Strahlen  das  Liclit  wahrnimmt^).  Höher  dagegen  erhebt  sich 
in  der  Erkenntnis»  der  Wahrheit  schon  der  Verstand ;  denn  diesem  ge- 
hören die  Principien  der  Schlussfolgerung  an ;  er  führt  Alles  auf  die 
höchste  Einheit  zurück  und  erblickt  in  dieser  Einheit  das  Zusammen- 
fallen der  Gegensätze^).  Die  höchste  Stufe  der  Erkenntniss  aber  er- 
reicht der  Geist  (mens);  denn  er  schaut  die  Wahrheit  nach  ihrer 
eigenthümlichen  Form  und  ihrer  vollen  lebendigen  Gestalt  0« 

Hienach  bestimmt  sich  denn  auch  der  Fortgang  unserer  philoso- 
phischen Erkenntniss.  Der  Gang  der  menschlichen  Erkenntniss  nimmt 
nämlich  naturgemäss  die  Richtung  von  unten  nach  oben.  Wenn  das 
Göttliche  hemiedersteigt  durch  alle  Stufen  der  Natur  bis  zu  den  nied- 
rigsten Dingen ,  so  steigt  unsere  Erkenntniss  umgekehrt  von  diesen 
niedrigsten  Dingen  durch  die  Mittelstufen  hindurch  hinauf  zum  Höch- 
sten ,  zum  Göttlichen.  Und  nur  so  weit  kann  unsere  Erkenntniss  hii- 
aufsteigen,  als  die  Stufenfolge  der  Dinge  ihr  die  Leiter  dazu  darbietet 
Was  über  dem  Höhepunkt  dieser  Leiter  stehen  mag,  liegt  ausser  ihrem 
Gesichtskreise.  Und  so  ist  es  denn  ein  und  dieselbe  Leiter,  auf  wel- 
cher die  Natur  zur  Erzeugung  der  Dinge  hernieder-  und  der  Verstand 
zu  ihner  P>kenntniss  hinaufsteigt  *).  —  Nur  muss  dabei  wohl  beachtet 
werden,  dass,  da  wir,  unserer  Natur  gemäss,  nicht  die  Wahrheit 
selbst  sind,   und  folglich   auch  nicht   die  Wahrheit  in  ihrer  vollen 


1)  De  rinfinito  etc.  p.  4  sqq. 

2)  Ib.  p.  17  sq....  A  cho  dunque  servono  gli  sensi?  ditel  —  Ad  eccitar  la 
ragione  solameote,  ad  accnsare,  ad  indicare  e  testificare  in  parte,  non  a  testifl- 
care  in  tutto,  ne  meno  a  giudicare  n^  a  condennare.  Perch^  giammai,  qnan- 
tunqoe  perfetti ,  son  sensa  qualche  pertorbazione.  De  gli  eroici  forori,  p.  408. 

8)  De  gli  eroici  für.  p.  406.  408.  —  4)  De  la  causa,  p.  287. 

6)  De  rinfinito,  p.  18.  La  veritä  ö  ne  Toggetto  sensibüe  come  in  an  spechio, 
ne  la  ragione  per  modo  di  argumentozione  e  discorso,  ne  Tintelletto  per  modo 
di  principio  di  conclusione,  ne  la  mente  in  propria  e  vi?a  forma.  Summa  tenn« 
metaphysicorum,  p.  4  87  sqq. 

6)  Sigillns  sigillorum,  p.  566.    De  la  causa  etc.  p.  285* 
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Wirklichkeit  besitzen  können,  wir  nur  des  Schattens  der  idealen  über- 
wesentlichen Wahrheit  theilhaftig  sind^).  Daher  ist  es  nothwendig, 
dass  wir  zur  Verdeutlichung  der  Wahrheit  fär  unsem  Verstand  Bilder 
und  Analogien  gebrauchen,  und  solche  bieten  uns  ganz  besonders  die 
Zahlenverhältnisse  und  die  geometrischen  Figuren  dar*). 

Was  aber  die  Methode  unserer  philosophischen  Erkenntniss  betrifft, 
so  soll  der  Philosoph ,  am  Anfange  an  Allem  zweifelnd ,  nicht  eher 
ftlr'  eine  Behauptung  sich  entscheiden,  als  bis  er  die  entgegengesetzte 
vernommen  hat,  und  dann  nach  wohl  durchschauten  und  verglichenen 
Gründen,  nicht  nach  dem  Rufe,  dem  Alter,  der  Menge,  dem  Titel, 
sondern  nach  der  Lehre  innerer  Kraft  und  nach  dem  Lichte  der  Ver- 
nunft über  die  deutlich  gewordene  Wahrheit  sein  ürtheil  fallen.  So 
wird  er  zur  Iknden.^  gelangen ,  welche  die  beste  und  vollkommenste 
Weise  der  Erkenntniss  ist,  worin  der  Sinn,  ohne  irgend  ein  anderes 
Zeugniss,  und  der  Verstand,  ohne  weder  eigenem,  noch  fremdem 
Glauben  zu  folgen,  vollkommen  mit  ihrem  Gegenstande  verbunden  und 
vereinigt  werden*). 

So  viel  über  Bruno's  Erkenntnisslehre.  Sehen  wir  nun,  auf  welche 
Weise  er  in  dem  Aufbau  seines  Systems  selbst  zu  Werke  geht. 

Bruno  nimmt  vor  Allem  die  aristotelische  Theorie  der  vier  Ur- 
sachen auf,  und  sucht  dieselben  für  sein  System  zu  verwerthen. 
Mit  diesen  vier  Ursachen  operirt  er  fortwährend  in  allen  Theilen 
seines  Systems;  sie  bilden  den  Rahmen  seiner  gesammten  philoso- 
phischen Gonstruction.  Eine  vierfache  Ursache  also  ist  nach  Bruno 
zu  unterscheiden :  die  wirkende ,  die  Formal  - ,  die  Material  -  und  die 
Endursache.  Die  Formal  -  und  Materialursache  unterscheiden  sich  da- 
durch von  der  wirkenden  und  Endursache,  dass  sie  zugleich  Principien 
des  Dinges  sind,  welches  aus  Materie  und  Form  besteht,  in  so  fern 
sie  in  Einheit  miteinander  das  Wesen  des  Dinges  constituiren ;  während 
dagegen  die  wirkende  und  Endursache  nur  äusserlich  zur  Production 
des  Dinges  concurriren  und  ein  Bestehen  ausser  der  Wirkung  haben  *). 
Form  und  Materie  selbst  aber  verhalten  sich  zu  einander,  wie  Actus 
und  Potentia ,  wie  Wirklichkeit  und  Möglichkeit. 

Dieses  vorausgesetzt ,  ist  nun  der  erste  Lehrsatz ,  welchen  Bruno 
aufstellt ,  folgender :  Man  muss  zwei  ursprüngliche  Arten  von  Substan- 
zen oder  Wesenheiten  annnehmen:  eine  formelle  nämlich  und  eine 


1)  De  umbris  Ideamm,  p.  301  sqq.  —  2)  Das  Nähere  hierüber  bei  Clemens, 
a.  a.  0.  S.  83  flf. 

8)  Smmna  tenn.  metaph.  p.  516  sq.  Evidentia  vero  est  optima  cognitionis  spe- 
des,  qua  sensus  perfecte  suo  sensibüi,  absque  medio  teste,  et  intellectus  suo  in- 
teül^tbili,  absqtre  auctoritate,  fide  propria  vel  aliena,  sed  per  sc,  secundum  se  et 
in  se,  ne  dnbitationi  locus  uUus  esse  possit  per  se  neque  per  acddens,  cozgan- 
gitar  et  onitur.  —  4)  Bei  Eixner,  a.  a.  0.  S.  40. 
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materielle,  weil  es  nothwendig  ist,  einen  ersten  absoluten  Actus  und 
eine  erste  absolute  Potenz  vorausziisetzen ,  um  das  Werden  zu  er- 
klären *). 

Was  nun  zuerst  die  Materie  betriflft,  so  ist  es  klar,  dass  keinem 
'Wesen  das  Sein  zukommen  könne,  wenn  nicht  das  Seinkönnen,  d.  h. 
die  passive  Möglichkeit  vorausgesetzt  wäre.  Ohne  diese  passive  Mög- 
lichkeit lässt  sich  eine  active  gar  nicht  denken.  Und  diese  passive 
Möglichkeit  ist  eben  die  Materie  als  das  leidende  Substrat  alles  Er- 
zeugens  und  Hervorbringens  der  thätigen  Ursache^).  Wie  daher  für 
die  Werke  der  Kunst,  so  haben  wir  auch  für  die  Werke  der  Natur 
eine  Materie  vorauszusetzen,  welche  als  Substrat  der  thätigen  Ursache 
zu  verschiedenen  Dingen  verarbeitet  werden  kann.  In  der  That,  die 
Wandelbarkeit  der  natürlichen  Dinge  lässt  uns  solches  evident  erken- 
nen. Wir  sehen  nämlich  täglich,  wie  das,  was  erst  Samen  war,  zur 
Pflanze  aiiswächst,  wie  aus  der  Pflanze  eine  Aehre  und  aus  der  Aehre 
Speise  wird,  ferner  wie  aus  Speise  Chylus,  aus  dem  Chylus  Blut,  aus 
dem  Blute  thierischer  Same ,  aus  dem  Samen  ein  Embryo,  aus  dem  Em- 
bryo ein  Mensch,  aus  dem  Menschen  eine  Leiche,  aus  der  Leiche  Erde, 
aus  der  Erde  aber  wieder  Anderes  wird,  indem  aus  ihrem  Schoosse 
alle  natürlichen  Dinge  hervorgehen.  Darum  muss  denn  also  eine  erste 
Materie  sein,  welche  an  sich  nicht  Erde ,  nicht  Leiche ,  nicht  Mensch, 
u.  dgl.  ist ,  woraus  aber  all  diess  werden  kann.  Sie  ist  somit  allem 
Werden  vorausgesetzt,  und  eben  weil  sie  dieses  ist,,  kann  sie  nicht 
selbst  geworden  sein;  sie  ist  als  die  passive  Möglichkeit  aller  Dinge 
ungezeugt,  unentstanden,  ewig')-  Allerdings  ist  sie  durch  die  Sinne 
nicht  wahrnehmbar ,  weil  wir  sie  immer  nur  unter  besondem  Formen 
wirklich  finden ;  sie  ist  daher  auch  nicht  als  etwas  Sinnliches  oder  Kör- 
perliches zu  fassen,  sondern  kann  nur  durch  den  Verstand  erkannt 
werden.  Aber  sie  ist  die  nothwendige  Voraussetzung  alles  Werdens 
und  aller  Wirklichkeit. 

Haben  wir  nun  aber  die  Materie  als  jene  Substanz  anzusehen, 
welche  allen  Formen  zu  Gnmde  liegt  und  in  alle  Formeiv  ausgestaltet 
werden  kann ,  so  müssen  wir  sie  auch  in  ihrem  Ansichsein  als  rein  form- 
los denken.  Und  ist  sie  absolut  formlos ,  so  kann  in  ihr  selbst  keine 
Verschiedenheit  obwalten ,  d.  h.  die  Materie  ist  dieselbe  für  alle  Dinge, 
mögen  dieselben  der  Wirklichkeit  nach  wie  immer  verschieden  von  ein- 
ander sehi.  Die  Materie  i^t  eine  schlechterdings  einheitliche  and 
gleichförmige  in  aI1«n  Dingen.  Und  zwar  darf  diese  einheitliche  Mate- • 
rie  nicht  blos  auf  die  körperlichen  Dmge  beschränkt  bleiben,  sondern 
sie  kommt  ebenso  gut  auch  den  geistigen  Wesen  zu.  Die  Theorie 
Avicebrons  ist  die  allein  berechtigte  *).  In  der  That,  auch  m  der  intelli- 


1)  De  la  causa,  p.  261  sqq.    Vgl.  Bixner,  a.  a.  0.  S,  71.  S.  79  f. 

2)  Ebda.  8.  88.  -  8)  Ebds.  S.  75  f.  S.  88.  -  4)  Ebdfl.  S.  98  flC 
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gibeln  Welt  gibt  es  eine  Vielheit  und  Verschiedenheit  der  Species. 
Folglich  muss  auch  in  dieser  intelligibeln  Welt  ausser  den  Eigenthfim- 
lichkeiten  und  Unterschieden  derselben  ein  gemeinsames  Wesen  sein, 
welches  als  die  Materie  sich  darstellt,  an  welcher  die  formalen  Eigen- 
ihflmlichkeiten  und  Unterschiede  vorkommen^).  Selbst  die  heilige 
Schrift  leitet  uns  auf  diesen  Gedanken  hin.  „  Bete  mich  nicht  an,  *" 
sagt  der  Engel  in  der  Apokalypse  (19,  10.)  zum  Apostel  Johannes; 
^  denn  ich  bin  dein  Bruder ! ''  Wenn  nun  der  Engel,  ein  geistiges  We- 
sen, sich  einen  Bruder  des  Menschen  nennt,  so  behauptet  er  ja,  dass 
Menschen  und  Engel,  abgesehen  von  ihrem  formellen  Unterschiede,  in 
der  Wesenheit  desselben  Substrats  übereinkommen  ^).  Die  Materie  ist 
somit  Eine ;  nicht  blos  in  den  körperlichen,  sondern  auch  in  den  gei- 
stigen Wesen,  und  beide  Wesen  unterscheiden  sich  nur  dadurch  Yon 
einander,  dass  die  Materie  in  den  einen  räumliche  Dimensionen  erhält, 
und  so  zur  Körperlichkeit  contrahirt  ist,  in  den  andern  nicht  In  der 
geistigen  Welt  ist  die  Materie  immer  in  der  Form  selbst ;  in  der  kör- 
perlichen Welt  dagegen  besteben  Materie  und  Form  stets  aussercin- 
ander ;  in  der  geistigen  Welt  ist  und  hat  die  Materie  auf  einmal ,  für 
immer  und  zugleich  Alles ,  was  sie  sein  und  haben  kann ;  in  der  kör- 
.perlichen  Welt  dagegen  ist  und  erhält  sie  nie  auf  einmal,  sondern  nur 
zu  verschiedenen  Zeiten  und  nacheinander  Alles ,  was  sie  werden  und 
erhalten  kann  ^). 

Das  zweite  Qrundprincip  alles  Seins  ist  die  Form.  Die  Form  ist 
der  Actos  substantialis ,  durch  welchen  die  Materie  zum  wirklichen  Sein 
erhoben  wird.  Man  kann  verschiedene  Formen  unterscheiden,  n&mlich 
die  elementarische  Form  und  die  Form  der  gemischten  Körper,  welche  ein 
Ganzes  informirt,  über  dasselbe  sich  ausbreitet  und  in  demselben  sich 
erschöpft  Dann  die  vegetabilische  und  animalische  Form,  welche  zwar 
auch  ein  Ganzes  actuirt  und  sich  durch  Mittheilung  erschöpft,  aber  sich 
weder  verbreitet  durch  die  Theile,  noch  ihre  Thätigkeit  in  allen  Theilen 
des  Körpers  gleichmässig  äussert  Endlich  die  intellectuelle  Form, 
welche  ein  Ganzes  informirt,  aber  sich  weder  durch  Mittheilung  erschöpft, 
noch  sich  durch  die  Theile  ausbreitet^).  Jede  dieser  Formen  ist 
etwas  an  sich  Allgememes,  fähig,  in  unzählbaren  besondem  Individuen 
wirklich  zu  sein  und  zur  Herstellung  ihrer  Substanz  zu  concurriren. 
Ihre  Contraction  zu  Einem  bestinunten  Individuum  ist  bedingt  durch 
die  Materie.  Durch  die  Materie  wird  die  an  ach  allgemeine  Form 
auf  Ein  bestinuntes  Individuum  zusammengezogen  und  verwirklicht 
sich  so  in  demselben  auf  individuelle  Weise.  Umgekehrt  wird  aber 
auch  die  Materie,  welche  an  sieh  gleichgiltig  gegen  alle  Formen  ist, 
durch  die  Form  auf  eine  einzige  individuelle  Bestimmtheit  beschränkt 


1)  Ebd.  8.  101.  —  2)  EbdB.  8.  100.  -  8)  Ebds.  S.  103  f.    De  U  caoM, 
p.  269—273.  —  4)  Bei  JRixner,  a.  «.  0.  S.  68  f. 
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Uod  8d  sind  Fonn  und  Materie  zagleicb,  indem  sie  sidh  gegeiiäeitig 
Ursaehe  der  Bestimmung  und  Beschränkung  sind,  die  inimaneuteu 
Priocijxien  der  Individualität  der  Dinge '). 

Aber  gleichwie  alle  besondere  Mat^ie  in  den  individuellen  Din- 
gen auf  Eine  Urmaterie  zurückgeführt  werden  muss,  wekbe  in  allai  Din- 
gen  in  verschiedener  Weise  hervortritt,  so  verhält  es  sich  auch  mit 
dw  besondem  Formen.  Die  Materie  empfängt  ja  die  Formen  nidit 
von  Aussen,  sondern  sie  werden  vielmehr  aus  dem  Innern  derselben 
herausgeboren ').  Von  Innen  heraus  bildet  die  Natur  aus  dem  Samen 
oder  der  Wurzel  den  Stanun,  aus  dem  Innern  des  Stammes  sendet 
sie  die  Aeste  hervor,  aus  den  Aesten  bildet  sie  die  Zweige,  aus  die- 
sen die  Knospen,  aus  den  Knospen  endlich  webt,  formt  und  bildet  sie 
Blätter ,  Blüten  und  Früchte.  Auf  dieselbe  Weise  bildet  sie  des  thic- 
rischen  Leibes  äussere  Gliedmassen,  von  dem  ersten  Samen  und  dem 
Mittelpunkte  des  Herzens  an&mgend ,  und  führt  wieder  ihre  Fäden  von 
den  äussern  Enden  auf  ihren  Anfangspunkt  zurück^).  Bildet  sich  aber 
Alles  aus  dem  Innern  der  Materie  heraus,  so  folgt  daraas  nothwen- 
dig,  dass  der  ersten  Materie  auch  eine  erste  Urform  entspricht,  welche 
in  der  Materie  und  durch  dieselbe  sich  darlebt,  indem  sie  als  Actus 
sobstaotialis  der  Materie  diese  von  Innen  heraus  zu  den  verschiedenen 
Dmgen  gestaltet,  welche  uns  in  der  Wirklichkeit  geg^iübertreten.  Zu 
dieser  Urform  verhalten  sich  dann  die  verschiedenen  besondem  For- 
men nur  als  v^schied^e  Offenbarungs-  und  Erscheimuigsweisen  der- 
selben ;  die  Urform ,  aus  welcher  diese  besondern  stets  wechselnden 
Formen  hervorgehen,  ist  die  Substanz,  die  Einheit,  gegen  welche  ge- 
halten die  besondem ,  wechselnden  Formen  blos  Accidentien ,  blos  vor- 
übergehende Weisen  sind ,  in  welchen  die  Eine  Urform  sieh  darlebt*). 

Verhält  sich  aber  das  also ,  dann  sehen  wir  leicht ,  dass  die  Eine 
Urform  alles  Seins  nich  blos  Formal  - ,  sondern  auch  wirkende  Ursache 
allef  Dinge  ist.  Denn  sie  ist  es  ja,  welche  von  Innen  heraus  alle  Be- 
sondem Formen  in  der  Materie  und  an  derselben  auswirkt;  sie  gibt 
somit  den  Dingen  nicht  blos  die  Form,  sondern  sie  gestaltet  dieselben 
auch  von  Innen  heraus  zu  jener  Wirklichkeit  aus,  welche  ihre  beson- 
dem Formen  mit  sich  bringen.  Sie  ist  also  nicht  blos  Princip,  sondern 
auch  Ursache  .alles  Seins ,  weil  sie  nicht  blos  ein  constituirender  Be- 
Btandtheil  der  gesammten  Wirklichkeit  ist,  sondem  die  Dinge  auch 
durch  ihre  Thätigkeit  hervorbringt*).  Doch  eine  wirkende  Ursache 
kann  wiederum  nur  unter  der  Bedingung  Formen  in  und  an  einer  Mate- 
rie ausgestalten ,  wenn  sie  vemünftig  ist  Denn  diese  formenwirkende 
Thätigkeit  ist  ihrem  Wesen  nach  eine  künstlerische  Thätigkeit,  und 
eine  solche  ist  nur  in  einem  vernünftigen  Suhjectc  möglich.  Daraus  folgt, 
dass  wir  die  Urform  als  eine  vernünftig  wirkende  Kraft  denken  müssen. 

iTEbds.  8.  60  f.  —  2)  Ebds.  8.  107.  —  8)  Ebda.  8.  4S.   —   i)  Ebds.  8.  69. 
S.  1S2.  —  6)  Ebds.  S.  46.  vgl.  8.  40. 
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Und  80  kommen  wir  auf  den  Begriff  eines  allgemeinen  Verstandes,  wel- 
cher alle  besondem  Formen  der  Idee  nach  in  sich  enthält  Wie  also  die 
Urform  zugleich  wirkende  Ursache  aller  Dinge  ist ,  so  ist  sie  auch  der 
allgemeine  Verstawl  der  Weit,  und  ihre  Thätigkeit  besteht  in  dieser 
Richtung  darin ,  dass  sie  Alles ,  was  der  Idee  nach  in  ihr  als  dem  all- 
gemdnen  Verstände  sich  vorfindet,  von  Innen  heraus  in  der  Materie 
und  an  derselben  zur  Wirklichkeit  ausgestaltet  und  zur  Erscheinung 
bringt  Und  in  so  ferne  kann  man  die  Frage,  welches  die  allwirkende 
Ursache  sei,  auch  so  beantworte,  dass  man  als  diese  Ursache  den  all- 
gemeinen Verstand  bezeichnet  Er  ist  äussere  Ursache,  in  so  ferne 
er  ausser  seinen  besondern  Producten  und  keineswegs  ein  Thcil  der- 
selbe ist;  er  ist  aber  auch  innere  Ursache,  in  so  ferne  er  auf  die 
Materie  nicht  von  Aussen,  sondern  als  deren  Actus  von  ihrem  Innern 
heraus  wirkt  ^). 

Und  damit  ist  uns  denn  nun  zugleich  auch  die  Endursache  alles 
Seins  gegeben.  Dass  eine  solche  Endursache  vorhanden  sein  mfisse, 
ist  klar;  denn  wie  die  Kunst  so  wirkt  auch  die  Natur  nicht  ohne  Zweck. 
Die  Zwecke  der  Kunst  und  der  Natur  laufen  aber  alle  auf  die  Form 
hinaus ,  welche  hervorgebracht  werden  soll.  Der  Künstler  bringt  die 
Form  hervor,  welche  in  seinem  (leiste  liegt;  der  allgemeine  Verstand 
kann  gleichfEüls  nur  darauf  ausgehen ,  alle  Formen ,  welche  er  in  sich 
trägt,  zur  Wirklichkeit  zu  bringen.  So  ist  die  Endursache  des  Seins 
die  Vollk<Hnmenheit  des  Alls,  welche  darin  besteht  dass  an  verschie- 
denen Theilen  und  Massen  der  Materie  alle  möglichen  Formen  ver- 
wirklicht w^den,  an  welchem  Endzwecke  sich  der  allgemeine  Verstand 
so  sehr  ergötzt  und  gefällt,  dass  er  nnnmer  ermüdet,  alle  Arten  von 
Formen  aus  dem  Scfaoosse  der  Materie  hervorrufen  ^). 

§.  28. 
•  Aus  den  bisher  entwickelten  Prämissen  ergibt  sich  nun  von  selbst 
der  Grundbegriff,  von  welchem  das  ganze  System  Bruno's  durchdrun- 
gen und  getragen  wird,  und  welcher  den  Mittelpunkt  seiner  ganzen 
Philosophie  bildet  Es  ist  der  Begriff  der  Weltseele.  Die  Urform 
verhält  sich  nämlich  zum  Ganzen  der  Welt  als  dessen  Seele.  Denn 
wie  die  menschliche  Seele  im  Leibe  das  innerlich  bildende  und  gestal- 
tende Princip  ist ,  so  ist  es  auch  die  Urform ,  in  so  fem  sie  als  wir- 
kende Ursache  betrachtet  wird,  im  Ganzen  der  Welt.  Und  wie  die 
menschliche  Seele ,  obgleich  sie  in  dem  Leibe  ist  und  demselben  ih];e 
Form  innerlich  einbildet,  dennoch  vom  Leibe  selbst  verschieden  ist,  so 
bildet  auch  die  Urform  als  wirkende  Ursache  die  in  ihrem  Verstände  ge- 
legenen Formen  den  Dingen  der  Welt  innerlich  ein  und  bleibt  docii 
von  denselben  als  einheitliche  Urform  verschieden  ^). 

1)  Ebds.  S.  41  iL  8.  61.  —  2)  Ebds.  S.  46.   —  8)  Ebds.  S.  65  f.  —  De  la 
causai  p.  285  sqq. 
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Und  so  müssen  wir  denn  als  Mittelpunkt  und  Lebensgrund  des 
ganzen  Universums  eine  Weltseele  annehmen ,  deren  Hauptkraft  der 
allgemeine  Verstand  ist,  und  welche  eben  deshalb  nach  vernünftigen 
Zwecken  und  Gesetzen  wirksam  ist  Sie  ist  die  allgemeine  Form  der 
Welt,  nicht  jedoch  in  dem  Sinne,  dass  sie  blos  als  die  allgemeine  Ein- 
heit jener  Formen ,  welche  in  der  Welt  verwirklicht  sind ,  zu  betrach- 
ten wäre ,  darüber  hinaus  aber  kein  transcendentes  Sein  mehr  be- 
sässe;  sondern  sie  ist  die  allgemeine  Form  nur  in  dem  Sinne,  dass 
sie  alle  besondem  Formen  in  ihrem  Verstände  trägt,  und  als  wirkende 
Ursache  dieselben  ra  der  Welt  zur  Darstellung  und  Erscheinung  bringt '). 
Sie  ist  die  natura  naturans,  im  Gegensatze  zur  Welt  als  der  natura 
naturata.  Die  Weltseele  verhält  sich  zur  Welt  in  ähnlicher  Weise,  wie 
der  Schiffer  zum  Schiffe.  Denn  wie  dieser ,  als  Beweger  und  Lenker 
des  Schiffes  gefasst,  nicht  als  ein  Theil  desselben  gedacht  werden  kann, 
wohl  aber  in  so  fem  er  mit  dem  Schiffe  zugleich  bewegt  wird:  so  ist 
auch  die  Weltseele ,  in  so  fem  sie  die  Welt  regiert  und  leitet ,  nicht 
ein  Theil  derselben,  sondern  verhält  sich  zu  ihr  als  Ursache ;  in  wie  fem 
sie  dagegen  das  All  belebt  und  inf ormirt,  muss  sie  als  ein  Theil  des  Welt- 
alls, nämlich  als  das  ihm  immanente  formale  Princip  gedacht  werden^). 
Sie  ist  ganz  im  ganzen  und  ganz  in  allen  Theilen  des  Weltalls  gegen- 
wärtig, weil  sie  eben  die  einfache,  unausgedehnte  Urform  des  Ganzen 
und  seiner  Theile  ist"). 

Aber  nun  fragt  es  sich  weiter ,  welches  denn  des  Nahem  das  Ver- 
hältniss  sei ,  in  welchem  diese  Weltseele  zur  allgemeinen  Materie  stehe. 
Dass  sie  als  die  Urform  des  Alls  von  der  Materie  als  der  Urpotenz  des- 
selben Alls  unterschieden  werden  müsse,  ist  klar:  aber  es  fragt  sich,  ob 
dieser  pnterschied  auch  als  ein  realer,  als  eine  Substanzverschiedenheit 
zu  fassen  sei.  Diese  Frage  negirt  Bruno ,  und  diese  Negation  ist  ent- 
scheidend für  den  ganzen  wesentlichen  Charakter  seines  Systems.  Die 
Form,  sagt  er,  ist  das  Wirkenkönnen,  der  active  Gmnd  der  Möglichkeit; 
die  Materie  dagegen  istdas  Werdenkönnen,  der  passive  Grund  der  Möglich- 
keit; beide  sind  ewig  und  beide  impliciren  sich  gegenseitig,  in  so  fem 
ein  Wirkenkönnen  ohne  Werdenkönnen  und  ein  Werdenkönnen  ohne 
Wirkenkönnen  nicht  denkbar  ist  Daraus  folgt,  dass  beide,  die  active 
and  die  passive  Potenz,  zuletzt  dem  Sein  nach  in  Eins  zusammenfallen  *). 
Die  Weltseele  ist  somit  zugleich  das  thätige  und  leidende  Princip ,  der 
Grund ,  welcher  Alles  wirkt ,  und  der  Gmnd ,  welcher  Alles  wird.  Die 
Entwicklung  des  Universums  zu  seiner  vollen  Form  und  Gestalt  ist 
nur  die  Entfaltung  der  Weltseele  selbst  nach  dem  bildsamen  Substrat, 

1)  De  la  causa,  \l  cc.  —  2)  Ib.  p.  238.  Cosi  raninia  dcl  univcrso,  in  quanto 
che  anima  ed  informa,  viene  ad  essere  parte  intrinseca  e  formale  di  quello ;  ma 
come  che  dirizza  e  goYerna,  non  h  parte,  non  a  ragione  di  principio,  ma  di  causa. 

8)  Bei  Siamer,  a.  a.  0.  S.  128  f  —  4)  Ebds.  S.  87  f.  S.  91.  S.  105.  De  la 
eaiua,  p.  261. 
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welches  die  eine  Seite  ihres  Wesens  bildet  Sie  entletltet  sich  selbst 
zum  Universum  0«  Eben  deshalb  ist  aber  auch  die  Materie  nicht  als 
ein  todtes  Etwas  zu  betrachten,  dessen  sich  die  Weltseele  erst  be- 
dächtigen müsste,  mn  es  zu  gestalten.  Vielmehr  ist  sie  zu  denken 
als  die  schwangere  Mutter  aller  Formen,  welche  aus  ihr  durch  ihre 
eigene  immanente  Kraft  heraus  geboren  werden.  Die  Materie  verlangt 
nicht  nach  der  Form  als  nach  etwas  Aeusserem,  wie  die  Peripatetiker 
sagen,  sondern  sie  trägt,  wie  Averroes  richtig  bemerkte,  alle  Formen 
der  Potenz  nach  in  sich,  und  sie  werden  dann  aus  der  Potenz  der  Mate- 
rie durch  ihre  eigene  Wirksamkeit  heraus  gezogen.  Umgekehrt  vielmehr 
verlangt  die  Form  nach  der  Materie,  in  so  fem  sie  aus  der  Potenz  in 
die  Wirklichkeit  herauszutreten  sucht').  So  wohnt  die  bewegende 
Kraft  der  Materie  selbst  bei ;  die  formale  und  wirkeiide  Ursache  ist 
Eins  mit  derselben.  Die  Natur  ist  nichts  anderes,  als  die  Materie 
«elbst  in  ihrer  erzeugenden  Kraft. 

Verhält  es  sich  aber  also,  dann  sieht  man  leicht,  dass  die  Welt, 
das  Universum,  im  vollsten  Sinne  dieses  Wortes  eine  substantielle 
Einheit  sei.  Die  Materie  ist  Eine  in  allen  Dingen ;  die  Form  ist  als 
Urform,  welche  alle  besondern  Formen  in  ihrem  Schoosse  trägt,  gleich- 
falls nur  Eine;  und  diese  beiden  Einheiten  fallen  endlich  zuletzt,  in 
Eine  Einheit  zusammen,  weil  Materie  und  Form  der  Substanz  nach 
sich  nicht  unterscheiden ,  sondern  Eins  sind  in  der  Weltseele.  Eins 
ist  daher  Alles,  und  Alles  ist  Eins  ^).  Es  gibt  keine  Vielheit  von  ver- 
schiedenen Substanzen;  alle  Dinge  sind  in  ihrer  Gesammtheit  nur  Eine 
Substanz,  welche  in  einer  Vielheit  von  verschiedenen  Formen  hervor- 
tritt, woraus  der  Schein  einer  Vielheit  und  substantiellen  Verschieden- 
heit von  Dingen  entsteht  *).  Dasjenige,  was  den  Unterschied  zwischen 
den  Dingen  begründet,  ist  nur  die  Verschiedenheit  der  Erscheinungs- 
weise ,  der  Accidentien ,  der  Qualitäten ,  unter  welchen  die  Eine  Sub- 
stanz auftritt  und  sich  offenbart  Alle  einzelnen  Wesen  sind  nicht  ei- 
gentlich Substanzen,  sondern  nur  Bestimmungen  an  der  Einen  Substanz, 
Erscheinungsweisen  derselben^).  Wer  also  z.B.  einen  einzelnen  Menschen 
als  einzelnen  erfasst,  erfasst  nicht  eine  besondere  Substanz,  sondern 
nur  die  eine  Substanz  in  einer  besondern  Darstellung  und  in  einem 


1)  Ib.  p.  251  sqq.  p.  261.  p.  278.  —  2)  Bei  Biamer  S.  116.  S.  109.  De  la 
causa,  p.  274.  —  8)  Bei  Itixner  S.  9L  De  la  cao^a,  p.  264.  p.  280.  —  4)  Ib. 
p.  242.  p.  283  sq. 

6)  Ib.  p.  284  sq.  Tutto  quelle,  che  fa  diversita  di  generi,  di  specie,  diffe- 
renzi,  proprietadi,  tutto,  che  consiste  ne  la  generazione,  corruzi^nc,  alterazione 
e  cangiamento ,  neu  h  ente,  non  h  essere,  ma  condizione  e  circostanza  d'ente  e 
d'essere,  il  quale  ö  uno,  infinito,  immobile,  soggetto,  matcria,  vita,  anima,  yero 
e  buono.  E  quelle,  che  fa  moltitudine  ne  le  cose,  non  ö  lo  ente,  non  ^  la  cosa, 
ma  quel  che  appare^  che  si  rappresenta  al  senso,  ed  h  ne  la  superfide  de  la 
coaa.    p.  268. 
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besondrrn  Unterschiede;  denn  gleichwie  die  eine  Menschheit  hi  ver- 
mehrter Vielheit  von  menschlichen  Individuen ,  die  eine  Thierheit  in 
vermehrter  Vielheit  von  thierischen  Arten,  wnd  so  auch  das  eine  Le- 
ben oder  die  eine  Leiblichkeit  in  vermehrter  Vielheit  von  Gattungen, 
Arten  und  Individuen  dargestellt  erscheint,  in  wie  fem  das  substan- 
tielle Eins  unter  gewissen  Accidentien  einer  besondem  Individualität, 
Art  oder  Gattung  gesetzt  ist:  alif  gleiche  Weise  entsteht  durch  ge- 
wisse Accidentien  die  scheinbare  Vervielfachung  der  Wesenheit,  Wahr- 
heit, Einheit,  während  doch  nur  Ein  Wesen,  Ein  Wahres,  ein  einziges 
höchstes  Eins  ist  und  sein  kann')*  So  ist  denn  auch  alles  Entstehen 
und  Vergehen  nur  eine  Veränderung  der  Erscheinungsweise ,  eine  Al- 
teration, unter  welcher  die  Substanz  stets  dieselbe  bleibt').  Nur  die 
äossem  Formen  entstehen,  verändern,  sich  und  vergehen ;  die  Substanz 
selbst  steht  über  und  ausser  diesem  Processe  ^).  Es  ist  daher  auch  im 
strengen  Sinne  wahr,  dass  Alles  in  Allem  sei,  obgleich  nicht  Alles  in 
Jedem  auf  alle  Weise,  und  gänzlich,  d.  i.  als  Alles  enthalten  ist,  sondern  in 
Jedem  nur  in  einer  der  Qualität  desselben  entsprechenden  Weise*).  Aber 
eben  weil  Alles  in  Allem  ist,  so  ist  eigentlich  nichts  in  seiner  Individuali- 
tat  beschränkt ,  sondern  Alles  trägt  den  Samen  aller  Dinge  In  sieb 
und  hat  das  Vermögen,  Alles  zu  werden.  Nichts  ist  von  so  besonde- 
rer Art ,  dass  es  nicht  auch  das  andere  sein  könnte,  und  im  Wechsel 
der  Zeit  nimmt  es  auch  alle  Formen  wirklich  an  *). 

Wie  aber  die  allgemeine  Weltseele  in  ihrer  substantiellen  Einheit 
mit  der  Materie  die  Einheit  der  Welt  bedingt,  so  ist  sie  auch  der 
Grund  eines  allgemeinen  Lebens,  welches  alle  Dinge  durchdringt  Die 
Welt  ist  durch  die  Weltseele  ein  lebendes  Wesen,  und  dieses  Leben, 
welches  sie  selbst  le^t,  muss  in  Folge  der  Einheit  der  Weltsubstanz 
auch  allen  besondern  Dingen  der  Welt  sich  mittbeilen.  Darum  sind 
alle  Dinge,  selbst  die  auf  der  untersten  Stufe  des  Seins  stehenden, 
belebt,  da  sie  ja  nur  bestimmte  Erscheinungsweisen  der  Einen  leben- 
den Substanz,  d^  Weltsoele  sind  ^).  Von  den  Gestirnen  bis  herab  za 
den  Steinen  lebt  Alles,  weil  Alles  von  Innen  heraus  sich  bildet  und 
in  beständiger  Verwandlung  ist  „Wie  klein  Etwas  auch  sein  mögei 
so  regt  sidi  doch  Leben  in  ihm,  wenn  auch  nicht  der  Wirklichkeiti 
80  doch  der  Substanz  nach/).    Das  Glas,  der  Tisch  tragen  in  sich 


1)  Bei  Bixner,  a.  a.  0.  S.  132.  --  2)  De  la  causa,  p*  2SS.  Ogni  produnone, 
di  qua]  ü  voglia  sorte  ch'eHa  sia,  ^  an  alterasione,  rimanendo  la  sosUnsa  sempro 
medesima,  perchö  non  ^  che  una,  imo  eate  divino,  immortale 

3)  Ib.  p.  283.  p.  242.  Duflque  le  -forme  esteriori  soll  si  cangiano,  e  si  an- 
noUano  ancora,  perche  nonsono  cose,  non  sono  sostaDze,  ma  de  le  sustanze  sono 
•cddenti  e  drcostanze. 

4)  Bei  Bixner,  a.  a.  0.  S.  122.  —  6)  La  cena  delle  ceneri,  p.  166.  p.  191.  — 
Q  De  la  causa,  p.  289  sqq.  —  7)  Ib.  p.  241.  Tutte  le  cose  haono  in  se  anlma, 
Ittnno  Tita,  secondo  la  sostaiuia,  e  uon  secondo  l'atlo  et  operatfonek 
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Lebenakeime,  wemi  auch  nicht  als  Tisch  oder  Glas,  so  doch  als  za- 
sammengesetet  aus  natürlichen  Materien,  welche  nur  die  Gelegenheit 
erwarten,  ihre  Kräfte  auszubreiten,  um  zum  Leben  der  Pflanze  oder 
des  Thieres  sich  zu  entwickeln  ^).  Und  das  Leben  selbst  ist  in  d^i 
einzelnen  Dingen  dadurch  bedingt,  dass  sie  andere  Dinge  an  sich  her- 
anziehen, ordnen  und  verarbeiten,  sie  gleichsam  ihrem  Dienste  unter- 
werfen. Es  ist  ein  Wechsel  der  Herrschaft  und  Dienstbarkeit,  in  wel- 
chem die  Dinge  die  Materie  ihres  Ldbes  sich  aneignen  und  wieder 
andern  Dingen  als  Materie  ihres  Leibes  sich  unterwerfen  ^). "  Die  Auf- 
lösung, der  Tod,  ist  das  Entstehen,  die  Geburt  des  Andern,  und  um- 
gekehrt^). Alles  in  der  Welt  bewegt  sich  in  diesen  Gegensätzen  des 
Leidens  und  Thuns,  der  Zwietracht  und  Eintracht,  des  Hasses  und  der 
Liebe,  und  dieser  stete  Wechsel  des  einen  mit  dem  andern  hält 
Alles  zusammen^). 

Obgleich  jedoch  die  Eine  Weltseele  in  allen  Dingen  der  Welt  sich 
offenbart,  und  Alles,  was  wir  in  der  Welt  wahrnehmen,  nur  auf  einer 
verschiedenen  Erscheinungsweise  der  Einen  Weltseele  beruht:  so  darf 
man  deshalb,  wie  schon  erwähnt,  doch  nicht  annehmen,  dass  die  Weltseele 
ip  dem  Ganzen  der  Welt  aufgehe  und  über  diesem  Ganzen  kein  trans- 
cendentes  Sein  mehr  habe.  Vidmehr  bleibt  die  Weltseele  in  ihr^n  An- 
sichsein  stets  erhaben  über  den  besondem  Erscheinungen,  in  welche  sie 
sich  offenbart  Wie  sie  m  Allem  ist,  so  ist  sie  doch  zugleich  wiederum 
über  Allem  ^).  Die  Einheit  der  Welt,  welche  sich  in  der  Weltseele  dar- 
stellt, ist  ja  nicht  eine  blos  begriffliche,  sondern  vielmehr  eine  reale 
und  leb^cUge ;  daher  ist  das  Eins  Alles  und  zugleich  über  Allem. 

§.  29. 

Dieser  Lehrsatz  nun ,  welchen  wir  wohl  festhalten  müssen ,  ver- 
mittelt uns  den  Uebergang  zur  Lehre  Bruno's  von  Gott  Wir  habra 
bereits  früher  gehört,  dass  er  die  Lehre  von  einem  von  der  Welt  der 
Substanz  nach  verschiedenen,  absolut  transcendenten  Gotte  dem  Glau- 
ben überweist  Für  die  Philosophie  gebe  es  einen  solchen  OroH  nicht 
Was  von  dieser  üeberweisung  der  absoluten  Ueberweltlichkeit  Gottes 
an  den  Glauben  im  Binne  Bruno's  zu  halten  sei ,  kann  nach  der  Stel- 
lung, weldie  er  dem  christliehen  Glaube  gegenüber  eingenommen 
hatte,  nicht  zweifelhaft  sem.  Wie  ihm  der  christliche  Glaube  über- 
haupt N^ts  gilt,  so  wird  es  wohl  auch  mit  jener  durch  den  Glauben  ge- 
währleisteten Lehre  von  der  Ueberweltlichkeit  Gottes  sich  verhalten. 
Sei  dem,  wie  ihm  wolle:  für  die  Philosophie  fällt  nach  Bruno  der 
Begriff  Gottes  mit  dem  Begriff  der  Weltseele  zusammen ,  in  so  ferne 


1)  Bei  lUxMT,  a.  a.  0.  S.  6S  f.  —  2)  La  eena  etc.  p.  191.  De  trq^Iid  min. 
p.  18.  —  8)  Bei  Bixuer,  a.  a.  0.  S.  135.  —  4)  Samma  tennin.  met  p.  496  sq. 
De  la  caosa,  p.  281.    De  rinfinito,  p.  66.  —  5)  Bei  Eixner,  a.  a.  0.  S.  120. 
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diMe  oadi  ihrem  ÄBakhaein  genommen  wird,  Hach  welchem  sie,  wie 
wir  wi$se& ,  eine  gewisse  Traosoendenz  über  den  weltlichen  Besondor- 
heifen  in  Anspruch  nimmt  Nur  unter  dieser  Voraussetzung  finden  die 
Bestimmungen,  welche  Bruno  über  den  Gottesbegriff  gibt,  ihre  aus- 
reichende Erklärung,  nur  unter  dieser  Voraussetzung  kann  überhaupt 
die  Gottesidee  in  seinem  Systeme  eme  Stelle  finden.  Die  Transcen* 
deoz  Gottes  über  der  Welt  ist  somit  nach  Bruno  nur  eine  relative; 
der  Substanz  nach  sind  Gott  und  Welt  Eins. 

So  ist  denn  Gott  als  die  Weltseele  die  Einheit  aller  Gegensätze, 
die  Complication  aller  Dinge ').  Für  ihn  gibt  es  weder  eme  positive, 
noch  eine  negative  Benennung,  welche  sein  wahres  Wesen  ausdrücken 
könnte.  In  ihm  ist  Erkennendes,  Erkennen  und  Erkanntes  Eins  ^).  Er 
ist  ein  immaterielles  Sein;  jedoch  nicht  in  dem  Sinne,  als  wäre  die 
Materie  von  sebem  Sein  gänzlich  misgeschlossen.  Denn  die  Materie  ist 
gleichfalls  ein  göttliches  Sein,  in  wie  fem  nämlich  Alles  aus  dem  gött- 
lichen Sein  wird,  nicht  in  wie  fem  es  Alles  wiikt  So  hat  wahrschein* 
lidi  auch  David  von  Dinanto  seine  Lehre  verstanden,  und  er  war  da* 
mit  im  Rechte  "*).  Selbst  dem  Allwirkenden  ist  es  ja  unmöglich,  alles 
Mögliche  zu  wirken,  wenn  nicht  Etwas  vorhanden  ist,  was  Alles  wer- 
d^  kann  —  die  Materie  %  Gott  ist  der  Grund ,  welcher  Alles  wirkt, 
und  der  Grund,  welcher  Alles  wird  %  Nur  dadurch  unterscheidet  sich 
Gott  als  solcher  von  den  weltlichen  Dingen ,  dass  in  ihm  Form  und 
Materie,  Wirklichkeit  und  Möglichkeit  absolut  eins  und  dassdbe  sind^und 
nur  in  dieser  Hinsicht  kann  er  ein  immaterielles  We$en  genannt  werden. 
Gott  ist  Alles ,  was  sein  kann ,  wirklich ;  die  weltlichen  Dinge  in  ihrer 
Besonderheit  sind  diess  nicht :  und  darin  allein  bestebt  der  Ubterschied 
zwisclien  beiden  ^).  So  ist  Gott  die  allgemeine  Substanz,  durch  welche 
Alles  ist,  cUe  Wesenbdt  aller  Wesenheiten,  die  Form  aller  Formen; 
er  ist  die  Wahrheit,  durch  wdche  alles  Wahre  wahr;  d^je&ige,  an 
dessen  Wahrheit  AUes  in  der  Reihenfolge  der  Dinge  mehr  oder  Yfem^ 
ger  Theil  hat;  er  ist  die  Ursache  aller  Ursachen,  der  Grund  aller 
Gründe;  er  ist  der  Seiende  schlechthin,  in  welchem  Alles,  was  in  der 
Natur  der  Dinge  auseinander ,  getrennt  oder  unterschieden  ist  ^  Eins 
ist  und  dasselbe,  die  Einheit  selbst,  die  Identität  selbst;  er  ist  die 
unendliche  Monas,  welche  Alles,  was  Zahlen  enthält,  in  Einfachheit 
beschliesst;  er  ist  die  eine  und  einCache  Unendlichkeit^). 

Ist  aber  Gott  die  Einheit  von  Materie  und  Form,  von  Möglich« 
keit  und  Wirklichkeit,  und  ist  er  in  dieser  seiner  Eigenschaft  die  ab- 
solute Complication  aller  Dinge,  so  ist  die  Weltschöpfung  nichts  ande- 
res, als  die  Explication  dessen,  was  in  der  göttlichen  Einheit  complicirt 


1)  De  laeaaaa,  p.284  eq.  —  2)  Bei  Mianer,  a.  a.  0.  6.  180  £  —  8)  Ebdt. 
8.  116.  De  la  causa,  p.  279.  —  4)  Bei  Bixner,  a.  a.  0.  &  71.  —  (^  £bds, 
8.  90,  —  6)  Ebds.  S.  88.  —  7)  Summa  term.  met  p.  421  b(^. 
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ist  Gott  als  die  Weltseele  entwickelt  aus  sich  dasjenige,  was  in  am 
nach  Form  nnd  Materie  als  möglich  angelegt  ist,  heraus  zur  Wirk- 
lichkeit Dadurch  entsteht  das  Universum  mit  all  dem,  was  in  ihm 
enthalten  ist,  so  aber,  dass  die  göttliche  Einheit  nicht  im  Universum 
sich  verliert,  sondern  vielmehr  als  lebendige  Einheit,  als  Weltseele 
stets  hinter  und  über  der  Vielheit  der  Dinge  stehen  bleibt  Was  Gott 
ist ,  das  ist  auch  die  Welt ;  nur  die  Seinsweise  ist  verschieden :  Oott 
ist  Alles  complicite;  die  Welt  ist  Alles  explicite;  Oott  ist  Alles  zu- 
mal ;  die  Welt  ist  Alles  im  nacheinander ,  in  so  ierne  sie  im  Laufe 
der  Zeiten  Alles  wird ,  was  möglich  jst  *). 

Verhält  es  sich  aber  also ,  dann  ist  die  Hervorbringung  der  Welt 
von  Seite  Gottes  nicht  als  ein  freier  Act  zu  denken.  Die  Weltsdiöpf- 
ung  ist  eine  nothwendige.  In  Gott,  lehrt  Bruno,  können  wir  keiae 
zufällige  Tbätigkeit  annehmen,  Alles,  was  in  Gott  ist,  ist  nothwendig^). 
Es  gibt  in  ihm  kem^  zufälligen  Willensentschluss ;  was  sem  Wille 
will ,  das  will  er  nothwendig ,  ewig  und  unveränderlich.  Willensfrei- 
heit wflrde  in  Gott  eine  Veränderlichkeit  mit  sich  fahren :  was  nicht 
zulässig  ist  Freiheit  und  Nothwendigkeit  sind  in  dem  göttlichen 
Willen  eins  und  dasselbe  ^).  Daher  ist  das  Wollen  Gottes  nicht  blos 
ein  nothweudiges,  sondern  es  ist  die  Nothwendigkeit  selbst  Was  mit? 
hin  Gott  hervorbringt,  das  bringt  er  nothwendig  hervor^).  Gtottes 
Macht  kann  nicht  mtissig  sein,  sie  muss  sich  bethätigen ;  Gottes  Güte 
kann  nicht  neidisch  sich  verschliessen,  sie  muss  sich  mitthealen ;  darum 
muss  die  Welt  als  Wirkung  der  göttlichen  Macht  und  Güte  in's  Da- 
sein treten ;  Gott  kann  ohne  die  Welt  nicht  gedacht  werden  ^).  Und 
ebenso  ist  auch  keine  andere  Welt  möglich,  als  diejenige,  wdche 
thatsäehlich  existirt  Gott  kann  nicht  anders  sein,  als  er  wirklich  ist ; 
er  kann  daher  auch  nichts  anderes  können,  als  er  wirklich  kann,  nichta 
anderes  wollen,  als  er  wirklich  will.  Und  wenn  dieses,  dann  kann  er 
auch  nichts  andres  hervorbringen,  als  er  wirklidi  hervorbringt:  mit 


1)  Bei  Biamer^  a.  a.  0.  S.  126.  S.  88.  ~  2)  Ebds.  S.  86.  --  8)  Ebds. 
8.  162. 

4)  De  immenso  et  innamerab.  L  1.  c.  11.  Divina  essentia  est  infinita.  Mo- 
dum  esseadi  modus  possendi  seqoitor.  Modum  possendi  sequitur  operandi  modos. 
Deus  e8t  simpIfciBBima  essentia,  in  qaa  noUa  compositio  potest  esse  yeH  diyenitas 
intrinsece.  Conseqoenter  in  eod^n  idem  est  esse,  posse,  agere,  veUe,  essentia, 
potentia,  actio,  volontas  et  qnidqoid  d6  eo  vere  did  potest,  quia  ipse  est  ipsa 
▼eritas.  Gonseqnenter  D^  voluntas  est  super  omnia  ideoqae  frns'rari  non  potest, 
neque  per  se  ipsam,  neque  per  aliud.  Gonseqnenter  volnntas  divina  est  non  modo 
necessaria,  sed  etiam  est  ipsa  necessitas,  cigus  oppositum  non  est  impossibfle 
modo,  sed  etiam  ipsa  impossibilitas.  Necessitas  et  libertas  sunt  unum,  unde  non 
est  formidandum,  qnod,  cum  agat  necessitate  natnrae,  non  libere  agat;  sed  po- 
liot,  imo  omnino  non  libere  ageret,  aliter  agendo,  quam  neoeesitas  et  natura, 
imo  natvrae  necessitas  requirit 

6)  Bei  B'xner,  a.  a.  O.  S.  16a 
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andern  Worten :  eine  andere  Welt,  als  die  tlutts&chlich  ezistirendei  iet 
nicht  möglich  ^). 

Hiemit  ist  denn  nun  von  selbst  auch  die  Nothwendigkeit  der  Qe- 
schicke  gegeben,  welcher  die  ganze  Weltordnung  wegen  der  Nothwen- 
digkeit ihres  Princips  unterworfen  ist^).  Aber. diese  Nothwendigkeit 
hebt  die  menschliche  Freiheit,  die  Freiheit  der  Selbstbestimmung  nicht 
aot  Schon  die  alten  Philosophen  haben ,  obgleich  sie  ein  nothwendi* 
ges  Yerhältniss  Gottes  zur  Welt  annahmen,  doch  daraus  keine  sub- 
jective  Nothwendigkeit  der  menschlichen  Handlungen  gefolgert,  weil 
sie  die  menschliche  Freiheit  mit  der  Nothwendigkeit  der  Weltordnung 
gar  wohl  zu  vereinbaren  wussten.  Allerdings,  das  rohe  und  ungebil- 
dete Volk  ist  nicht  im  Stande ,  beide  Gegensätze  zu  vereinbaren ;  es 
scbliesst  von  der  Nothwendigkeit  der  göttlichen  Thätigkeit  sogleich 
auch  auf  die  Nothwendigkeit  des  menschlichen  Handelns.  Eben  des- 
halb darf  man  die  Lehre  von  der  Nothwendigkeit  der  Weltschöpfung 
keineswegs  auf  die  Kanzel  bringen ,  noch  auch  sie  dem  .Volke  über- 
haupt mittheilen,  weil  sie  in  den  Händen  des  Volkes  ^u  den  grössten 
Aergernissen  führen  würde.  Sie  ist  auf  den  Kreis  der  weisen  Männer 
beschränkt  und  muss  auf  denselben  beschränkt  bleiben^). 

Das  Universum  ist  aber  nicht  blos  noth wendig,  sondern  es  ist 
auch  unendlich.  Das  Universum  ist  ja  nur  die  Explication  der  unend- 
lichen göttlichen  Einheit,  und  ist  von  der  letzten  der  Substanz  nach 
nicht  verschieden:  es  muss  also  ebenso  unendlich  sein,  wie  Gott 
selbst  Und  in  der  That,  die  Macht  und  Thätigkeit  Gottes  ist  eine 
unendliche ;  als  solche  können  wir  sie  aber  nicht  denken ,  wenn  sie 
nicht  auch  eine  unendliche  Wirkung  hat  Ebenso  ist  die  göttliche 
Güte  eine  unendliche,  und  es  ist  daher  gar  kein  Grund  zu  denken 
warum  die  unendliche  Güte  sich  mit  einer  endlichen  Wirkung  begnü- 
gen und  nicht  vielmehr  in  der  Welt  ein  unendlich  Gutes  hervorbrin- 
gen sollte.  Einer  uueudlichen  Güte  entspricht  auch  ein  unendlich 
Gutes  ')• 

Doch  ist  die  Unendlichkeit  des  Universums  von  der  Unendlich- 
keit Gottes  verschieden,  und  zwar  wie  die  Explication  von  der 
Complication ').  Die  Unendlichkeit  des  Universums  besteht  nämlich 
darin,  dass  es  keine  Grenzen,  keinen  Band  hat,  wodurch  seine 
Ausdehnung  umschrieben  wäre,  dass  es  in  dieser  seiner  unbegrenzten 
Ausdehnung  unzählige,  unendlich  viele  Weltsysteme,  unzählig  viele 
Gestirne  oder  Weltkörper  in  sich  fasst,  und  dass  endlich  die  Dauer 
seiner  Umläufe  und  Entwicklungen  keinen  Anfang  und  kein  Ende 
kennt  *).    Halten  wir  daher  diese  Begriffsbestimmung  fest,  so  ergeben 


1)  Ebda.  S.  161.   De  rinfinito,  p.  6  sqq   p.  24  sqq.  —  2)  Spacdo,  p.  124  sq. 

-  8)  Bei  Uixner,  a.  a.  0.  S.  168  f.  —  4)  Ebds.  S.  161  f.  De  rinfinito.  p.  6—26. 

-  6)  Bei  Rixner,  a.  a.  0.  S.  160  f.  -^6)  Ebda.  S.  147. 

SiScki,  UmtkifikU  a«r  FbUoMphl«.   IXI.  9 


Digitized  by 


Google 


180 

fiich  die  unterscbeideDden  Merkmale  zwischen  der  göttlichen  Unend- 
lichkeit und  der  Unendlichkeit  des  Universums  von  selbst  Gott  ist 
schlechterdings  und  in  jeder  Beziehung  unendlich ;  das  Universum  da- 
gegen ist  nur  als  Ganzes  unendlich ,  nicht  aber  nach  seinen  Tbeilen, 
weil  jeder  Theil  desselben ,  den  wir  erfassen  mögen ,  endlich  ist ,  und 
auch  jede  der  unzählig  vielen  Welten,  die  es  enthält,  gleichfalls 
endlich  ist').  Gott  ist  femer  Alles,  was  sein  kann,  wirklich;  in  ihre 
sind  Möglichkeit  und  Wirklichkeit  in  absoluter  Weise  ein  und  das- 
selbe. Die  Welt  dagegen  ist  zwar  gleichfalls  Alles,  was  sein  kann, 
in  so  ferne  sie  alle  Formen  und  alle  Materie  in  sich  schliesst;  aber 
sie  ist  nicht  Alles ,  was  sein  kann,  durch  alle  ihre  Theile ;  denn  jeder 
dieser  Theile  ist  nicht  Alles ,  was  sein  kann ,  und  jeder  kann  anders 
sein,  als  er  ist  Möglichkeit  und  Wirklichkeit,  Materie  und  Form  sind 
hier  nicht  schlechterdings  ein  und  dasselbe.  Ebenso  ist  das  Univer- 
sum Alles,  was  sein  kann,  nicht  zumal,  wie  Gott,  sondern  es  wird 
nur  Alles  im  Flusse  der  Zeit  So  ist  die  Unendlichkeit  der  Welt  ei- 
gentlich nur  das  Abbild  der  göttlichen  Unendlichkeit,  und  gegen  die 
göttliche  Unendlichkeit  gehalten  ist  sie  nur  ein  Schatten  derselben, 
weil  eben  alle  Vollkommenheit,  alles  mögliche  Sein,  der  Welt  nur 
in  entfalteter  und  zerstreuter  Weise  zukommt'). 

Wie  endlich  das  Universum  unendlich  ist,  so  ist  es  auch  unbe- 
weglich. Dagegen  sind  die  in  dem  Universum  befindlichen  Weltkörper 
beweglich.  Und  zwar  erhalten  sie  ihre  Bewegung  nicht  von  Aussen, 
etwa  von  dem  „ersten  Beweger"  des  Aristoteles,  sondern  sie  bewegen 
dich  selbst  durch  ein  inneres  Princip  des  Lebens  und  der  Bewegung, 
welches  wir  ihre  Seele  nennen  ^).  Man  hat  nämlich  in  den  Dingen  zwei 
Principien  des  Lebens  und  der  Bewegung  zu  unterscheiden:  ein  end- 


1)  De  rinfinito,  p.  25.  J[o  dico  Ihrniverso  tutto  infinito,  perche  non  aiDargine, 
temHne,  n^  superflcie;  dico  l'universo  non  essere  totalmente  infinito,  perche  da- 
scona  parte,  che  di  queUo  possiamo  prendere,  ^  finita,  e  de'  mondi  innumerabül, 
che  contiene,  ciascuno  d  finito.  —  Jo  dico  dio  tutto  infinite,  perche  da  se  esdnde 
ogni  termine,  et  ogni  sno  attributo  d  4ino  et  infinite;  e  dico  dio  totahnente  infi- 
nite, perche  tutto  lui  ^  in  tutto  il  mondo  et  in  ciascuna  sua  parte  infinitamente 
e  totalmente. 

2)  De  la  causa»  p.  261  sq.  L'nniverso,  ch'  b  il  grande  simulacro,  la  grande 
hnagme,  e  Tunigenita  natura,  ö  ancor  esso  (come  dio)  tutto  quel,  che  puo  esserd 
per  le  medesime  specie  e  nombri  principali,  e  continenza  di  tutta  la  materia,  a 
la  quäle  non  si  agginnge,  e  de  la  quäle  non  si  manca  di  tutta  et  unica  forma. 
Ma  non  d  gia  tutto  quel,  che  puo  essere  per  le  medesime  difierenze,  modi,  pro- 
prietä  ed  individui ;  perö  non  h  altro ,  che  un  ombra  del  primo  atto  e  prima  po- 
tenza;  e  per  tanto  in  esso  la  potenza  e  Patte  non  e  assolutamente  la  medesima 
cosa,  perchö  nessuna  parte  sua  ö  tutto  quelle,  che  puo  essere,  secondo  un  modo 
esplicato ,  disperse  e  distinto :  il  prindpio  suo  e  unitamente  ed  indifierentamente , 
perche  tutto  h  tutto  ed  il  medesime  semplidssamente  senza  diflierenza  e  diBtäudone. 

8)  Bei  Bixnerj  a.  a.  0.  S.  155. 
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liches,  nämlich  die  besondere  Seele  in  jedem  endlichen  Subjecte, 
and  ein  anendliches,  nämlich  die  allgemeine  Weltseele,  welche  als  die 
Seele  der  Seelen  anzusehen  ist,  und  folglich  ganz  im  Ganzen  des  Uni- 
versams  ist.  Dieses  letztere  Prinoip  nun  bewegt  nicht  nach  und  nach, 
sondern  augenblicklich,  und  daher  ist  auch  die  Bewegung,  welche 
daraus  hervorgeht,  die  absolut  grösste;  ihre  Geschwindigkeit  ist 
unendlich  gross.  Aber  das  unendlich  Grosse  fällt  mit  dem  unendlich 
Kleinen  zusammen ;  d.  h.  die  absolut  grösste  Geschwindigkeit  ist 
gleich  der  Ruhe.  Durch  die  Weltseele  wird  somit  weder  in  dem  üni- 
versum  als  Ganzem,  noch  auch  in  den  einzelnen  Theilen  des  Univer- 
sums eine  successive  Bewegung  hervorgebracht  Dagegen  geht  von 
den  besondern  Lebensprincipien  der  Körper  nur  eine  successive  Be- 
wegung aus,  weil  die  Bewegung,  welche  sie  bedingen,  nicht  die  absolut 
grösste  sein  kann.  Und  daher  kommt  es,  dass ,  obgleich  das  Univer- 
sum lüs  Ganzes  unbeweglich  ist,  doch  die  einzelnen  Theile  desselben 
beweglich  sind'). 

Das  allgemeine  Lebenselement  des  Universums  ist  der  Aether.  Er 
ist  ein  unendlicher,  grenzenloser  Ocean,  in  welchem  Alles,  was  Leben 
hat,  sich  regt  und  bewegt,  die  zahllosen  Sonnen  und  Erden,  die  wir 
theils  sinnlich  wahrnehmen,  theils  erschliessen.  Das  Weltall  besteht 
demnach  aus  jenem  unendlichen  ätherischen  Räume  und  den  zahllosen 
darin  sich  bewegenden  Körpern.  Der  Himmel  besteht  nicht,  wie  Ari- 
stoteles meint,  aus  festen  crystallenen  Gewölben,  in  welchen  die 
Sterne  wie  eingezapft  stecken,  sondern  die  ganze  ätherische  Region  ist 
ein  flüssiges ,  ungetheiltes  Continuum ,  in  welchem  jeder  Stern  durch 
eigenes  Leben  sich  frei  um  sein  eigenes  Centrum  und  um  seine  eigene 
Sonne  bewegt  ^).  Die  Erde  ist  nicht  Mittelpunkt  der  Welt ;  weil  unendlich, 
hat  das  Universum  überhaupt  keinen  bestimmten  Mittelpunkt ;  die  Erde 
ist  ein  Stern ,  wie  jeder  andere ,  und  bewegt  sich  um  die  Sonne.  Es 
ist  wahrscheinlich ,  dass  auch  die  übrigen  Sterne  ausser  der  Erde  be- 
wohnt seien.  Was  aber  die  Zusammensetzung  der  Himmelskörper  be- 
trifft ,  so  bilden  die  Elemente  der  Erde  durch  ihren  Zusammenfluss  nicht 
blos  diese  WelUcugel,  sondern  auch  jede  andere;  denn  sie  stehen  in 
steter  Wechselwirkung  und  gehen  in  einander  über;  eines  ist  im  an- 
dern enthalten,  eines  mit  dem  andern  vermischt,  und  die  Verschieden* 
heit  der  Weltkugeln,  wovon  die  einen  feurig  sind,  wie  die  Sonnen,  die 
andern  feucht ,  wie  Mond  und  Erde ,  rührt  nicht  daher ,  dass  sie  nur 
aus  einem  einfachen  Elemente  beständen,  sondern  daher,  dass  in  ihnen 
ein  Element  über  das  andere  vorherrscht').  Eine  ähnliche  Bewandt- 
niss  hat  es  mit  der  Zusammensetzung  aller  übrigen  Körper,  und  an 
diese  ungleiche  Mischung  knüpft  sich  die  durchgängige  Verschieden- 
heit aller  Dinge,  deren  nirgend  zwei  vollkommen  gleiche  oder  über- 


1)  Sbdf.  a  15d  t  &  lei.  —  2)  Bbds.  S.  162  f.  ^  8)  Ebds.  S.  168  iL 

^*  T 

Digitized  by  V^OOQ IC 


132 

einstimmende  in  irgend  einer  Art  angetroffen  werden,  indem  alle  dem 
Grade  wie  der  Zahl  nach  von  einander  verschieden  sind,  wie  sie  denn 
auch  hinwiederum  alle  etwas  miteinander  gemeinschaftlich  haben.  Die 
letzten  Elemente  aller  Körper  sind  untheilbare  Atome,  und  aller  Wech- 
sel und  alle  Veränderung  der  körperlichen  Dinge  besteht  darin,  dass 
sie  von  ihren  Atomen  abgeben  und  deren  andere  empfangen^).  So 
nehmen  sie  im  Verhältnisse  zu  einander  zu  und  ab.  Die  Zerstörung 
des  einen  ist,  wie  bereits  früher  erwähnt  worden,  immer  zugleich  die 
Entstehung  des  andern.  Das  üebel ,  welches  in  der  Zerstörung  liegt, 
ist  also  von  der  Natur  zwar  nicht  beabsichtigt ;  aber  es  kann  nicht 
fehlen ;  es  tritt  unwillkürlich  hervor  im  Streite  der  Lebensgeister  0. 
„Es  gibt  keinen  Kreislauf  in  der  Natur,  vielmehr  wird  durch  das  Wer- 
den der  Dinge  immer  Neues  erzeugt,  damit  alles  Mögliche  wörde.  Die 
Zeiten  ändern  sich  und  können  niemals  dasselbe  zurückführen^).'' 

Das  also  ist  die  Art  und  Weise,  wie  Bruno  das  Universum  als 
Ganzes  und  das  Verhältniss  der  Theile  zum  Ganzen  auffasst.  Wir  se- 
hen, das  copemikanische  Weltsystem  ist  bei  Bruno  schon  an  die 
Stelle  der  bisherigen  aristotelischen  Ansicht  von  der  Bewegung  der 
Himmelskreise  getreten.  Dass  er  im  Interesse  des  copernicanischeu 
Systems  die  aristotelische  Ansicht  eingehend  und  weitläufig  zu  wider- 
legen sucht,  ist  natürlich;  doch  haben  seine  Argumentationen  für  un- 
sere Zeit  kein  Interesse  mehr,  weswegen  wir  ihm  nicht  weiter  in  die- 
ses Gebiet  folgen.  Nur  das  psychologische  Thema  haben  wir  noch 
kur^  m  berühren. 

§.  30. 

Bruno  beschäftigt  sich  wenig  mit  psychologischen  Lehrbestimmun- 
gen ;  nur  in  so  weit  geht  er  auf  solche  ein,  als  er  darauf  durch  seine 
Naturphilosophie  geleitet  wird.  Diemenschliche  Seele,  lehrt  er,  steht 
im  analogen  Verhältnisse  zu  ihrem  Leibe,  wie  die  Weltseele  zum  Uni- 
versum. Wie  die  Weltseele  als  das  formale  und  thäUge  Princip  das 
Universum  von  Innen  heraus  belebt,  erhält,  gestaltet  und  regiert:  so 
ist  auch  die  Seele  das  formale  und  thätige  Princip  des  Leibes  und  ge^ 
staltet,  erhält,  belebt  und  regiert  denselben  von  Innen  heraus.  Sie 
gleicht  dem  Schiffer  auf  dem  Schiffe ,  dem  Hausvater  in  der  Familie, 
dem  Baumeister  eines  Gebäudes,  nur  dass  sie  in  letzterer  Beziehung 
nicht  ein  von  Aussen,  sondern  ein  von  Innen  heraus  wirkender  Künst- 
ler ist*).  Wie  die  Weltseele  nicht  im  Universum  aufgeht,  sondern  als 

1)  De  rinfinito,  p.  72.  —  2)  De  gli  eroici  furori,  p.  883.  —  8)  De  la  cmsa, 
p.  291.    Vgl.  Clemens,  a  a.  0.  S.  24  ff. 

4)  Spaccio  etc.  p.  112.  La  sostanza  spiritnale  h  una  cosa,  an  prindpio  effi- 
ciente  ed  infonnatiTo  d'a  dentro ,  dal  quäle ,  per  11  quale ,  e  circa  il  quäle  si  fa 
la  composizione ,  ed  ö  a  punto  come  il  nocchiero  a  la  nave ,  il  padre  di  famiglia 
in  casa,  ed  an  artefice  non  estemo,  ma  che  da  entro  fabrica,  contempera  e  con- 
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Seele  stets  hinter  und  fiber  den  Erscheinungen  steht,  so  auch  die 
Seele  im  Körper.  Sie  ist  der  wahre  Mensch  im  Menschen,  das  Gött- 
liche ,  das  Dämonium  in  demselben  ')• 

Das  Ziel  des  Geistes  ist  das  höchste  Wesen  für  den  Verstand  und 
das  höchste  Gut  für  den  Willen.  Diess  erhellt  aus  dem  Streben  des 
Verstandes  und  des  Willens,  welches  unbefriedigt  bleibt,  so  lange  das 
Vollkommene  noch  nicht  erreicht  ist  Dahin  soll  also  der  Mensch 
streben,  dass  er  die  göttliche  Einheit,  in  welcher  Alles  ruht,  in  sei- 
ner Erkenntniss  erreicht  Dann  aber  soll  auch  der  Wille  zur  Liebe 
des  höchsten  Gutes  sich  aufraffen,  und  der  Grad  dieser  Liebe  soll 
sich  in  dem  Masse  spannen ,  dass  sie  zur  „  heroischen  Liebe  ^'  wird. 
Diese  heroische  Liebe  ist  die  höchste  Tugend.  Unter  ihrem  Einflüsse 
f&hlen  wir  weder  Schmerzen,  noch  Affecte  mehr,  obgleich  wir  in  der 
Bewegung  der  Arbeit  verharren  ^).  „Da  sterben  wir  dem  gewöhnlichen 
Leben  ab,  haben  die  sinnliche  Bewegung,  in  welcher  wir  sind,  über- 
wunden ;  da  leben  wir  im  Reiche  des  Verstandes  das  Leben  der  Göt- 
ter^). Da  wird  der  Jäger  nach  Wahrheit  selbst  Gegenstand  seiner 
Jagd ;  er  zieht  sich  zurück  in  sich ,  besinnt  sich ,  dass  er  die  Wahr- 
heit in  sich  selbst  trägt ,  und  schaut  in  sich  die  wahre  Monade ,  die 
Quelle  aller  Zahl,  wenn  auch  nicht  in  vollkommenem  Lichte,  in  ihrem 
Wesai ,  so  doch  in  ihrem  Werden ,  welches  ihr  ähnlich  und  ihr  Bild 
ist^).  Da  werden  wir  des  Einen  theilhaftig,  in  welchem  wir  leben 
und  sind ,  welches  Alles  umfasst  und  das  höchste  Gut  ist  0*  ^^ 

Wenn  die  Geburt  des  lebenden  Wesens  nur  eine  Ausdehnung  der 
Substanz  von  ihrem  Mittelpunkte  aus,  so  ist  dagegen  der  Tod  eine 
ZusammenziehuDg  derselben  auf  ihren  Mittelpunkt^).  Die  Substanz 
selbst  stirbt  nicht  Dasselbe  gilt  auch  von  der  menschlichen  Seele. 
Aber  sie  wird  wieder  in  einer  andern  Gestalt,  in  einem  andern  Leibe 
in  das  irdische  Dasein  eintreten.    Wie  nichts  in  der  Welt  verloren 


terra  Pedifizio ,  ed  ad  esse  ö  Fefficada  di  tener  oniti  i  contrari  elementi ,  contem- 
pera  iBsieme,  come  in  certa  harmonia  le  discordanti  qnalita  a  far  e  mantener  la 
composixione  d'iui  animale. 

1)  Ib.  p.  112  sqq.  --  2)  De  gli  eroid  fnrori,  p.  866  sq.  Non  stima  vara  e 
eompita  virta  di  fortezza  e  constaoza  qoella,  che  seilte  e  comporta  gl'  incommodi, 
ma  qQella,  che  non  sentendoli  11  porta;  non  stima  compito  amor  divino  e  eroico 
qaella,  che  sente  11  sprone,  freno  o  rimorso  o  pena  per  altro  amore,  ma  qaello, 
dl'  e  fatto  non  a  senso  de  gli  altrl  afifettl. 

S)  Ib.  p.  341.  Qaa  finisce  la  sua  vita  secondo  11  mondo  pazzo,  sensoale  e 
fantastlco,  e  commincia  a  vivere  Intellettualmento ,  vive  vita  de'  dei. 

4)  Ib.  p.  408.  Yede  . . .  la  monade ...  e  se  non  la  vede  in  sua  essenza ,  in 
«siolata  lace,  la  vede  nella  saa  genitura,  che  1'  h  simile,  ch'  ^  la  sna  imagine. 

5)  De  la  causa,  p.  292.    Vgl.  Bitter,  Gesch.  d.  Phil.  Bd.  9.  S.  646  ff. 

6)  De  trJpL  min.  p.  18.  NaUvitas  ergo  est  ezpansio  centri,  vita  consistentia 
^haerae,  mors  centractio  in  centnim. 
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geht,  dafür  aber  in  beständiger  Umgestaltung,  in  beständigem  Wech- 
sel begriffen  ist,  so  ist  auch  die  menschliche  Seele  diesem  Wechsel 
unterworfen.  Und  gerade  die  Betrachtung  dieser  beständigen  Verän- 
derlichkeit setzt  das  Gemfit  in  die  Stimmung,  dass  kein  ungünstiger 
Zufall  durch  Schmerz  und  Furcht  es  niederbeugen ,  kein  Glück  durch 
Vergnügen  oder  Ho&ung  es  zu  sehr  erheben  kann.  Sie  leitet  uns  zu 
wahrer  Sittlichkeit  und  Grossmut,  zur  Verachtung  jeder  kleinlichen 
und  niedrigen  Denkungsart.  Wir  empfangen  die  unwandelbare  üeber- 
zeugung,  dass  Alles  gut,  für  das  Gute  und  zum  Guten  ist,  weil  es 
von  dem  Guten  herrührt*). 

Schliessen  wir  hier  ab.  Wir  sehen ,  Bruno  hat  in  dem  Gusani- 
sehen  System  den  Boden  geebnet  gefunden,  um  auf  demselben  zum  vol- 
lendetsten Pantheismus  fortzuschreiten.  Die  Begriffe  der  Gomplication 
aller  Dinge  in  Gott  und  der  Explication  derselben  in  der  Welt  haben 
hier  ihre  Frucht  getragen.  Die  Lehre,  dass  Gott  die  absolute,  er- 
füllte Allgemeinheit  sei,  zu  welcher  die  weltlichen  Dinge  wie  die  Beson- 
derheiten sich  verhalten,  eine  Lehre,  die  wir  von  den  deutschen  My- 
stikern herab  in  verschiedenen  Formen  spielen  sehen ,  ist  von  Bruno 
ernst  genommen  worden  und  hat  so  bei  ihm  den  formalen  Pantheismus 
erzeugt  Wenn  Nicolaus  von  Cusa  Gott  als  die  Seele  der  Welt  be- 
zeichnet, freilich  mit  der  Beschränkung,  dass  diese  Bezeichnung  die 
Transcendenz  Gottes  nicht  aufheben  solle,  so  hat  Bruno  diese  Schranke 
niedergeris3en  und  auf  den  Begriff  Gottes  als  der  Weltseele  semen 
ganzen  Pantheismus  gestellt  Allerdings  spielte  der  Begriff  der  Welt- 
seele in  der  philosophischen  Bewegung  jener  Zeit,  in  welcher  Bruno 
lebte,  überhaupt  ein9  bedeutende  Bolle,  und  wir  werden  demselben 
noch  oft  genug  begegnen.  Dem  Einflüsse  seiner  Zeit  mag  es  daher 
auch  wohl  zumeist  zuzuschreiben  sein,  dass  Bruno  gerade  den  Begriff 
der  Weltseele  zum  Mittelpunkte  seines  pantheistischen  Systems  macht, 
und  so  das  letztere  in  der  Form  des  Hylozoismus  vorführt  Aber  die 
Cusanischen  Ideen  sind  ihm,  wie  wir  gesehen  haben ,  doch  das  Mittel, 
um  diesen  Begriff  einerseits  zu  begründen,  und  andererseits  denselben 
in  der  seinem  System  entsprechenden  Weise  zu  verarbeiten.  Wenn 
daher  gar  vielfach  die  Originalität  Bruno's  gerühmt  wird,  so  können 
wir  dem  nicht  beistinmien;  seine  Originalität  ist  vielmehr  auf  ein 
sehr  bescheidenes  Mass  zurückzuführen.  Was  er  geleistet  hat,  ist  nur 
dieses,  dass  er  die  Keime  des  Pantheismus,  welche  im  cusanischen  Sy- 
steme angelegt  waren ,  herauskehrte  und  sie  zu  dem  verarbeitete,  wozu 
sie  sich  ihrer  Natur  nach  eben  verarbeiten  Hessen.  Die  Bestreitung 
des  Aristoteles  hat  er  mit  allen  seinen  Zeitgenossen  gemein.  Wenn 
er  den  Aristoteles  gerade  nach  der  Seite  hin  vorzugsweise  bestritt,  in 
wie  ferne  derselbe  eine  Endlichkeit  des  Baumes,  eine  Endlichkeit  der 
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Welt  lehrte,  so  lag  das  in  den  Forderungen  seines  Systems,  welches  die 
Annahme  der  Unendlichkeit  der  Welt  gebieterisch  forderte.  Was  Po- 
sitives m  seiner  astronomischen  Lehre  sich  findet,  das  hat  er  zumeist 
ans  Copemicus  entnommen.  Seine  Originalität  ist  also ,  wie  wir  sehen, 
in  der  That  gar  nicht  gross.  Was  aber  den  hylozoistischen  Pantheis- 
mos,  welchen  er  lehrte,  selbst  betrifit,  so  ist  es  wohl  ttberflflssig,  über 
denselben  weiter  gehende  Betrachtungen  anzustellen.  Nur  müssen  wir 
davon  Act  nehmen ,  dass  sogar  Bruno  vor  den  Consequenzen  dieses  Sy- 
stems stille  zu  stehen  versucht.  Wenn  er  den  Actus,  in  welchem  Gott 
die  Welt  hervorbringt,  als  einen  solchen  bezeichnet,  in  welchem  Frei- 
heit und  Nothwendigkeit  Eins  sind ,  so  wollen  wir  ihm  diesen  Wider- 
spruch nicht  hoch  anrechnen ,  da  nun  einmal  der  Pantheismus  über  den 
Widerspruch  nicht  hinauskommt.  Aber  wenn  er  ungeachtet  der  allge- 
meinen Nothwendigkeit,  welche  nach  seiner  Lehre  im  Universum  herrscht, 
dennoch  die  subjective  Freiheit  gewahrt  wissen  will,  so  können  wir 
bierin  nichts  anderes  sehen,  als  einen  Machtspruch,  durch  welchen  er 
d^  Faden  der  Consequenz  gewaltsam  zu  durchschneiden  sucht  Diess 
un  so  mehr,  als  er  gar  nicht  eingeht  auf  die  Frage,  wie  denn  diese 
Freiheit  des  Menschen  mit  der  allgemeinen  Nothwendigkeit  zu  verein- 
baren sei  Aehnlich  verhält  es  sich  mit  den  ethischen  Andeutungen, 
welche  in  seinem  System  sich  vorfinden.  Was  kann  es  nützen,  warn 
Bruno  dem  Menschen  eine  „heroische  Liebe ^^  zum  Göttlichen  als  Ziel 
seines  Strebens  anweist  ?  Der  individuelle  Mensch  ist  ja  doch  nur  eine 
vorübergehende  Erscheinung  in  dem  ewigen  Strome  des  Werdens ;  wozu 
also  die  Arbeit  des  Strebens  nach  einer  heroischen  Liebe  ?  Der  Strom 
des  sinnlichen  Werdens  liegt  dem  Menschen  viel  näher.  Warum  nicht 
rQckhaltslos  in  diesen  sich  stürben,  da  doch  der  Seele  nichts  anderes 
wartet ,  als  das  Schicksal  der  Seelenwanderung  ?  Eine  edlere  Moral 
kann  nun  einmal  mit  Bruno's  philosophischen  Principien  nicht  zusam- 
menbesteh^.  Wenigstens  ist  hier  derjenige,  welclier  sein  Glück  im 
sinnlichen  Genüsse  sucht ,  in  demselben  Hechte,  wie  derjenige,  welcher 
es  in  der  Erkenntniss  des  Göttlichen  und  in  der  „  heroischen  Liebe  ^^ 
au  demselben  sucht  Der  letztere  kann  uns  achtungswerther  erschei- 
nen, als  der  erstere;  aber  tadeln  können  wir  diesen  so  wenig,  wie 
jenen;  denn  die  philosophischen  Principien,  aus  welchen  er  sein  Ver- 
halten ableitet,  berechtigen  ihn  dazu  ebenso  gut,  wie  den  andern  zu 
seinem  Verhalten.  Zudem  läuft  auch  dieses  Verhalten,  welches  Bruno 
dem  Weisen  beilegt ,  zuletzt  auf  nichts  anderes  hinaus ,  als  auf  einen 
stoischen  Gleichmut,  welcher  sich  über  den  Lauf  des  Werdens  hinweg- 
setzt, um  von  dem  hohem  Standpunkte  aus,  welchen  er  einnimmt, 
verächtlich  auf  Andere  niederzusehen.  Eine  höhere  ideale  Hofifhung, 
ein  höheres,  ideales  Ziel  leuchtet  ihm  so  wenig  vor  wie  dem  andern* 
Aueh  scheinbar  hochstrebende  ethische  Ldiren  schlagen  in  ihr  Gegen- 
theil  um,  wenn  ihnen  die  principielle  Grundlage  fehlt,  oder  vielmehr, 
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wenn  die  ihnen  untergebreitete  priucipielle  Grundlage  dieselben  nicht 
nur  nicht  fordert,  sondern  vielmehr  auf  das  Oegentheil  hinzielt  ^ 
nützt  nichts ,  die  Consequenzen  eines  Systems  zu  läugnen  oder  zu  ver- 
bergen ;  sie  brechen  sich  von  selbst  ihre  Bahn ,  und  müssen  sieh  dann 
in  um  so  grösserer  Tragweite  zur  Geltung  bringen ,  je  sorgfältiger  sie 
vorher  verdeckt  worden  sind.  Die  Geschichte  und  die  tägliche  Er- 
fahrung müssten  zu  Lügnern  werden,  wenn  das  nicht  wahr  wäre. 


n.    Der  Platonismns. 

§.  31. 

Wenn  wir  erst  jetzt  nach  der  Darstellung  der  cusanischen  Lehre 
und  Schule  den  neuen  Piatonismus,  wie  er  sich  zunächst  in  Italiio 
entwickelte,  folgen  lassen,  so  wollen  wir  damit  natürlicherweise  nicht 
sagen,  dass  nicht  auch  Gusa's  Lehre  platonische  Elemente  in  sich 
schliesse.  Aber  in  Cusa's  Lehre  treten  die  platonischen,  richtiger  ge- 
sagt, die  neuplatonischen  Elemente  in  der  Gestalt  hervor,  wie  sie  von 
dem  Areopagiten  waren  verarbeitet  worden ;  denn  dieser  war  ea  ja, 
auf  welchen  Cusa  sich  zunächst  stützte ,  und  von  welchem  er  seinen 
Ausgang  nahm.  Der  Piatonismus  dagegen,  von  welchem  wir  nun  zu 
sprechen  haben ,  greift  noch  weiter  zurück  und  will  di/s  platonische 
Lehre  in  ihrer  alten,  ursprünglichen  Form  zur  Geltung  bringen.  Da- 
durch unterscheiden  sich  die  Systeme,  welche  unter  diese  Categorie 
fallen,  gar  sehr  von  dem  cusanischen  Systeme,  selbst  abgeseh^  von 
der  Eigenthümlicbkeit,  welche  der  sonstige  Inhalt  der  cusanischen 
Lehre  gegenüber  dem  Inhalte  der  platonischen  Systeme  dieser  Zeit 
überall  aufweist  Das  ist  der  Grund,  warum  wir  uns  fdr  berechtigt 
hielten,  die  cusanische  Lehre  und  Schule  eigens  für  sich  zu  behandeln, 
und  sie  nicht  unter  die  gegenwärtig  zu  behandelnde  Categorie  zu 
stellen. 

„  Das  Studium  der  altgriechischen  Literatur  und  Philosophie  war, 
wie  wir  schon  früher  zu  bemerken  Gelegenheit  hatten,  in  Italien  be- 
reits angebahnt,  bevor  noch  griechische  Gelehrte  aus  dem  Orient  her- 
über kamen  und  sich  in  Italien  niederliessen.  Schon  im  vierzehnten 
Jahrhundert  war  der  Mönch  Barlaam,  aus  Seminara  in  Calabrien  ge- 
bürtig, durch  die  griechische  Liturgie  der  Mönche  des  heil.  Basitius 
zum  eifrigen  Studium  der  griechischen  Sprache  veranlasst  worden.  Er 
hatte  sich  eine  Zeitlang  in  Griechenland  aufgebalten,  und  wurde  dann 
von  dem  Kaiser  Andronikus  dem  Jüngern  im  Jahre  1339  als  Gesandter 
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an  den  Papst  Benedict  XII.  nach  Avignon  gesendet,  wo  er  mit  dem 
Dichter  Petrarka  zusammentraf,  nnd  denselben  gleichfalls  die  grie- 
chische Sprache  lehrte.  Petrarka  las  dann  mit  Barlaam  und  unter 
seiner  Anleitung  den  Plato,  und  verbreitete  durch  seine  Gedichte  und 
durch  seine  zahlreichen  Schüler  und  Freunde  die  Empfänglichkeit  für 
die  platonische  Philosophie.  Auf  diesem  Wege  folgten  ihm  nach  der 
Dichter  Boccaccio  and  Leontius  Pilatus,  ein  Schüler  Barlaams  und  erster 
öffentlicher  Lehrer  der  griechischen  Sprache  zu  Florenz.^^  So  war  also  der 
Boden  für  das  Aufstreben  einer  neuen  Richtung  in  der  Philosophie  und  in 
der  Wissenschaft  überiiaupt  bereits  geebnet,  als  die  griechischen  Gelehr- 
ten nach  Italien  kamen  und  den  Sieg  derselben  entschieden.  Der  erste 
derselben  war  Manuel  Chry soloras,  welcher  erst  als  Gesandter  des 
griechischen  Kaisers  Johannes  Paläologus  nach  Italien  kam,  seit  1395 
aber  sich  Italien  zum  beständigen  Wohnsitze  wählte.  Er  lehrte  in 
Venedig,  Born,  Mailand  und  Florenz  die  griechische  Literatur  mit 
grossem  Bei£&lle  und  bildete  viele  Gelehrte,  welche  in  seinem  Geiste 
fortwirkten.  Unter  diesen  sind  die  bekanntesten :  Paul  Vergerius  der 
Aeltere,  der  Camaldulenser  Ambrosius,  Poggius  Braccolinus,  Leonar- 
dus  AreUnus  und  Franziscus  Barbarus.  Noch  mehr  nahm  die  Zahl  der 
griechisclien  Gelehrten  zu  im  fünfzehnten  Jahrhundert,  besonders  in  Folge 
des  Concils  von  Ferrara  und  Florenz,  an  welchem  \iele  griechische  Ge- 
lehrte Theil  nahmen,  und  dann  bald  darauf  in  Folge  derEroberung 
Constantinopels  durch  die  Türken,  wodurch  die  griechischen  Gelehrten 
genöthigt  wurden,  nach  Italien  zu  flüchten.  Wir  nennen  aus  der  Zahl 
derselben  den  Georgius  Gemisthus  Plethon ,  den  Cardinal  Bessarion, 
den  Georgius  von  Trapezunt,  Theodor  von  Gaza,  Johannes  Argyro- 
pulos,  Michael  Apostolins,  Andronicus  Callistus,  Demetrius  Chalcon- 
dylas  und  Constantinus  Lascaris.  Diese  Männer  sammelten  griechische 
Handschriften,  übersetzten  dieselben  in's  Lateinische  und  gaben  zu- 
gleich Unterricht  im  Griechischen.  Sie  theilten  ihre  Vorliebe  für  die 
alte  griechische  Literatur  auch  ihren  Schülern  mit  und  fachten  so 
durch  ihre  Bemühungen  den  bereits  glimmende  Funken  der  Begeiste- 
rung für  die  alte  Literatur  zur  hellen  Flamme  an.  Unter  den  Män- 
nern, welche  in  diese  Richtung  eingingen,  nennen  wir  hier  vorläufig 
einen  Angelus  Politianus,  Bembo,  Sadolet,  Bouamicus,  Franziscus  Phi- 
lelphus,  Laurentius  Valla,  Rudolph  Agricola,  Marsilius  Ficinus,  Pico 
von  Mirandola  u.  s.  w.  Zunächst  war  es  allerdings  blos  die  schöne 
Form  der  alten  Literatur,  von  welcher  man  sich  angezogen  fühlte, 
welche  man  nachzuahmen  suchte.  Allein  naturgemäss  konnte  man  da- 
bei nicht  stehen  bleiben.  Die  Form  leitete  von  selbst  auf  den  Inhalt 
hin;  die  Begeisterung  für  die  Form  konnte  nicht  wohl  bestehen  ohne 
die  gleiche  Begeisterung  ftir  den  Inhalt  der  alten  Literatur.  Und  hier 
war  es  nun  vorzugsweise  die  platonische  Philosophie,  welche  die  Geister 
anzog.    Die  ideale  Haltung  derselben,  der  Reichthum  des  Inhaltes,  die 
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schöne  Darstellung  derselben  in  den  Urschriften  erweckte  einen  Enthusias- 
mus für  dieselbe,  welcher  kaum  seines  Gleichen  in  der  Geschichte  hat 
Mit  allem  Eifer  ging  man  daran ,  sich  in  diese  Philosophie  zu  vertiefen 
und  sie  als  die  ächte  und  wahre  Philosophie  der  damals  noch  herr- 
schenden Scholastik  entgegen  zu  stellen.  Der  Kampf  gegen  Aristote- 
les und  die  Scholastik  begann  nun  vom  Standpunkte  der  platonischen 
Philosophie  aus  auf  der  ganzen  Lmie  —  mehr  oder  weniger  heftig,  je  nach 
der  Individualität  der  Kämpfer.  Für  die  platonische  Philosophie  suchte 
man  dann  noch  ältere  Quellen  auf;  man  ging  zurück  auf  diepythago- 
räische  Philosophie,  man  vertiefte  sich  ganz  besonders  in  die  jüdische 
Cabbalah ,  weil  man  in  dieser  eine  auf  göttlicher  Offenbarung  beru- 
hende Urphilosophie  zu  finden  glaubte,  aus  welcher  alle  spätem  Phi- 
losophen ,  unter  ihnen  auch  Plato ,  geschöpft  hätten.  So  suchte  man 
von  dem  Mittelpunkte  der  platonischen  Philosophie  aus  alle  Elemente 
der  Antike  mit  einander  zu  einer  Einheit  zu  verschmelzen,  und  so 
eine  neue ,  erhabenere  und  besser  begründete  Philosophie  der  bisher 
geltenden  entgegenzusetzen. 

Mächtig  gefördert  wurde  diese  Bichtung  von  Päpsten  und  welt- 
lichen Fürsten.  Sie  unterstützten  die  Gelehrten  dieser  Categorie  mit 
grosser  Freigebigkeit,  errichteten  Schulen  für  alte  Literatur  und  Philo- 
logie und  legten  Bibliotheken  an.  Besonders  thaten  sich  in  dieser 
Hinsicht  hervor  die  Päpste  lunocenz  IV. ,  Urban  III. ,  Nicolaus  V. , 
Pius  IL ,  Sixtus  IV. ,  Leo  X. ;  dann  die  Mediceer  in  Florenz ;  die  Vis- 
conti in  Mailand;  und  diesen  nacheifernd  in  Spanien  die  Alphonso, 
in  Frankreich  Ludwig  XII.  u.  s.  w.  Alle  übertrafen  die  Mediceer  in 
Florenz.  Sie  waren  es ,  welche  die  berühmte  platonische  Academie  zu 
Florenz  stifteten,  welche  der  Mittelpunkt  der  ganzen  neuen  Bichtung 
wurde.  Es  war  diese  Academie  keine  Stiftung ,  keine  durch  bind^de 
Formen  vereinigte  Gesellschaft,  sondern  nur  eine  zahlreiche  Genossen- 
schaft Gleichgesinnter ,  welche  durch  das  Ansehen  der  Mediceer  und 
der  Lehrer  4er  platonischen  Philosophie  zusammengeführt  und  zusam- 
mengehalten wurden.  Schon  zu  den  Zeiten  des  Cosmo  von  Medici  bje- 
stand  eine  solche  Gemeinschaft;  unter  seinem  Sohne  Pietro  erhielt  sie 
sich;  ihre  schönsten  Zeiten  sah  sie,  als  Lorenzo  und  Giuliano  von  Me- 
dici in  der  Blüte  ihrer  Jugend  an  der  Spitze  der  florentinischen  Bepublik 
standen.  So  lange  Lorenzo  lebte,  hatte  sie  an  ihm  ihren  Mittelpunkt 
Nach  seinem  Tode  allerdings  ist  fast  nur  mehr  ein  Schatten  derselben 
zurückgeblieben,  wiewohl  die  Denkweise,  aus  welcher  sie  hervorgegan- 
gen, auQh  auf  seine  Söhne  sich  vererbt  hatte,  und  nicht  allein  in  Florenz 
unter  elehrten,  Künstlern  und  Staatsmännern  sich  erhielt,  sondern 
auch  im  weitesten  Umfange  über  das  ganze  gebildete  Europa  sich  ver- 
breitete. Der  Buhm ,  dessen  sich  diese  geistige  Gemeinschaft  erfreute, 
verdunkelte  Alles ,  was  damals  auf  dem  Gebiete  der  Wissenschaft  an  die 
Oberfläche  der  Geschichte  hervortrat    Kunst ,  Poesie  und  Philosophie 
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worden  in  derselben  gepflegt  Plato  wurde  fast  göttlich  verehrt  Man 
feierte  seinen  Geburts-  nnd  Todestag,  man  suchte  seine  Philosophie 
mit  dem  Cbristenthom  zu  verschmelzen «  und  pries  sie  als  diejenige 
Philosophie,  welche  allein  geeigenschaftet  sei,  die  christliche  Lehre  in 
ihrer  vollen.  Grösse  und  Erhabenheit  erscheinen  zu  lassen.  Die  Bedeu- 
tung dieser  Gemeinschaft  ward  noch  dadurch  erhöht,  dass  dieselbe  nicht 
blos  eine  literarische ,  sondern  auch  eine  politische  Partei  darstellte, 
eine  Partei,  welche  einst  unter  der  Leitung  Lorenzo's  des  Prächtigen 
die  Geschicke  Italiens  zu  entscheiden  wusste  ^).  So  war  es  nicht  zu  wun- 
der, wenn  diese  Academie  ein  Sammelpunkt  wurde  für  alle  strebsamen 
Geister,  nicht  blos  in  Italien,  sondern  auch  in  andern  Ländern,  wenn 
wissbegierige  Männer  von  Italien  sowohl  als  auch  von  andern  Ländern 
dahin  zusammenströmten,  um  die  Schätze  der  neuen  Weisheit  sich 
anzueignen,  und  sie  dann  in  ihrer  Heimath  zu  verwerthen  und  zu 
verbreiten. 

Es  wird  unsere  Aufgabe  sem ,  die  Hauptvertreter  dieser  neu  ent- 
standenen platonischen  Schule  vorzuführen,  die  Art  und  Weise,  wie  sie 
sich  gegen  Aristoteles  und  die  Scholastik  benahmen,  anzudeuten ,  und 
die  Lehrsfsteme,  welche  sie  selbst  auf  der  Grundlage  der  platonischen 
Philosophie  aufbauten,  zur  Darstellimg  zu  bringen.  Wir  beginnen  mit 
zwei  Denkern ,  die  unter  den  ersten  sind,  welche  die  platonische  Phi- 
losophie, in  Italien  zur  allgemeinen  Herrschaft  zu  bringen  suchten.  Es 
sind  Georgius  Gemisthus  Plethon  und  der  Cardmal  Bessarion. 

§.  32. 

Georgius  Gemisthus  Plethon  war  aus  Constantinopel  gebürtig  und 
kam  im  Jahre  1438  mit  dem  griechischen  Kaiser  zum  Concilium  von 
Ferrara  und  Florenz.  Er  war  einer  der  hervorragendsten  griechischen 
Theologen,  welche  an  diesem  Concil  Theil  nahmen;  er  genoss  in  semem 
Vateflande  selbst  ob  seiner  ausgebreiteten  wissenschaftlichen  Kennt- 
nisse grosse  Berühmtheit.  Aber  der  Wiedervereinigung  der  griechi- 
schen mit  der  lateinischen  Kirche ,  welche  durch  jenes  Concil  herge- 
stellt werden  sollte,  war  er  nicht  günstig.  Er  stand  auf  dem  Conci- 
lium an  der  Spitze  der  antilateinischen  Partei ,  und  liess  sich  selbst 
nicht  durch  die  drohende  Ungnade  des  Kaisers  zur  Mässigung  bewe- 
gen ^).  Dem  entsprach  denn  nun  auch  sein  anderweitiges  Auftreten  in 
Italien.  Er  war  von  Haus  aus  der  platonischen  Philosophie  unbedingt 
ergeben,  und  da  er  nun  unter  den  lateinischen  Theologen  die  aristo- 
telische Philosophie  heimisch  fand,  so  betrachtete  er  diese  als  Barbaren 
und  hielt  sich  für  berufen,  die  platonische  Philosophie  auch  in  Italien 

1)  Vgl.  Sieveking .  Geschichte  der  platonischen  Academie  zu  Florenz  ( Göt- 
tingen  1812).    Bitter,  Gesch.  d.  Phil.  Bd.  9.  S.  268  ff. 

2)  Gass,  Gennadius  und  Plethon,  (Erste  Abth.  Breslau  1844)  S.  26  f.  Dies« 
Schnft  habe  ich  für  die  folgende  Darstellung  vorzugsweise  beigesogen. 
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wieder  zu  Ehren  zu  bringen.  In  Florenz  erhielt  er  von  Cosmo  von 
Medici  einen  Lehrstuhl  der  Philosophie,  und  hier  nun  lehrte  er  die 
platonische  Philosophie  mit  feuriger  Begeisterung.  Der  Fürst  selbst 
ward  sein  eifrigster  Schüler,  und  er  ward  von  der  feurigen  Rede  des 
Lehrers  bald  so  begeistert,  dass  er  den  Entschluss  fasste,  einen  Ver- 
ein von  Männern  um  sich  zu  sammeln,  welche  der  Pflege  und  dem 
Studium  der  platonischen  Philosophie  sich  widmeten.  Diesem  Entr 
Schlüsse  verdankte  die  platonische  Academie  zu  Florenz,  von  welcher 
bereits  oben  die  Rede  war,  ihre  Entstehung').  Gemisthus  Plethon 
darf,  wenn  man  von  den  vorbereitenden  Ursachen,  welche  seinem  Stre- 
ben von  vorneherein  förderlich  waren,  absieht,  als  der  eigentliche  Be- 
gründer des  Piatonismus  in  Italien  betrachtet  werden.  Doch  ging  es 
dabei  nicht  ohne  lebhaften  Kampf  her.  Plethon  wurde  vielmehr  in 
einen  heftigen  Streit  verwickelt  mit  andern  Gelehrten,  welche  für  die 
von  Plethon  im  Interesse  der  platonischen  angefeindete  aristotelische 
Philosophie  in  die  Schranken  traten. 

Während  seines  Aufenthaltes  in  Italien  schrieb  nämlich  Plethon 
eine  Schrift  über  den  Unterschied  der  platonischen  und  aristotelischen 
Philosophie  („De  Platonicae  et  Aristotelicae  philosophiae  diferentia 
libellusV),  in  welcher  er  die  Fehler  und  Schwächen  der  aristoteli- 
schen Philosophie  blos  zu  legen  und  dafür  die  platonische  zu  erheben 
suchte.  Dagegen  erhob  sich  denn  nun  bei  seinen  eigenen  Landsleuten  eine 
Reaction,  welche  für  den  angefeindeten  Aristoteles  in  die  Schranken 
trat  Schon  in  Italien  fand  Plethon  unter  den  eingewanderten  Griechen 
die  entschiedensten  Gegner,  unter  welchen  besonders  Theodor  von  Gaza 
und  später  Georg  von  Trapezunt  sich  hervorthaten.  Ein  noch  ent- 
schiedenerer Gegner  aber  erwuchs  ihm  in  seinem  eigenen  Vaterlande. 
Es  war  Georgius  Scholarius,  mit  dem  Beinamen  Gennadius.  Dieser 
Mann  war  der  Genosse  Plethon's  auf  dem  Florentiner  Concil  gewesen 
und  hatte  sich  ebenso  wie  dieser  der  Wiedervereinigung  der  griechi- 
schen mit  der  lateinischen  Kirche  widersetzt  Nach  der  Eroberung 
von  Constantinopel  (1453)  gelang  es  ihm,  die  Gunst  des  Sultans 
Muhainmed  II.  zu  gewinnen.  Er  ward  von  demselben  zum  Patriarchen 
von  Constantinopel  ernannt,  welches  Amt  er  späterhin  wieder  nieder- 
legte. Von  diesem  Gennadius  nun  wurde  Plethon,  als  er  von  Italien 
in  den  Peloponnes  zurückgekehrt  war,  auf  das  schärfste  angegriffen, 
indem  Gennadius  die  aristotelische  Philosophie  gegen  die  Vorwürfe 
und  Einwendungen  des  Plethon  in  Schutz  nahm.  Gennadius  warf  dem 
Plethon  vor,  dass  er  mit  einem  neuen  Religionssysteme  umgehe,  durch 
welches  die  christliche  Religion  gestürzt  und  der  Polytheismus  auf 
den  Thron  gesetzt  werden  sollte.  Die  Anklage  stützte  sich  beson- 
ders auf  eine  von  Plethon  in  späten  Jahren  verfasste  Schrift  „über 


1)  Ebda,  a  27  f. 
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die  Gesetze,^  welche  Schrift  von  Gennadius  zum  Feuer  verurtheilt 
wurde.  Plethon  vertheidigte  sich  gegen  die  heftigen  Angriffe  des  Gen- 
nadius «mit  gleicher  Heftigkeit;  seine  Gesinnungsgenossen  in  Italien 
secundirten  ihm,  und  so  entspann  sich  der  Kampf  in  Griechenland  und 
Italien  zugleich  und  musste  die  Aufmerksamkeit  auch  der  lateinischen 
Theologen  in  hohem  Grade  auf  sich  ziehen.  Fast  alle  seine  Gegner 
bezfichtigen  den  Plethon  offener  Proclamation  der  heidnischen  Viel- 
götterei und  rühmen  den  Gennadius,  dass  er  den  modernen  Polythei- 
fiten  im  Philosopbenmantel  entlarvt  und  sein  Werk  unschädlich  ge- 
macht habe.  Georg  von  Trapezunt  gebt  so  weit,  den  Plethon  als 
ofienbaren  Polytheisteu  zu  bezeichnen,  welcher  darauf  ausgegangen  sei, 
durch  die  Reizmittel  seiner  Gelehrsamkeit  und  stylistischen  Eleganz 
Beifall  und  Anhänger  für  den  Umsturz  der  Kirche  zu  gewinnen.  Bei 
seioem  Aufenthalte  in  Florenz  habe  er  einst  geäussert,  es  werde  nicht 
lauge  Zeit  vergehen,  bis  alle  Welt  sich  zu  Einer  Religion  bekenne; 
und  als  mau  ihn  gefragt ,  weiche  diess  sein  werde ,  die  des  Mahomed 
oder  die  christliche,  so  habe  er  geantwortet:  keine  von  beiden,  son- 
dern eine  dritte,  welche  vom  Ueidenthum  selber  nicht  verschieden 
sein  werde '). 

Suchen  wir  nun  Plethons  Lehre  selbait,  so  weit  sie  uns  zugäng- 
lich ist ,  in's  Licht  zu  stellen ,  so  beruft  derselbe  sich  auf  eine  philo- 
sophische Tradition ,  deren  Weisheitssprüche  von  Persien  her  auf  die 
ältesten  Lehrer  Griecheulands  übergecj:angen  sei.  Auf  dieser  Tra- 
dition habe  Piato  gefusst  Er  habe  deren  Inhalt  mit  genialer  Gei- 
steskraft zu  klaren  Gedauken  gefasst  und  in  wuhllauteuder  Rede  ver- 
kündigt Aristoteles  sei  von  dieser  Tradition  abgewichen;  aber  die 
spätem  Neuplatoniker  seien  derselben  treu  geblieben  und  hätten  so 
den  Stamm  einer  gesunden  Philosophie  fortgesetzt.  Darum  sei  nur  in 
der  platonischen  Püilosopbie  die  wahre  Weisheit  zu  suchen  ^). 

Da  stellt  denn  nun  Pitthon  in  neuplatonischer  Weise  an  die  Spitze 
des  Alls  das  „Eine,''  jenes  schlechthin  Eine,  welches  als  der  höchste  Gott 
zu  denken  ist,  mit  welchem  Nichts  in  Vergleich  kommen  kann.  In  ihm 
fallen  Subsisteuz,  Potenz  und  Act  in  absoluter  Einheit  zusammen.  Von^ 
ihm  gehen  die  Ideen  oder  die  Geister,  das  ganze  Gebiet  der  Vernunft  aus 
und  bilden  nach  ihm  die  zweite  Stufe  des  Seins.  Das  ist  das  Gebiet  der 
untergeordneten,  der  niedem  Götter.  In  diesen  Formen  oder  Geistern 
fiilien  zwar  Potenz  und  Act  miteinander  zusammen,  weil  diese  Geister 
als  unbewegliche  Wesen  nicht  blos  dem  Vermögen  nach,  sondern  actu 


1)  Ebds.  S.  87.  Ausser  den  schon  angeführten  Werken  des  Plethon  sind  noch 
SQ  nennen:  sein  pLibellos  de  fato,'*  dann  seine  Streitschrift  „Contra  Gennadium** 
(oder  c  Scholariom ) ,  ferner  „Zoroastreorum  et  Piatonicorom  dogmatum  com- 
pendiom/*  „De  qaatuor  virtutibus  cardinalibus **  und  endlich  „Epistolae  Pletho- 
nis  et  Bessarionis.**  —  2)  O'ass.  a.  a.  0.  S.  69  ff. 
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Alles  in  sich  tragen,  was  in  ihnen  ist  und  zu  ihnen  gehört;  aber  Act 
und  Subsistenz  fallen  in  ihnen  nicht  zusammen,  und  dadurch  unter- 
scheiden sie  sich  von  dem  Ureinen.  Diese  Welt  der  Geister  ist  zu- 
gleich die  ideale  Welt .  nach  deren  Vorbilde  die  sinnliche  Welt  ge- 
staltet ist;  denn  jene  Geister  (mentes)  sind  nichts  als  die  lebendigen 
Ideen  ( eldiq ,  formae )  der  Dinge ,  und  bilden ,  beherrscht  und  zusam- 
mengehalten von  einem  höchsten  Geiste  oder  von  einer  höchsten  Idee, 
eine  Einheit,  welche  eben  die  ideale  Welt  ist.  Jener  höchste  Geist 
ist  nach  dem  üitinen  der  unmittelbare  Urheber  der  sinnlichen  Welt.  — 
Auf  die  Welt  der  Geister  folgt  dann  als  die  dritte  Stufe  des  Seins 
die  Welt  der  Seelen,  welche  wiederum  von  der  Idealwelt  ausgehen, 
und  in  welchen  Subsistenz,  Potenz  und  Act  von  einander  unterschie- 
den sind  *). 

Das  Sein  der  sinnlichen  Welt  ist  bedingt  durch  die  Materie.  Doch 
darf  man  die  Materie  nicht  als  etwas  Ungeschaflfenes  betrachten;  viel- 
mehr ist  nicht  blos  deren  Bildung ,  sondern  auch  deren  Dasein  durch 
die  schöpferische  Wirksamkeit  Gottes  bedingt.  Die  Materie  ist  an 
sich  das  Unbestimmte  (anet^ov),  und  darum  auch  der  letzte  Grund 
des  Mangels  und  der  Unvollkommenheit ,  welcher  den  geschöpflieben 
Dingen  iuhärirt  In  Allem,  was  den  Dingen  als  wahres  Sein  zukommt, 
sind  sie  von  ihren  hohem  Ursachen  in  der  idealen  Welt  bestimmt'). 
Der  Wechsel  des  Lebens  und  der  Geschicke  hängt  an  der  unwandel- 
baren Entscheidung  des  Fatums ,  welches  jedoch ,  da  das  Gute  allein 
wesenhaft  und  wirklich  aus  dem  höchsten  Urquell  Gottes  hervorfliesst, 
Jedem  nur  das  Beste  zutheilen  kann.  Es  kann  nichts  Zufälliges  in  der 
Welt  angenommen  werden,  wenn  man  Gott  als  die  Ursache  der  Welt 
anerkennt.  Was  wir  zufällig  nennen,  ist  nur  aus  dem  Zusammentreffen 
»ehrer  Ursachen  zu  erklären.  Die  Götter  können,  was  sie  einmal  be- 
schlossen haben,  nicht  abändern;  denn  sonst,  wenn  sie  das  Beste  be- 
schlossen haben,  würden  sie  zum  Schlechtem  sich  wenden  müssen. 
Ohne  Vorherbestimmung  keine  Vorsicht  und  Anordnung  von  Seite  Got- 
tes oder  der  Götter ;  denn  das  schlechthin  Unbestimmte ,  dem  Zufall 
Ueberlassene  kann  auch  nicht  voraus  gewusst  werden.  Zwar  ist  der 
Mensch  frei,  d.  h.  er  folgt  der  Selbstentscheidung  des  WoUens  und 
Denkens;  allein  durch  seine  Freiheit  wird  das  Fatum  nicht  aufgeho- 
ben, sondern  kommt  erst  in  ihr  zu  Stande.  Man  muss  ihn  frei  nennen, 
weil  alles  Handeln  von  dem  Mittelpunkte  der  Vernunft  ausgeht;  unfrei 
aber,  weil  er  in  seiner  Selbstherrschaft  wieder  beherrscht  wird  und  einer 
ältesten  göttlichen  Nothwendigkeit  dient  (iXev^e^ovq  de  elvai  ts  naq  xa* 
^n  «iva* ).    „Wollte  Jemand  unter  Freiheit  nur  die  Freiheit  von  Noth- 


1)  De  Platonicae  et  Aristotelicae  philosophiae  differentia  libelluB,  ex  graeca 
lingna  in  latinam  converaus  aactore  Georg.  Ghariandro  (Bas.  1674 )  cap.  9.  :20. 

2)  Vgl.  Ib.  c.  20. 
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wendigkeit  verstehen,  so  ^ürde  er  sich  nicht  richtig  ausdrücken ;  denn 
er  wäre  gezwungen,  die  Noth wendigkeit  blos  als  Knechtschaft  zu  den- 
ken." Die  wahre  Nothwendigkeit  ist  mit  der  höchsten  Macht  iden- 
tisch. Nun  ist  aber  das  Gute  allein  das  Kraftvolle  und  Thätige ;  folg- 
lich nrnss  auch  die  Nothwendigkeit  nait  der  Hervorbriugung  des  Guten 
zasammenfallen ,  da  das  Schlechte  als  blosser  Abfall  vom  Sein  keiner 
besondem  Ursache  bedarf.  Das  Fatum  besteht  sonach  darin,  dass  von 
dem  höchsten  Gott,  der  wissend  handelt  und  die  letzte  Ursache  alles 
Geschehenden  ist,  das  Gute  in  uns  verursacht  und  durch  jede  Art  der 
Leitung  Zucht  und  Strafe  aufrecht  erhalten  wird '). 

Auf  der  Grundlage  dieser  allgemeinen  wissenschaftlichen  Gesichts- 
punkte nun  baut  sich  Plethons  Critik  der  aristotelischen  Philosophie 
auf.  Diese  ist  von  grossem  Interesse,  da  wir  in  derselben  die  Grund- 
Iraien  jenes  Angriffissystems  gegen  Aristoteles  entworfen  sehen,  welches 
in  unserer  gegenwärtigen  Periode  immer  mehr  in  Aufnahme  kam  und 
eigentlich  der  auf  Aristoteles  fassenden  Scholastik  galt.  Plethon  will 
zwar  nicht  alles  Gute  dem  Aristoteles  absprechen ;  aber  was  er  Gutes 
habe,  habe  er  von  Plato.  Man  solle  darüber  die  grossen  Gebrochen 
nicht  übersehen ,  an  welchen  seine  Lehre  leidet.  Plethon  stimmt  de- 
nen nicht  bei,  welche  zwischen  Plato  und  Aristotf  les  nur  einen  Streit 
über  Worte  annehmen  wollen.  Diese  Ansicht  habe  Simplicius  aufge- 
bracht und  zwar  nur  in  der  Absicht,  um  zu  zeigen,  dass  die  Griechen 
unter  sich  ganz  einig  seien,  während  die  Väter  der  Kirche,  welche 
die  Griechen  bekämpften,  unter  sich  vielfach  gespalten  seien.  In  ihrem 
Ursprünge  sei  also  die  erwähnte  Ansicht  unkirchlich  ^). 

§.   33. 

In  seiner  Critik  der  aristotelischen  Lehre  geht  nun  Plethon  davon 
aus,  die  Logik  des  Stagiriten  theils  an  sich  irrthümlich  zu  finden,  na- 
mentlich seine  Ansicht  von  den  Uni  versahen,  theils  inconsequent  in. 
der  Anwendung.  Wer  das  Allgemeine  unter  das  Einzelne  stellt,  wem 
das  Individuelle  primärJst,  die  Gattungen  abgeleitet,  wer  also  das  Uni- 
versale seiner  nothwendigen  Stellung  entrückt,  in  welcher  es  dem  Ein- 
zelnen zur  Begründung  dient,  der  benimmt  sich  von  vorne  herein  die 
Möglichkeit,  zuc  rechten  Totalanschauuug  des  Universums  und  seines 
Innern  Zusammenhanges  auf  dem  Wege  des  Denkens  erhoben  zu  wer- 
den 0-  Wo  die  Ideen  geläugnet  werden,  gegen  deren  Wahrheit  sich 
Aristoteles  in  unzureichenden  und  fremdartigen  Einwürfen  erschöpft, 
da  entschwindet  dem  Wirklichen  sein  ewiger  Grund  und  nur  das  Ge- 


1)  LibeUos  de  fato,  in  Alezandri  Aphrodiensis,  Ammonii,  Plotini  etc.  de  fato, 
ed.  OreUi.  Torici  1824.  pag.  224.  30.  44.  46.    Oasa,  a.  a.  0.  S.  34  f. 

2)  Contra  Qennadiiim  ( bei  GasSy  a.  a.  0.  Abthl.  2. )  §.  6-8.  —  8)  De  Plat. 
et  Amt  phU.  di£  c.  4. 
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setz  und  die  Kraft  der  ewigen  Bewegung  treten  zur  Erklfimng  an  die 
Stelle*).  Wie  der  Theil  nicht  über  dem  Ganzen  steht,  sondern  um- 
gekehrt das  Ganze  über  dem  Theile,  so  dürfen  auch  nicht  die  „ersten 
Substanzen''  dem  Range  nach  über  die  „zweiten  Substanzen , '^  das 
Einzelne  nicht  über  das  Allgemeine  gesetzt  werden,  wie  Aristoteles 
thut.  Das  Einzelne  ist  des  Allgemeinen,  nicht  das  Allgemeine  des  Ein- 
zelnen wegen  da  ^).  Und  eben  deshalb  dürfen  auch  die  Ideen  als  Vor- 
aussetzungen der  Einzeldinge  nicht  geläugnet  werden ,  ohne  die  Ord- 
nung der  Dinge  zu  verkehren.  Man  kann  nicht  sagen,  dass  die  Ideen 
nichts  zur  Erkenntniss  der  Dinge  beitrügen,  viehnehr  ist  es  ein- 
leuchtend, dass  man  ein  Abbild  dann  besser  erkennen  und  beurtheilen 
kann ,  wenn  man  sein  Vorbild  kennt  ^).  Aber  Aristoteles  l^gt  überall 
zu  viel  Gewicht  auf  das  Smnliche  und  Materielle.  Deshalb  hält  er  die 
Materie  für  das  Allgemeine,  die  Form  für  das  Besondere*),  und  be- 
hauptet das  Sinnliche  sei  vor  dem  sinnlichen  VSTahmehmungsvermögen 
und  ohne  dasselbe,  während  es  doch  offenbar  ist,  dass  Sinnliches  und 
Sinn  nur  zugleich  sein  und  nur  im  Verhältoiss  zu  einander  gedacht 
werden  können*).  Dergleichen  logische  und  principielle  Irrthümer 
rächen  sich  natürlich  in  der  Metaphysik,  und  man  darf  sich  deshalb 
nicht  wundern,  wenn  man  bei  Aristoteles  auf  diesem  Gebiete  den  gröss- 
tcn  Fehlern  und  Verstössen  begegnet. 

Wenn  nämlich  Plato  Gott  als  den  Schöpfer  aller  Dinge  anerkennt, 
so  betrachtet  ihn  dagegen  Aristoteles  blos  als  den  Beweger  des  Him- 
mels und  spricht  ihm  die  schöpferische  Wirksamkeit  ab.  Er  behauptet 
ja  ausdrücklich ,  dass  die  ewigen  Wesen  als  solche  nicht  entstanden 
sein  können  und  deshalb  auch  keine  Ursache  ihrer  Entstehung  voraus- 
setzen. Was  eine  Ursache  seiner  Eatstehun:?  habe,  müsse  nothwendig 
in  der  Zt^it  entstehen,  also  zeitlich  sein.  Da  er  nun  die  Welt  für 
ewig  hält ,  SO'  ist  es  klar,  dass  er  deren  Dasein  nicht  auf  Gott  als  auf 
deren  Ursache  zurückführt ;  während  dagegen  Plato  die  Seele  zwar  der 
Zeit  nach  als  ungezeugt,  der  Ursächlichkeit  nach  dagegen  als  gezeugt 
betrachtet*).  Wenn  nun  aber  Aristoteles  Gott  nicht  als  Schöpfer, 
sondern  nur  als  Bewe,^er  anerkennt,  so  geht  er  sogar  noch  weiter, 
indem  er  selbst  im  Bereiche  der  Bewegung  noch  seine  Macht  beschränkt 
Der  höchste  Gott  soll  nur  Einen  Himmelskreis  bewegen,  während  die 
Bewegung  der  übrigen  Himmelskreise  andern  Bewegern  zufallen  soll. 
Da  steht  also  offenbar  der  höchste  Gott  den  übrigen  Göttern  an  sich 
ganz  gleich  und  überragt  sie  nur  in  so  ferne,  als  der  ihm  zur  Be- 
wegung überwiesene  Himmelskreis  vorzüglicher  ist  und  höher  steht, 
als  die  Kreise,   welche  die  übrigen  Götter  bewegen 0-    Noch  mehr. 


1)  Ib.  c.  20.  —  2)  Ib.  c.  4.  —  3)  Ib.  c  20.  —  4)  Ib.  c  6.  —  6)  Ib.  c  6. 
6)  Ib.  c.  1.    Contra  Gennad.  §.  50.  §.  63—61.   —  7)  De  Hat.  et  Arist 
ph.  diff.  c  2. 
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Da  Aristoteles  die  Zahl  der  GQtter  bestimmt  nach  der  Zahl  der  zu 
bewegenden  Himmelskreise,  so  ist  es  offenbar,  dass  sie  nach  seiner 
Ansicht  blos  dieser  Bewegung  wegen  da  sind ,  alles  Uebrige  aber  der 
Götter  nicht  bedarf^).  Wie  dürftig  und  arm  ist  also  die  Vorstellung, 
welche  Aristoteles  von  Gott  gibt!  Nie  nennt  er  ihn,  wie  Plato,  den 
Bildner  und  Baumeister  der  Welt;  er  vergleicht  ihn  stets  nur  mit 
einem  Feldherm ;  nie  nennt  er  ihn  mit  Plato  den  Vater  der  Dinge, 
das  Ttf&xov  aiTiov  rav  övtqv;  er  schreibt  ihm  überall  nur  ein  ^ouiv 
tlg  Tt,  nie  ein  Ttotetv  n  zu').  Dazu  kommt  noch,  dass  Aristoteles 
behauptet,  das  Seiende  (ens)  sei  gleichnamig  für  alle  Dinge  und  komme 
daher  in  derselben  Weise  dem  „  Einen '^  zu,  wie  allen  übrigen  Dingen. 
Damach  würde  das  „Eine'^  dem  Sein  nach  gar  nicht  die  von  ihm 
ausgegangenen  Dinge  überragen.  Das  heisst  aber  offenbar  die  Viel- 
herrschaft einführen,  welche  doch  Aristoteles  für  ein  Uebel  hält^). 
Mit  der  Läugnung  der  schöpferischen  Thätigkeit  Gottes  hängt  es  fer- 
ner zusammen,  wenn  Aristoteles  auch  init  dem  Zweckbegriff  nicht 
mehr  zurecht  kommen  kann.  Er  gesteht  zwar  zu,  dass  die  Bewegung 
in  der  Natur  auf  einen  Zweck  hingerichtet  sei ;  aber  abgesehen  davon, 
dass  er  die  Zweckmässigkeit  blos  auf  die  Bewegung  beschränkt,  und  nicht 
die  Dinge  selbst  nach  ihrer  Natur  und  vermöge  derselben  auf  einen  Zweck 
hingerichtet  sein  lässt  *) :  läugnet  er  auch  den  allgemein  anerkannten  und 
von  Plato  entschieden  festgehaltenen  Satz,  dass,  wo  inuner  eine  Zweck- 
mässigkeit sich  vorfinde,  eine  selbstbewusste  Vernunft  vorauszusetzen 
sei,  weiche  mit  Bewusstsein  und  Ueberlegung  die  Zwecke  fest- 
gestellt und  die  Dinge  nach  diesen  Zwecken  geordnet  habe,  dass 
mithin  die  Zweck-  und  Gesetzmässigkeit  der  Natur  in  der  An- 
ordnung der  selbstbewussten  göttlichen  Vernunft  ihren  Grund  habe. 
Von  einer  solchen  redet  er  nirgends').  Hebt  er  dadurch  schon  die 
göttliche  Vorsehung  auf,  so  noch  mehr  durch  eine  andere  Behauptung, 
dass  es  nämlich  in  der  Welt  einen  Zufall ,  ein  Zufälliges  gebe ,  d.  i. 
ein  solches  Geschehen,  welches  ohne  Ursache  ist  Aber  damit  be- 
seitigt er  offenbar  die  göttliche  Vorsicht  ganz  und  gar  und  tritt 
ausserdem  mit  sich  selbst  in  Widerspruch,  indem  er  sonst  überall 
den  Satz  als  wahr  voraussetzt,  dass  Alles  seinen  hinreichenden  Grund 
habe.  Besonders  im  Bereich  der  menschlichen  Handlungen  will  er 
das  Zufällige  aufrecht  erhalten.  Aber  mit  Unrecht  Denn  wenn  wir 
nicht  von  äussern  Angelegenheiten  umgeben  wären,  welche  einen  An- 
trieb in  uns  «hineinbringen ,  so  würden  wir  nicht  füglich  einen  Ent- 
schluss  fassen.  Auch  das  menschliche  Handeln  steht  ja  unter  dem 
Fatum  *). 


1)  C.  Geimad.  1.  sap.  cit  —  2)  Ib.  §.  102-104.  §.  60-62.  §.67-64.  §.  248. 
§.  266.  —  S)  De  Plat  et  Arist.  ph.  diflf.  c.  3.  —  4)  Ib.  c.  1.  —  6)  Ib.  c.  17. 
6)  Ib.  c.  18.  vgl.  C.  Oennad.  §.  210—281.  §.  883  sqq. 
StSckl,  GMOhioht«  der  PhUotophie.  HL  IQ 
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Auch  in  der  psychologischen  und  ethischen  Lehre  weiss  Plethon 
Vieles  an  Aristoteles  auszusetzen.  Aristoteles  gibt  zu,  dass  der  Geist 
älter  sei ,  als  der  Körper ;  und  doch  will  er  die  Möglichkeit  der  pla- 
tonischen Wiedererinnerung  bestreiten,  als  ob  der  Geist  in  seiner  Prä- 
existenz vor  dem  Körper  nicht  recht  wohl  erkennend  hätte  thätig  sein 
können  0«  Was  aber  die  Unsterblichkeit  der  Seele  betriflFt,  so  schämt 
er  sich  vielleicht,  sie  zu  läugnen,  damit  er  sich  nicht  den  Eseln  gleich- 
gestellt zu  haben  scheine ;  sie  zuversichtlich  zu  behaupten,  wagt  er  aber 
auch  nicht,  und  so  schwankt  er  unentschieden  hin  und  her.  Indess 
scheint  er  doch  mehr  der  letztem  Ansicht  sich  zugeneigt  zu  haben. 
Freilich  redet  er  in  der  Metaphysik  und  in  dem  Buche  von  der  Seele 
manchmal  von  aeren  Unsterblichkeit;  aber  in  der  Ethik  thut  er  der- 
selben gar  nicht  mehr  Erwähnung ,  obgleich  sie  hier  für  die  Empfeh- 
lung der  Tugend  und  für  die  Begründung  ihrer  Nothwendigkeit  von' 
der  höchsten  Wichtigkeit  gewesen  wäre.  Ja  er  sagt,  dass  für  den 
Menschen  nach  dem  Tode  gar  kein  Gut  bleibt,  das  er  gemessen  könnte. 
Wie  ist  es  aber  möglich,  das  zu  behaupten,  wenn  man  die  Seele  für 
unsterblich  hält  Schon  Alexander  Aphrodisias  hat  daher  aus  dieser 
Aeusserung  geschlossen,  dass  Aristoteles  die  Unsterblichkeit  der  Seele 
geläugnet  habe ').  So  fehlt  es  denn  auch  dem  Tugendbegriffe  des  Ari- 
stoteles an  Schärfe  und  Wahrheit.  Statt  nämlich  demselben  in  der  Idee 
des  Guten  seine  noth wendige  Unterlage  zu  geben,  will  er  ihn.blos 
durch  Ausgleichung  und  Vermittlung  zwischen  den  Untugenden  gewin- 
nen. Er  hält  die  Tugend  für  die  (quantitative)  Mitte  zwischen  zwei 
Gegensätzen,  welche  ihm  das  Laster  bezeichnen.  Er  trennt  also  die 
Tugenden  und  Laster  nicht  nach  dem  Begriffe  des  Guten  und  Schlech- 
ten, und  versäumt  es,  die  Tugend  auf  das  Göttliche  zurückzuführem 
von  dem  aus  allein  sie  wahrhaft  bestimmt  werden  kann  ^).  Dazu  kommt, 
dass  er  in  seiner  Lehre  über  das  höchste  Gut  und  das  höchste  Ziel 
des  Menschen  die  Lust  in  den  Begriff  der  Glückseligkeit  aufnimmt 
Denn  daraus  folgt,  dass  die  Lust,  sofern  sie  mit  dem  speculativen 
Denken  sich  verbindet,  die  Vollendetheit  des  letztern  sei»  und  dass 
also  im  Grunde  Aristoteles  nicht  mehr  sagen  könne,  das  reine  specu- 
lative  Denken  sei  das  höchste  Gut,  sondern  die  Lust,  welche  sie  vol- 
lendet. Das  ist  aber  im  Grunde  nur  die  epicuräische  Ansicht,  und 
man  darf  dreist  behaupten,  dass  Epicur  aus  Aristoteles  seine  Lehre 
vom  höchsten  Gute  abgeleitet  habe.  Das  höchste  Gut  liegt  vielmehr 
in  der  Anschauung  des  Ureinen,  des  Urguten,  durch  welches  alles  an- 
derweitige Gute  bedingt  ist,  wie  Plato  lehrt*).  Das  will  Aristoteles 
nicht  anerkennen ;  er  will  eben,  wie  das  Physische,  so  auch  das  Ethische, 


1)  De  PI.  et  Ar.  pL  dift  c.  10.  -.  2)  Ib.  c.  11.  —  3)  Ib.  c.  12.  vgl  C.  Gen- 
nad.  §.  136.  138.  140.  144  sq.  Gass,  a.  a.  0.  S.  50  f.  —  4)  De  Plat  et  Arist. 
phil.  di£  c.  13.   vgl.  C.  Gennad.  §.  167—160.  168—172.   Gase,  a.  a.  0.  S.  62. 
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von  der  Theologie  loslöse,  während  doch  beides  nur  durch  die  Ver- 
bindung mit  dieser  zur  Vollendung  kommen  kann^).  Daher  das 
Trockene  und  Schwunglose  seiner  ganzen  Denkweise. 

Das  sind  die  Hauptpunkte  der  Critik,  welche  Plethon  über  die 
aristotelische  Lehre  gibt  Man  kann  nicht  läugnen ,  dass  manche  sei- 
ner Bemerkungen  richtig  sind,  muss  aber  auch  zugestehen,  dass  er  in 
andern  Beziehungen  zu  weit  geht,  indem  er  den  Aristoteles  tadelt,  wo 
er  nicht  tadebswerth  ist,  und  dem  Plato  Lehren  beilegt,  von  denen 
derselbe  wohl  nichts  gewusst  hat,  wie  z.  B.  den  Lehrsatz,  dass  Qott 
eigentlich  „Schöpfer"  der  Welt  sei  im  christlichen  Sinne  dieses  Wortes. 
Aber  wie  dem  auch  immer  sei :  wir  müssen  es  begreiflich  finden,  wenn 
dieses  Auftreten  des  Plethon  zu  seiner  Zeit  ungeheures  Aufsehen  erregte 
und  die  Bekämpfung  seiner  Ansichten  von  der  Gegenseite  nicht  ausbleiben 
konnte.  Der  Streit  wurde  nicht  immer  mit  der  nöthigen  wissenschaft- 
lichen Ruhe  geführt.  Dies  gilt  nicht  blos  von  Qennadius,  sondern  auch 
von  Plethons  Gegnern  in  Italien.  Theodor  von  Gaza  hielt  sich  zwar  noch 
inner  den  Grenzen  eines  rein  gelehrten  Streites;  dasselbe  gilt  jedoch 
nicht  in  gleichem  Grade  von  Georg  von  Trapezunt  Sollte  der  Streit 
nicht  gänzlich  zum  leidenschaftlichen  Parteikampfe  ausarten,  «o  musste 
die  Bahn  versöhnlicher  und  versöhnender  Vermittlung  eingeschlagen 
werden.    Auf  dieser  Bahn  treffen  wir  den  Cardinal  Bessarion. 

§.  34. 

Bessarion,  geboren  1395  zu  Trapezunt,  Schüler  des  Gemisthus  Plethon 
und  Mönch  im  Orden  des  heil.  Basilius,  war  noch  jung  zum  florentinischen 
Concil  gekommen.  „Als  Plethon  und  Gennadius  nach  Griechenland  zurück- 
kehrten, blieb  er  in  Italien ;  als  Gennadius,  vom  Volke  gedrängt,  der  Ver- 
einigung der  griechischen  mit  der  lateinischen  Kirche  wieder  entsagte,  ob- 
gleich er  für  dieselbe  gestimmt  hatte,  schloss  Bessarion  sich  nur  enger 
an  die  römische  Kirche  an.  Er  wurde  nun  zum  Cardinal  erhoben,  mit 
andern  Würden  und  Aemtem  betraut  und  stand  in  einem  solchen  An- 
sdien ,  dass  ihn  sogar  nach  dem  Tode  Pius  U.  ein  Theil  der  Gardinäle 
zum  Papste  ausersehen  hatte.  Bis  in  das  Jahr  1472  lebte  er  in  die- 
sen Ehren.  Den  geflüchteten  Griechen  war  er  eine  Stütze,  ihre  Ge- 
lehrsamkeit suchte  er  geltend,  ihre  Arbeiten  gemeinnützig  zu  machen. 
Er  selbst  war  der  lateinischen  wie  der  griechischeo  Sprache  mächtig 
und  gebrauchte  sie  in  theologischen  und  philosophischen  Schriften.  '^ 

Das  Streben  Bessarions  war  dahin  gerichtet,  eine  Vereinigung 
und  Versöhnung  zwischen  der  platonischen  und  aristotelischen  Phi- 
losophie anzubahnen,  ohne  doch  dabei  den  Vorrang  der  erstem 
vor  der  letztern  principiell  fallen  zu  lassen.  Auf  diesem  Wege 
wollte  er  mit  Milde  und  Schonung  den  Streit  der  beiden  Parteien 


1)  C.  Gennad.  §.  48—46. 
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schlichten.  Theodor  von  Gaza  hatte  eine  Schrift,  welche  seinen  Stand- 
punkt in  der  beregten  Streitfrage  darlegte,  dem  Bessarion  mitgetheilt 
und  seinem  ürtheil  unterworfen.  Bessarion  legte  seine  Gedanken  hier- 
über nieder  in  einer  Schrift  „  von  der  Natur  und  Kunst ,  '^  und  zeigte 
in  derselben,  dass  Plato  und  Aristoteles  in  diesem  Punkte  nicht  so 
weit  von  einander  entfernt  seien,  als  es  scheine.  Gegen  diese  Schrift 
nun  erhob  sich  Georg  von  Trapezunt,  welcher  in  Venedig  und  beson- 
ders in  Rom  unter  Begünstigung  der  Päpste  Eugen  IV.  und  Nicolaus  V. 
die  lateinische  und  griechische  Sprache  lehrte.  Er  bekämpfte  dieselbe 
mit  grosser  Bitterkeit,  indem  er  sie  als  eine  Arbeit  des  Theodorus 
betrachtete,  welchem  er  nicht  wohlwollte,  weil  er  ihm  war  vorgezo- 
gen worden.  In  diesem  Streite  nahm  Michael  Apostolius  gegen  den 
Theodor  von  Gaza,  und  Andronicus,  Kallistus  Sohn,  für  denselben 
Partei.  Bessarion  wies  den  erstem  in  einem  Sendschreiben^)  wegen 
seiner  unbescheidene  Tadelsucht  gegen  Aristoteles  und  gegen  seine 
Gegner  nachdrücklich  zurecht  und  zeigte  ihm,  wie  man  streiten  und 
wie  man  sich  gegen  die  beiden  grossen  Philosophen  des  Alterthums 
verhalten  müsse.  Es  ist  der  irenische  Gedanke,  welcher  dabei  allent- 
halben zum  Ausdruck  kommt  ^).  Doch  damit  war  der  Streit  noch 
nicht  beigelegt.  Denn  nach  dem  Tode  des  Plethon  trat  Georg  von 
Trapezunt  mit  einer  neuen  Schrift  hervor,  welche  eine  „ Vergleichung 
der  platonischen  und  aristotelischen  Philosophie'^  zu  Ungunsten  der 
erstem  enthielt.  Er  gab  in  dieser  Schrift  nicht  blos  der  aristotelischen 
Philosophie  den  Vorzug  vor  der  platonischen,  weil  sie  mit  der  christ- 
lichen Religion  besser  harmonire,  sondern  er  bezeichnete  auch  den  Plato 
als  einen  Unwissenden  in  der  Grammatik,  Rhetorik,  Mathematik  und 
Philosophie,  und  suchte  den  Charakter  des  Plato  in  ein  sehr  schiefes 
Licht  zu  stellen.  Gegen  diese  Schrift  nun  schrieb  Bessarion  eine  aus- 
führliche Widerlegung.  Sie  ist  betitelt:  „In  calumniatorem  Piatonis 
11.  IV.''  und  muss  als  das  Hauptwerk  Bessarions  angesehen  werden^). 
In  diesem  Werke  sucht  Bessarion  ohne  alle  Emmischung  des  Per- 
sönlichen, mit  humaner  Schonung  des  Gegners,  mit  welchem  er  früher 
in  freundschaftlichem  Verhältnisse  gestanden  hatte ,  und  ohne  densel- 
ben zu  nennen,  „um  ihn  nicht  bei  der  Mit-  und  Nachwelt  verhasst 
zu  machen,''  doch  aber  mit  Ernst  und  Würde  die  falschen  Beschul- 
digungen des  Georgius  gegen  Plato's  Lehre  und  Leben  zu  widerlegen, 
und  beiden  grossen  Denkern  des  Alterthums,  dem  Plato  und  dem  Ari- 
stoteles, die  ihnen  gebührende  Ehre  zu  vindiciren.  Als  Platoniker 
vertheidigt  er  den  Plato  und  lässt  sich  Nichts  aufreden,  was  seiner 


1)  Epistola  ad  Mich.  Apostoliom  de  praestantia  Piatonis  prae  Aristotele.  Gr. 
et  lat.  in  den  M^m.  de  Facad.  des  inscript.  t.  S.  p.'SOS  sqq. 

2)  Vgl.  Tennemann,  Gesch.  d.  PLiJ.  Bd.  9.  S.  56  f.  —  8)  Auch  die  Metaphy- 
sik des  Aristoteles  wurde  Ton  ihm  in's  Lateinische  übersetzt. 
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eigenen  Bildimg,  die  er  dem  Plethon  verdankte,  zuwiderläuft  Er 
bleibt  dabei,  dass  dem  athenischen  Philosophen  der  Ruhm  gebühre, 
der  christlichen  Wahrheit  näher  befreundet  zu  sein ,  dass  er  Vieles, 
worfiber  von  dem  Stagiriten  nichts  Klares  erlernt  werden  kann,  ent- 
weder Yorahne  oder  mit  Ueberzeugung  ausspreche ,  wie  die  Trinität, 
die  Yorsehong,  Schöpfung,  Unsterblichkeit,  dass  er  allerdings  in  an- 
dern Stfleke9  die  gleichen  Irrthümer  mit  seinem  Widerpart  theile,  dass 
aber  sogar  seine  Verirrungen  nicht  selten  zur  Auffindung  des  Wahren 
höchst  glücklich  anleiten.  Das  wird  von  Bessarion  mit  Umsicht  und 
Geschicklichkeit  dargethan  und  dem  Plato  somit  der  relative  Vorrang 
vor  Aristoteles  [zuerkannt  ^).  Dennoch  aber  will  er  auch  den  Aristo- 
teles nicht  gänzlich  verwerfen ;  er  will  die  Ehrenplätze  beider  Gory- 
phäen  geschützt  wissen;  er  ermahnt  dringend,  man  solle  den  Bund 
der  Kirche  mit  ihr^  leiden  philosophischen  Vorarbeitern  nicht  frevel- 
haft antasten ,  nicht  diejenigen  verachten ,  durch  deren  Schule  so  Viele 
zum  Reiche  Gottes  hindurch  gedrungen ;  aber  auch  nichts  Unpassendes 
und  Uebertriebenes  ihnen  zumuten,  als  seien  sie  wirklich  Christen  ge- 
wesen, damit  nicht  durch  solche  Missgriffe  das  Christenthum  bei  seinen 
Feinden  in  nachtheiliges  Licht  trete  ^).  Beide  sind  ja  von  Irrthümem 
nicht  frei.  Plato  lehrt  die  Präexistenz  der  Seelen ;  er  redet  von  einer 
Vielheit  der  Götter,  von  einer  Seele  der  Welt  und  von  Seelen  der 
Gestirne^);  Aristoteles  dagegen  hält  die  Welt  für  ewig,  beschränkt 
die  Vorsehung,  indem  er  sie  nicht  über  die  Dinge  unter  dem  Monde  sich 
erstrecken  lässt,  und  spricht  sich  sehr  zweideutig  über  die  Unsterb- 
lichkeit der  Seele  aus  *).  Beide  stimmen  also  nicht  durchaus  mit  dem 
Christenthum  überein  ^).  Daher  soll  man  kemem  von  beiden  weder  zu 
viel,  noch  zu  wenig  zutrauen.  Allerdings  liegen  die  stärksten  Beweise 
für  die  Wahrheit  der  Lehre  der  christlichen  Religion ,  insofern  diese 
Beweise  nicht  in  jenen  Lehren  selbst ,  sondern  ausser  denselben  ge- 
sucht werden,  besonders  um  Gegner  und  Zweifler  zurecht  zu  weisen, 
in  den  Aussprüchen  Plato's,  wie  die  Kirchenväter  und  Kirchenlehrer 
sämmtUch  zugestehen.  Daher  greift  derjenige,  welcher  Plato's  An- 
sehen zu  vernichten  sucht,  das  Ansehen  der  Kirchenväter  und  den 
Glanben  an  die  christliche  Religion  selbst  an.  Aber  diess  hindert 
nicht,  auch  dem  Aristoteles  seine  ihm  eigenthümlichen  Vorzüge  zu  be- 
lassen. Selbst  da,  wo  man  den  Vorzug  des  Plato  vor  Aristoteles  offen 
hervortreten  sieht,  muss  man  sich  hüten,  letztem  alsogleich  des  Iit- 
thums  zn  zeihen.  Wenn  z.  B.  Aristoteles  sagt,  dass  die  Natur  ohne 
bewusste  Absicht  thätig  sei ,  so  läugnet  er  damit  nicht,  dass  ein  höherer 
Geist  die  Zwecke  in  sie  lege,  welche  sie  dann  als  Werkzeug,  und  nur 


1)  Bessarion,  In  cahimniatorem  Platonis  (ed.  Von.  1516),   1.  2.  c.  B  sq.  1.  8. 
c  6.  c.  16.  c  21.  c.  28  Bq.  —  2)  Ib.  1.  2.  c.  4.  Vgl.  Gass,  a.  a.  0.  S.  76  f. 

8)  In  calomn.  Fiat  l  2.  c.  2,  —  4)  Ib.  1.  8.  c.  2a  c  29.  —  6)  Ib.  1.  2.  c.  4. 
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einer  leidenden  Bewegung  fähig,  zur  Ausführung  bringen;  ,,er  spricht 
eben  nur  als  Physiker,  und  sieht  dabei  auf  die  nächsten  Ursachen  dar 
Dinge ,  hält  dagegen  den  Gedanken  an  die  erste  von  der  Materie  ge- 
sonderte Ursache  sich  fem,  um  nach  seiner  Weise  die  Untersuchungen 
verschiedener  Wissenschaften  nicht  in  einander  zu  mischen,  während 
Plato  bedenke,  dass  die  niedere  Wissenschaft  erst  durch  ihre  Verbin- 
dung mit  der  hohem  vervollständigt  werde  und  deswegen  die  göttliche 
Ursache  nicht  ausser  Augen  lasse ,  wenn  er  von  der  Natur  handle  *)." 
In  analoger  Weise  verhält  es  sich  mit  der  Lehre  des  Aristoteles,  dass 
alle  unsere  Erkenntniss  aus  der  sinnlichen  Erfahrung  sich  ableite,  und 
dass  unsere  Seele  eine  unbeschriebene  Tafel  sei.  „  Es  ist  ja  der  Na- 
tur gemäss ,  alles  nach  gewissen  Graden  hervorzubringen ,  so  dass  die 
Ursachen  von  unten  nach  oben,  wie  von  oben  nach  unten  zusammen- 
hängen. Sowie  nun  unser  Sein  von  oben  herab  empfangen  wird ,  so 
werden  wir  in  unserer  Erkenntniss  von  den  niedera  Ursachen  zu  den 
hohem  zurückgeführt  ^^  Von  diesem  Grundsatze,  geht  Aristoteles  aus 
und  verfährt  nach  demselben  in  der  Physik,  während  dagegen  Plato 
den  umgekehrten  Weg  einschlägt,  welcher  nicht  minder  berechtigt  ist  ^). 
So  geht  denn,  wie  wir  sehen,  das  Streben  des  Bessarion  überall 
dahin,  den  Aristoteles,  wo  es  möglich  ist ;  mit  Plato  in  Uebereinstim- 
mung  zubringen,  und  so  den  Aristotelismus  mit  dem  Piatonismus,  an  wel- 
chem er  selbst  als  dem  vorzüglicheren  Systeme  festhält,  zu  versöhnen  ^). 
Durch  dieses  irenische  Verfahren  gelang  es  ihm,  den  so  heftig  entbrannten 
Streit  zwischen  den  Anhängern  beider  Systeme  vorläufig  beizulegen 
oder  doch  denselben  zu  massigen.  Jedoch  der  Gegensatz  dauerte 
fort.  Wenn  die  platonische  Philosophie  eine  eigene  Schule  gewann,  so 
gewann  selbe  auch  die  aristotelische  Philosophie,  und  zwischen  beiden 
Schulen  kam  es  nie  zu  einer  eigentlichen  Versöhnung,  obgleich  es  auch 
nachmals  an  Versuchen  zur  Ausgleichung  nicht  fehlte.  Plato  wurde 
von  denjenigen  vorgezogen ,  welche  einer  mehr  idealen  theologischen 
Richtung  folgten;  Aristoteles  dagegen  von  solchen,  welche  mehr  der 
PhjTSik  sich  zuwandten.  Zwischen  beiden  Gegensätzen  oscillirte  die 
wissenschaftliche  Bewegung  und  es  kam  zu  keinem  eigentlichen  Aus- 
trag zwischen  beiden.    Der  Fortgang  unserer  Darstellung  wird  uns 


1)  Ib.  1.  6.  c.  2'  c.  6.  Aristoteles ,  com  de  rebus  naturalibus  ageret ,  prind- 
püs  natorae  intimis  contentas  noluit  superiorem  separatamque  causam  attingere, 
qoae  ad  primum'  philosophum  pertinet,  ne  disdpllnaruin  praecepta  praeter  morem 
säum  misceret  atque  confunderet.  Itaqae  recte  naturam  tradidit  sine  consUio 
agere ....  Plato  vero  non  immerito  considerayit  sdeutias ,  cum  minus  perfectae 
essent,  ad  perfectionem  suam  desiderare  offidum  perfectiorum. 

2)  Ib.  1.  3.  c.  2.    Vgl.  Bitter,  Gesch.  d.  PWl.  Bd.  9.  S.  240  ff. 

8)  In  calumn.  Fiat.  1.  6.  c.  6.  A  me  yero  taiitum  abest,  ut  in  defendendo  Pia- 
tone doctrinam  damnare  Aristotelis  velim,  ut  potius  convenire  semper  inter  sese 
duos  philosophos ,  quantum  in  me  est,  coner  ostendere. 
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genügende  Einsicht  gewähren  in  den  Gang  und  in  die  verschiedenen 
Zwischenfälle  dieser  Bewegung. 

2.    IHarMllliiB  Fleina«. 

§.   35. 

Wir  kommen  nun  zu  den  eigentlichen  Coryphäen  der  platonischen 
Academie  zu  Florenz,  zu  dei\jenigen  Männern,  welche  man  als  die 
Brennpunkte  des  geistigen  Lebens  in  jener  Gemeinschaft  und  als  die 
eigentlichen  Bannerträger  des  neuen  Piatonismus  in  Italien  betrachten 
muss.  Es  sind  Marsilius  Ficinus  und  Pico  von  Mirandola.  Beschäf- 
tigen wir  uns  zunächst  mit  dem  erstem. 

Marsilius  Ficinus,  im  Jahre  1433  zu  Florenz  geboren,  war  der 
Sohn  eines  Arztes  und  studirte  nach  dem  Beispiele  seines  Vaters  die 
Medicin,  welcher  er  auch  noch  in  spätem  Jahren  seinen  Fleiss  wid- 
mete." Als  er  jedoch,  ein  Jüngling  von  achtzehn  Jahren,  von  seinem 
Vater  zu  Cosmo  von  Medici  geführt  wurde,  erkannte  dieser  seine  Ta- 
lente ,  nahm  ihn  in  sein  Haus  auf  und  versah  ihn  mit  allen  Mitteln 
zum  Studium  der  classischen  Literatur  und  insbesondere  der  platoni- 
schen Philosophie.  Nachdem  er  sich  mehrere  Jahre  lang  mit  diesen 
Stadien  beschäftigt  hatte ,  trat  er  öiTentlich  als  Lehrer  der  platonischen 
Philosophie  auf  und  wurde  ihm  zugleich  von  seinem  Gönner  die  Vor- 
standschaft über  die  von  ihm  errichtete  Academie  übertragen.  Er 
übersetzte  auf  Veranlassung  Cosmo's  die  Schriften  Plato's ,  sowie  die 
der  Neuplatoniker  Plotin ,  Jamblichus  und  Proklus  in's  Lateinische 
und  versah  dieselben  mit  erklärenden  Commentaren.  Damit  begnügte 
er  sich  jedoch  nicht.  Er  verfasste  auch  selbstständige  Werke,  um  in 
denselben  seine  gewonneneu  üeberzeugungen  in  systematischer  Weise 
zur  Darstellung  zu  bringen.  Das  hauptsächlichste  dieser  seiner  selbst- 
ständigen Werke  ist  die  „Theologia  Platonica  de  animorum  immortali- 
tate,"  in  welcher  er  ein  möglichst  vollkommenes  und  abgerundetes 
Bild  seiner  Denkweise  bietet.  In  abgekürzter,  mehr  zusammengedräng- 
ter Weise  hat  er  seine  Ansichten  in  dem  „  Gompendium  theologiae 
Platonicae  "  niedergelegt.  Dazu  kommen  dann  noch  das  Buch :  „  De 
christiana  religione,"  „De  vita  coelitus  conservanda,"  eine  „Apologie" 
und  „Briefe.  '^  So  war  sein  ganzes  Leben  und  Wirken  der  platoni- 
schen. Philosophie  gewidmet ,  und  der  Ruhm ,  welchen  er  bei  seinen 
Zeitgenossen  genoss  und  durch  sein  ganzes  Leben  erhidt,  ist  mit 
diesen  platonischen  Untersuchungen  verwachsen.  Die  Unfälle,  welche 
später  das  Haus  Medici  trafen,  musste  auch  er  theilen.  Nach  Vertreibung 
der  Mediceer  aus  Florenz  zog  er  sich  in  ländliche  Einsamkeit  zurück 
Hnd  lebte  da  von  einem  Canonicate,  welches  ihm  der  Cardinal  Johann 
von  Medici  noch  verschafft  hatte.    Er  starb  im  Jahre  1499. 

Ficinus  ist  von  der  höchsten  Achtung  für  Plato  und  seine  Philoso- 
phie erfüllt.   Er  ist  zwar  nicht  unbedingt  exclusiv ;  er  will  auch  den  Ari- 
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stoteles  nicht  ganz  nnd  gar  verwerfen.  Man  verstehe  und  erkläre  ihn  nur 
heut  zu  Tage  nicht  recht  Auch  nicht  gegen  die  altem  Scholasliker  ist 
er  feindlich  gestimmt,  besonders  nicht  gegen  den  heil.  Thomas,  wel- 
chen er  viebnehr  den  „Glanz  der  Theologie ''  nennt ^).  Aber  die  pla- 
tonische Philosophie  gilt  ihm  doch  als  das  höchste.  Nur  durch  sie, 
meint  er,  könne  den  Gebrechen  der  Zeit  abgeholfen  werden.  Er  be- 
klagt es,  dass  die  Poeten  seiner  Zeit,  dass  die  Philosoph^,  welche 
gegenwärtig  fast  alle  Peripatetiker  seien ,  die  Religion  und  ihre  Ge- 
heimnisse fflr  blosse  Fabeln  hielten.  Was  die  Philosophen  insbesonders 
betrifft,  so  seien  dieselben  mit  ihrem  Peripateticismus  fast  überall  in 
zwei  Parteien  auseinander  gerathen,  m  die  Alexaader'sche  und  in  die 
Averroistische;  doch  beide  seien  der  Religion  und  der  religiösen 
Wahrheit  mit  ihren  Doctrmen  gleich  gefährlich ;  denn  die  einen  läugneo 
die  Unsterblichkeit  der  Seele  geradezu ,  die  andern  dagegen  heben  die 
Individualität  der  intellectiven  Seele  auf;  beide  endlich  stellen  die 
Menschen  ausser  den  Bereich  der  göttlichen  Vorsehung.  Damit  sind 
offenbar  die  Grundlagen  aller  Religion  unterwflhlt  Gegen  solche  Aas- 
schreitungen gebe  es  kein  anderes,  wirksameres  Mittel,  als  die  Gel- 
tendmachung der  platonischen  Philosophie.  Ficin  preist  deshalb  die 
göttliche  Vorsehung,  dass  sie  durch  ihn  die  Uebersetzung  des  Pia- 
ton und  des  Plotin  veranlasst  habe,  damit  durch  diese  religiösen 
Philosophen  der  Unglaube  und  die  mit  der  Religion  sreitenden 
Meinungen  der  Peripatetiker  widerlegt  würden.  Die  blosse  emfache 
Predigt  der  christlichen  Religion  könne  das  nicht  leisten,  sondern  nur 
durch  göttliche  Wunder ,  oder  aber  durch  eine  philosophische  Religion 
können  solche  IrrthOmer  überwunden  werden.  Für  die  gegenwärtige  Zeit 
habe  die  göttliche  Vorsehung  beschlossen,  die  Religion  durch  philo- 
sophische Gründe  befestigen  zu  lassen ,  bis  sie  seiner  Zeit  durch  of- 
fenbare Wunder  alle  Völker  von  der  Wahrheit  derselben  überzeugen 
werde  ^).    Und  jene  philosophischen  Gründe  können  und  dürfen  nur 


1)  Martüius  Ficinus,  Theol.  platonica,  1.  2.  c  12.  p.  110.  (Opp.  Man.  Fic 
Basfl.  1561.) 

2)  In  Plotin.  prooem.  Nob  ergo  in  Theologis  superioribos  apud  Platonem  et 
Plotinom  tradocendis  et  explanandis  elaboraviinus ,  ut  hac  Theologia  m  luoem 
prodeonte  et  poetae  desinant  gesta  mysteriaque  pietatis  impie  fabnlis  sois  anu- 
merare,  et  Peripatetici  quam  plorimiy  i.  e.  philoBophi  paene  omnes,  admoneantoTi 
non  esse  de  religione  aaltem  commnm  tanquam  de  anOibas  fabulis  sentiendam. 
Totüs  eaim  flerme  terrarom  orbis  a  Peripateticis  occnpatus  in  doas  plurimom  sec- 
tas  diTisos  est,  Alezandrinam  et  Averroicam.  Uli  qoidem  intellectom  nostrom 
esse  mortalem  existimant,  hi  vero  unicom  esse  contendont  ütriqne  religionem 
omnemfimditas  aeqae  toUont,  praesertim,  quia  dirinam  drca  homines  proTidentiam 
negare  videntur,  et  atrobique  a  suo  etiam  Aristotele  defedsse,  ctgus  mentem  bodle 
panci  praeter  Picam  complatonicom  nostrom  ea  pietate,  qua  Theophrastus  olim  et 
ThemistioSi  PorphjfrioSi  SimplidoSi  Avicenna  et  naper  Plethon  interpretantor.   Si 
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aus  der  platonischen  Philosophie  entnommen  werden.  Denn  wenn  diese 
Philosophie  auch  nicht  vollkommen  christlich  sei,  so  stehe  sie  doch 
der  christlichen  Wahrheit  am  nächsten  und  sei  daher  am  meisten  ge- 
eignet f  die  durch  falsche  Philosophie  irre  geleiteten  Geister  wieder 
fOr  das  Christenthum  zu  gewinnen  ')•  Das  habe  schon  der  grosse  Au- 
gustinus anerkannt ;  er  habe  es  offen  ausgesprochen ,  dass  die  plato- 
nische Lehre  am  meisten  dem  Christenthum  sich  annähere,  und  habe 
eben  deshalb  in  seiner  Speculation  über  die  christlichen  Wahrheiten 
vorzugsweise  der  platonischen  Ideen  sich  bedient.  Und  in  der  That, 
in  allen  semen  Untersuchungen  bleibt  Plato  nirgends  bei  den  nächsten 
Ursachen  der  Erscheinungen  stehen,  sondern  überall  sucht  er  zum 
höchsten  Grunde  des  Erkannten,  zu  Gott,  vorzudringen,  um  so  Alles 
vom  Standpunkte  der  Gotteserkenntniss  aus  zu  begreifen  und  zu  be- 
urtheilen«  Ein  besonderes  Augenmerk  richtet  er  daher  auch  auf  die 
menschliche  Seele ,  weil  in  dieser,  als  dem  Spiegel  der  Gottheit,  das 
Göttliche  ganz  besonders  wiederstrahlt  und  eine  vollkommene  Erkennt- 
niss  der  Seele  auch  eine  möglichst  vollkommene  Erkenntniss  Gottes  zur 
Folge  hat  *). 

Jedoch  nahm  Ficin  die  platonische  Philosophie  nicht  blos  nach  dem 
Umfange  und  nach  der  (Gestalt,  wie  sie  in  den  platonischen  Schriften 
selbst  niedergelegt  war,  sondern  suchte  vielmehr  den  Gesichtskreis  der- 
selben möglichst  zu  erweitem.  Er  suchte  sie  im  Zusammenhange  mit  der 
altem  und  mit  der  spätem  (neuplatonischen)  Philosophie  zu  begrei- 
fen und  darzustellen.  Da  gilt  ihm  Hermes  Trismegistus,  dessen  (unter- 
schobene) Schriften  ihm  zur  Kenntniss  gekommen  waren,  als  der  Vater 
aller  Theologie.  Dieser  ägyptische  Priester,  gleich  gross  als  Priester, 
König  und  Philosoph,  von  den  Aegyptem  Theut  genannt  und  als  eine 
Gottheit  verehrt,  war  der  erste,  welcher  seinen  Geist  von  mathemati- 


q[ius  autem  putet,  tarn  divulgatam  impietatem  tamque  acribus  mnnitam  ingeDüs 
sola  quadam  sunplici  praedicatione  fidel  apud  homines  posse  deleri,  is  a  vero 
longfuB  aberrure  palam  re  ipsa  procnl  dubio  convincetur.  Majore  hie  opus  est 
potettate.  Id  autem  est  vel  divinis  miraculiB  abique  patentibos,  vel  saltem  philo- 
•ophica  quadam  religione  pbüojiophis  eam  libentins  auditoris  quandoque  persna- 
ma.  Placet  aotem  divinae  proTidentiae,  bis  saecolis  ipsmn  reUgionis  saae  genus 
Mctoritate  rationeqae  pbilosophica  confirmare,  quoad  statüto  qaodam  tempore 
^erissimam  religionis  speciem,  ut  olim  quandoque«  fecit ,  manifesUs  per  omnes 
gentes  confirmet  miraculis. 

1)  Theol.  Piatonic,  prooem.  Reor  autem  (nee  vana  fides),  hoc  Providentia 
dirina  decretom,  nt  et  perrersa  multomm  ingenia,  quae  soll  diTinae  legis  aocto- 
ntati  band  fädle  cedont,  platonicis  saltem  rationibus  religioni  admodum  snfira- 
gaatibus  acqoiescant,  et  quicunque  pbilosopbiae  Studium  impie  niminm  a  sancta 
fdigione  scjungunt,  agnoscant  aliquando,  se  non  aliter  aberrare,  quam  si  quis 
tel  amorem  sapientiae  a  sapientiae  ipsius  honore,  vel  intelligentiam  veram  a  recta 
Tohmtate  diq'anxerit  —  2)  Ib.  L  c. 
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sehen  uad  physischen  Speculationen  auf  die  Betrachtung  Gottes,  der 
Dämonen  und  der  Seele  richtete.  Ihm  folgte  und  aus  ihm  schöpfte 
Orpheus ;  diesem  schloss  sich  dann  hinwiederum  an  Aglaophemus,  die- 
sem Pythagoras ,  diesem  Philolaus ,  und  endlich  folgte  Plato,  welcher 
das  System  der  Theologie  vollendete  ^).  Auch  Zoroaster  wird  von  Fi- 
cm  unter  den  Vorläufern  Plato's  genannt.  So  hat  Plato  die  Mysterien 
der  alten  Religion,  welche  nicht  mit  dem  Aberglauben  des  Polytheis- 
mus zu  verwechseln  sind,  in  seine  Schriften  aufgenommen  und  hat  zu- 
gleich vorausverkündigt,  dass  diese  Mysterien  einst  öffentlich  würden 
bekannt  gemacht  werden.  „  Dies  ist  geschehen ,  als  Philon  und  Nu- 
menius  den  Sinn  der  alten  Theologen  in  den  Worten  des  Plato  auf- 
deckten ,  als  die  Neuplatoniker  Plotin ,  Jamblichus ,  Proklus ,  von  Jo- 
hannes dem  Evangelisten,  von  Paulus,  Hierotheus  und  Dionysius  Areo- 
pagita  belehrt,  dasjenige  enthüllten,  was  von  Plato  in  seinen  Schriften 
nur  angedeutet  worden  war  ^). "  Aus  diesen  Neuplatonikem  hat  man 
also  das  nähere  Verständniss  der  platonischen  Philosophie  zu  schöpfen; 
ihre  Schriften  enthalten  die  weitere  Entwicklung  der  Keime,  welche  in 
den  platonischen  Schriften  selbst  niedergelegt  sind. 

Aus  diesen  Quellen  also  schöpfte  Ficin  die  Bestandtheile  der  „pla- 
tonischen Theologie,"  welche,  wie  schon  bemerkt,  als  sein  Hauptwerk  zu 
betrachten  ist.  Er  hatte  zunächst  die  Absicht,  die  Unsterblichkeit  der 
Seele,  welche,  wie  wir  seiner  Zeit  sehen  .werden,  von  den  Aristotelikern 
seiner  Zeit  philosophisch  bekämpft  oder  wenigstens  als  zweifelhaft  hin- 
gestellt wurde,  durch  philosophische  Gründe  überzeugend  darzuthun, 
welche  Gründe  er  aus  der  platonischen  Philosophie  entlehnte.  Indem 
er  aber  die  menschliche  Seele  als  das  Bild  der  Gottheit  und  als  ein 
Glied  der  grossen  Wesenskette  betrachtet,  welche  von  Gott  als  dem 
Schöpfer  der  Welt  ausläuft ,  wird  er  dadurch  auch  auf  Gott  geleitet 
und  zur  Entwicklung  seiner  Eigenschaften  und  seines  Verhältnisses  zur 
Welt  veranlasst.  So  wurde  seine  Abhandlung  über  die  Unsterblichkeit 
der  Seele  zugleich  ein  System  der  Theologie  nach  den  Ansichten  der 
Platoniker.  Dieses  System  sollte  seiner  Absicht  gemäss  an  die  Stelle 
der  veralteten  und  entarteten  Scholastik  treten  und  eine  neue  Unter- 
lage bilden  für  die  Begründung  des  Christenthums. 

Suchen  wir  in  gedrängtem  Ueberblicke  die  Grundzüge  dieses  Sy- 
stems zu  zeichnen.  —  Wir  wenden  uns  zueilt  zur  Ericenntnisslehre. 

§.  36. 

Die  Erkenntnisslehre  des  Ficinus  hat  zur  Voraussetzung  eine  ge- 
wisse Dreitheilung  der  Seele,  welche  aus  dem  System  der  Neuplatoni- 
ker entnommen  ist.    Drei  wesentliche  Kräfte  haben  wir  nämlich  in  der 


1)  Vgl  Tennemanny  Gesch.  d.  Phü.  Bd.  9.  S.  140  f. 

2)  De  Christ,  relig.  22.  In  Plotin.  prooem. 
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Seele  zu  unterscheiden:  die  eine  ist  jene  Kraft,  vermöge  deren  die- 
selbe dem  Körper  zugewendet  ist,  densdben  belebt  und  durch  den- 
selben empfindet  Diese  Kraft  bethätigt  sich,  so  weit  von  der  Er- 
keimtniss  die  Rede  ist,  im  Sinne  und  in  der  Einbildungskraft  Die 
zweite  Kraft  ist  jene ,  vermöge  welcher  die  Seele  dem  Göttlichen  zu- 
gewendet und  dasselbe  zu  erkemen  und  zu  lieben  fähig  ist  Das  ist 
der  Geist  (mens)  oder  die  Intelligenz.  Dieser  Geist  verhält  sich  zur 
Seele  selbst  wie  ein  höheres  Auge,  durch  welches  sie  das  Göttliche  an- 
schaut'). Er  ist  gewissermassen  ein  Funke  des  hohem  göttlichen 
Geistes,  welcher  in  unsere  Seele  eingesenkt  ist^).  Zwischen  diesen 
beiden  Kräften  endlich  steht  die  Vernunft,  welcher  das  discursive  Den- 
ken angehört ,  und  welche  sich  mit  diesem  ihrem  discursiven  Denken 
entweder  dem  Göttlichen  im  Geiste  oder  dem  Sinnlichen  im  Sinne  und 
in  der  Einbildungskraft  zuwenden  kann,  um  dasselbe  näher  zu  erfor- 
schen. Während  also  der  Sinn  und  der  Geist  in  ihrer  Thätigkeit  sich 
rein  intuitiv  verhalten,  bewegt  sich  die  Vernunft  in  ihrem  Denken  von 
dem  einen  zum  andern,  um  dadurch  eine  weitere  Einsicht  in  dasjenige 
zu  gewinnen ,  was  ihr  durch  die  beiden  genannten  Erkenntnissquellen 
zugeführt  wird^). 

Dieses  vorausgesetzt,  fragt  es  sich  nun  zunächst,  worin  denu 
das  "Wesen  der  Erkenntuiss  im  Allgemeinen  bestehe.  Ficinus  beant- 
wortet diese  Frage  dahin,  dass  jede  Erkenntniss  beruhe  auf  der  Ver- 
bifldttog  des  erkennenden  Subjectes  mit  einer  geistigen  Form ,  welche 
die  Sache  selbst  repräsentirt  %  Diese  geistige  Form  ist  die  Species. 
Wir  können  daher  nur  erkennen  durch  die  Species ,  welche ,  falls  sie 
einen  sinnlichen  Gegenstand  repräsenthrt,  sinnliche,  falls  sie  dagegen 
einen  intelligibeln  Gegenstand  repräsentirt,  intelligible  Species  isf^). 
Darin  schliesst  sich  also  Ficinus,  wie  wir  sehen,  der  bisherigen  Philo- 
sophie an.  Nicht  so  verhält  es  sich  aber  in  Bezug  auf  die  weitere 
Frage,  wie  denn  die  intelligible  Species  in  der  Seele  entstehe,  und  in 
welchem  Verhältnisse  überhaupt  die  sinnliche  Erkenntniss  zur  höhern 
intellectuellen  Erkenntniss  stehe. 

Ficinus  gebt  hier  von  dem  Grundsatze  aus,  dass  die  universale, 
intelligible  Species  nicht  von  Aussen  in  den  Geist  komme ,  nicht  von 
den  äussern  Dingen  gewonnen  oder  abstrahirt  werde.  Schon  die  Ein- 
bildongskraft  empfangt  ihre  sinnlichen  Bilder  nicht  von  Aussen ,  son- 
dern sie  bringt  sie  selbst  in  sich  hervor;  um  so  weniger  kann  also 
der  Geist  seme  intelligibeln  Formen  von  Aussen  empfangen.  Würde 
letzteres  stattfinden,  so  könnte  er  sie  doch  nur  durch  das  Medium  des 
sinnlichen  Bildes  in  der  Einbildungskraft  erhalten.  Aber  wie  kann  ein 
sinnliches  Bild,  welches  als  solches  nur  ein  Einzelnes  und  mit  allen 

1)  Theol.  plat  L  1.  c.  6.  —  2)  Ib.  L  IL  c.  2.  —  8)  Ib.  L  13.  c  4, 
4)  Ib.  L  8.  c.  2.    In  nobis  profecto  Tidemus  cognitionem  nihil  aliud  esse, 
^uua  Bpiritaleni  nnicmem  ad  formam  aliquam  spiritolan.  —  5)  Ib.  1.  c 
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Bedingungen  der  Materie  behaftet  ist,  eine  allgemeine,  intelligible 
Form  erzeugen!  Das  ist  nicht  möglich.  —  Es  muss  also  angenommen 
werden ,  dass  die  intelligibeln  Formen  oder  Species  schon  vor  aller 
Erfahrung  im  Geiste  sich  befinden,  dass  sie  ihm  eingeboren  sind,  und 
dass  die  äussere  Erfahrung  nur  dazu  dient,  den  Geist  zu  errege,  dass 
er  dasjenige,  was  er  als  eingeboren  in  sich  trägt,  aus  seinem  Innern 
in's  Bewusstsein  heraufiühre ').  Der  Geist  wird  nicht  von  Aussen  ge- 
formt ,  sondern  er  formt  sich  selbst ,  und  da  er,  falls  er  a  priori  ganz 
formlos  wäre,  sich  selbst  nicht  formen  könnte,  so  muss  angenommen 
werden,  dass  so  viele  Formen,  als  es  Species  in  der  Natur  der  Dinge 
gibt,  schon  vor  aller  Erfahrung  in  dem  menschlichen  Geiste  als  „for- 
mulae  innatae^^  gelegen  smd,  und  dass  er  eben  durch  diese  eingebor- 
nen  Formen  in  den  Stand  gesetzt  ist ,  alle  Formen  oder  Species  der 
Dinge  aus  sich  zu  erzeugen  ^).  Und  in  der  That ,  wenn  die  Seele  als 
unmittelbare  Schöpfung  von  Gott  ausgeht,  so  muss  sie  von  Gott  auch 
ganz  vollkommen  geschaffen  werden.  Vollkommener  aber  ist  sie,  w^m 
sie  die  Grundlagen  und  Bedingungen  all  ihrer  Erkenntniss  in  sich 
trägt,  als  wenn  sie  leer  und  entblöst  davon  in's  Dasem  tritt.  Ist  sie 
ja  doch  ein  vornehmeres  Wesen ,  als  die  Materie.  Wenn  also  die  Ma- 
terie alle  ihre  Formen  ursprünglich  schon  inchoative  in  sich  trägt, 
wie  sollte  denn  dieses  bei  der  Seele  nicht  um  so  mehr  der  Fall  sein 
müssen  ^) !  Zwischen  der  göttlichen  Erkenntniss  und  der  sinnlichen 
steht  die  intellectuelle  Erkenntniss  in  der  Mitte.  Wenn  also  Gott 
Alles  erkennt  durch  seine  unbewegliche  Wesenheit ;  der  Sinn  dagegen 
Alles  durch  bewegliche  Qualitäten,  d.  i.  durch  fremde  Species:  so  er- 
kennt dagegen  der  Verstand  Alles  durch  unbewegliche  Qualitäten, 
welche  eingebome  Species  genannt  werden*). 

Die  eingebomen  Species  sind  also  die  Grundlage  aller  intellee- 
tuellen  Erkenntniss;  durch  sie  ist  die  intellectuelle  Erkenntniss  er- 
möglicht und  bedingt.  Aber  nun  fragt  es  sich  wiederum :  Wie  gestal- 
tet sich  denn  auf  der  Grundlage  jener  „formulae  innatae'^  der  intel- 
lectuelle ETrkenntnissprocess  selbst. 

In  Gott  sind  die  Ide^  aller  Dinge,  und  diese  Ideen  drücken  das 
wahre  und  eigratliche  Wesen  der  Dinge  aus.    Die  uns  eingebomen 

1)  Ib.  1.  11.  c.  3. 

2)  Ib.  1.  c.  Ex  Omnibus  bis  concladitor,  intellectnm  formare  se  ipsam;  et 
qaoniam,  si  esset  prorsus  informis,  se  ipsom  fonnare  non  posset,  necesse  est, 
ante  eas  formas  vel  notiones,  quas  per  omnem  aetatem  paene  momentis  singolis 
in  se  parlt,  latere  in  animae  penetralibos  formas  alias  animo  naturales  totidem 
numero«  quot  sont  in  mundo  rerum  species  creatarum,  quibus  possit  formas  iUa- 
nun  intelligibües  parere.  —  S)  Ib.  L  c 

4)  Ib.  1.  c.  Inter  cognitionem  divinam  et  sensitivam  cognitio  intellectualis 
est  media.  Ergo  et  medias  babet  conditiones.  Deus  cognoscit  per  essentiam  suam 
immobUem ;  sensus  per  mobiles  qualitates ,  i.  e.  species  peregrinas.  Quapropter 
mens  cognoscet  per  qualitates  immobües;  quae  species  innatae  Yocantur. 
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Species  aber  entspreehen  jenen  Ideen ;  die  Ideen  sind  in  den  gedachten 
Specien  repräsentirt  Von  diesen  beiden  Voraussetzungen  müssen  wir 
ausgehen,  um  den  intellectuellen  Erkenntnissproeess  zu  erklären.  Es 
ist  aber  nun  von  selbst  klar ,  dass  jede  Erk^ntniss  ein  Object  erfor- 
dert, welches  wir  erkennen.  Das  muss  mithin  auch  bei  der  intellec- 
tuellen Erkenntniss  stattfinden.  Allein  die  äussern  Gegenstände  kön- 
nen uns  hiebei  nicht  als  Object  dienen,  weil  wir,  wie  schon  gezeigt 
worden  ist,  das  wahre  Wesen  der  Dinge  nicht  aus  ihnen  selbst  schöpfen 
können.  Das  Object  unserer  intellectuellen  Eiicenntniss  kann  somit 
nur  die  göttliche  Idee  sein ,  welche  das  wahre  Wesen  des  äussern  Ob- 
jectes  ausdrückt.  Wenn  wir  also  das  wahre  Wesen  des  Dinges  erken- 
nen, so  erkennen  wir  dasselbe  nicht  im  Dinge  selbst,  sondern  wir 
schauen  es  unmittelbar  an  in  der  göttlichen  Idee.  Daher  yollzieht  sich 
die  intellectuelle  Erkenntniss  in  folgender  Weise :  Durch  den  äussern 
G^enstand,  in  so  ferne  wir  ihn  sinnlich  wahrnehmen,  wird  der  Geist 
in  gewisser  Weise  erinnert  an  die  ihm  eingebome  intelligible  Species 
des  Gegenstandes,  und  indem  er  nun  dieselbe  in's  Bewusstsein  heraufführt, 
Behauter  durch  dieselbe  die  Idee  des  Gegenstandes,  welcher  die  eingebome 
Species  entspricht,  in  Gott  an.  Dadurch  erhebt  er  sich  zur  wissenschaft- 
lichen Erkenntniss  des  Gegenstandes ;  er  schaut  ihn  in  seiner  reinen  Wahr- 
heit Wer  z.  B.  den  Cirkel  an  sich  nach  seinem  wahren  Wesen  erkennen 
will,  der  vermag  solches  nicht  durch  einen  von  Aussen  auf  seine  Sinne 
einwirkenden  Kreis ;  denn  dieser  ist  doch  nur  ein  veränderliches  Bild  des 
Cirkels  an  sich.  Er  wird  durch  die  äussere  Erscheinung  nur  hingewiesen 
auf  die  seinem  Geiste  immanente  Form  des  Cirkels,  und  durch  diese 
erhebt  er  sich  dann  zur  ewigen  Idee  des  Cirkels,  welche  in  Gott  ist, 
und  schaut  dieselbe  in  Gott  an^). 

Dass  dieses  die  allein  richtige  Ericlärung  der  intellectuellen  Er- 
kenntniss sei ,  ergibt  sich  daraus ,  dass  das  wahre  Wesen  der  Dinge 
etwas  Unveränderliches  ist,  und  dass  es  also  der  unveränderlichen 
göttlichen  Idee  bedarf,  um  es  in  seiner  Unveränderlichkeit  zu  erken- 
nen. Die  Wahrheit  alles  Geschöpflichen  femer  besteht  darin,  dass  es 
aeraer  ewigen  Idee  congraent  ist  Folglich  kann  auch  unsere  Erkennt- 
niss nur  dann  eine  wahre  sein,  wenn  sie  gleichfalls  der  Idee  congment 
ist,  d.  h.  wenn  wir  das, Ding  in  seiner  Idee  erkennen^).    Was  aber  die 

1)  Ib.  L  12.  c.  1.  Exemplom  de  circulo  ponamos ,  at  idem  de  caeteris  omni- 
boB  ponamus.  Animos  ad  sdentiam  clrculi  admonetor . . . .  per  Ti8am,  quando 
cnrcolum  vel  torno  factum  ex  lignc  videt,  vel  in  parlete  signatom.  Qai  non 
venu  est  circolns ,  qnoniam  non  perfectns :  sed  veri  idolum  et  simnlacram.  Per 
hoc  commonitos  animos  ayidus  veritatis  eruit  in  actum  ingenitam  sibi  circnli  for- 
luilam.  Per  quam  velut  caracterem  ad  ipsam  drculi  ideam  in  mente  divlna  Ti- 
gentem  adem  dirigit.  Quae  quidem  directio  est  scientia  circuli . . .  Per  formnlam, 
V^9m  in  se  habet,  mens  snpra  se  ipsum  ascendit  ad  ideam.    cf.  c  4. 

2)  Ib.  1.  c Yeritas  rei  creatae  in  hoc  versatur,  ut  idcae  suae  respondeat 

ondiqae.    Scientia  vero  in  hoc  praecipue,  ut  mens  congruat  veritati.    Non  potest 
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Hauptsache :  der  modus  cognoscendi  folgt  dem  modus  essendi.  Wie 
also  die  Wesenheiten  der  Dinge  durch  die  göttliche  Idee  bedingt 
sind  und  von  derselben  ausgehen,  so  müssen  sie  auch  in  ihrer  Idee 
und  aus  ihrer  Idee  erkannt  werden  ^). 

Und  so  steht  denn  der  menschliche  Geist  in  einem  unmittelbaren 
Contact  mit  der  göttlichen  Wesenheit,  und  schaut  in  Folge  dieses  unr 
mittelbaren  Contactes  die  Wesenheiten  der  Dinge  unmittelbar  in  Gott 
an^).  Wie  der  Sinn  des  Auges  Alles  im  Lichte  erkennt,  so  strahlt 
auch  das  Licht  des  göttlichen  Wesens  unmittelbar  in  unsem  Geist  ein 
und  setzt  uns  dadurch  in  den  Stand,  Alles  unmittelbar  in  diesem  Lichte 
zu  erkennen^).  All  unsere  Erkenntniss  beruht  also  im  Grunde  auf 
einer  Formation  unsers  Geistes  durch  den  göttlichen  Geist,  zu  welcher 
Formation  er  uns  vorher  disponirt  hat  durch  die  eingebomen  Spe- 
cies  *) ;  ja  man  kann  sagen ,  dass  das  Erkennen  selbst  nichts  anderes 
ist,  als  ein  Geformtwerden  durch  die  göttliche  Intelligenz^).  Die  En- 
gel hat  Gott  ein-  für  allemal  mit  allen  Ideen  erfüllt;  dem  mensch- 
lichen Geiste  offenbart  er  die  Ideen  fortwährend  bei  Gelegenheit  der 
sinnlichen  Wahrnehmung'^).  Nicht  als  ob  der  Geist  dabei  sich  ganz 
passiv  verhielte ;  nein ,  wie  das  Sehen  durch  eine  doppelte  Ursache 
bedingt  ist,  durch  den  Einfluss  des  Lichtes  und  durch  die  Thätigkeit 
des  Sinnes,  so  verhält  es  sich  in  analoger  Weise  auch  mit  unserer  in- 
tellectuellen  Erkenntniss').  Aber  wäre  die  göttliche  Intelligenz  mit 
ihren  Ideen  dem. Geiste  nicht  präsent,  so  könnte  die  Thätigkeit  des 
Geistes  allein  keine  Erkenntniss  erzeugen.  So  bewahrheitet  sich  das 
Wort  der  heiligen  Schrift :  „  Signatum  est  super  nos  lumen  vultus  tui, 
Domme, "  und :  „  In  lumine  tuo  videbunus  lumen.  ®) ''  Wie  die  ver- 
nünftige Seele  sich  zum  Leibe  verhält,  in  analoger  Weise  verhält  sich 
die  göttliche  Intelligenz  zum  Geiste ,  welcher ,  wie  wir  wissen ,  das 
Akma  der  Seele  bildet.  Wie  die  Seele  in  ihrer  Verbindung  mit  dem 
Leibe  diesem  das  Leben  einströmt,  so  fliesst  auch  das  geistige  Leben 
der  Seele  aus  der  unmittelbaren  Verbindung  der  göttlichen  Intelligenz 

autem  rei  ipsius  veritati  quadrare,  nisi  ideae  quoque  quadi^t,  in  cuiuB  congmitate 
Sita  est  veritas.  Ut  ita  per  ideam,  qoae  rei  causa  est,  rem  cognoscat:  siquidem 
vera  scientia  est  per  causam. 

1)  Ib.  1.  c.  Yerus  perfectusque  cognoscendi  modus  modum  sequitur  essendi^ 
Itaque  sicut  tarn  circulus,  quam  reliquae  rerum  species  a  mente  divina  per  eornm 
ideas  concipiuntur  et  pariuntur,  sie  a  sequentibus  mentibus  per  eosdem  cognos- 
cendae  videntur.    Ut  omnes  scientiae  primam  pro  iriribus  scientiam  imitentor. 

2)  Ib.  1.  12.  c.  2.  Platonici  omnes  probant,  in  rationibus  contemplandis  divi- 
nam  rationem  tactu  quodam  menUs  substantiali  potius  quam  imaginario  tangi, 
unitatemque  menUs  propriam  Deo  rerum  omnium  unitati  modo  quodam  ineztima- 
büi  copulari,  —  3)  Ib.  1.  1.  c.  6.  1.  12.  c.  3.  —  4)  Ib.  1.  12.  c.  1. 

5)  Ib.  1,  c.  Neque  aliud  quidquam  est,  quod  intelligere  dicimus,  quam  ab 
intelligentia  divina  formari. 

6)  Ib.  1.  c  —  7)  Ib.  1.  1  ^  c.  8.  -  8)  Ib.  1.  12.  c.  1. 
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mit  dem  Geiste.  Das  körperliche  Leben  ist  das  Sunulacmm  der  ver- 
nfinftigen  Seele;  das  intellectuelle  Leben  der  Seele  ist  das  Bild  des 
göttlichen  Geistes  und  Lebens  ^).  Man  könnte  allerdings  fragen :  Wenn 
wir  alle  Dinge  nach  ihrem  wahren  Wesen  unmittelbar  in  Gott  an- 
schauen :  warum  haben  wir  denn  gar  kein  Bewusstsein  davon,  dass 
wir  bei  jeder  intellectuellen  Erkenntniss  unmittelbar  Gott  anschauen  ? 
Allein  die  Antwort  auf  diese  Frage  liegt  auf  der  Hand.  Wie  das  Auge, 
durch  die  Species  der  Farbe  informirt,  zwar  die  Farbe  erkennt,  aber 
nicht  die  Species  der  Farbe:  so  erkennen  wir  auch  durch  die  Idee, 
welche  wir  in  Gott  anschauen,  das  Wesen  des  Gegenstandes,  aber  nicht 
die  Idee  selbst,  in  so  ferne  sie  etwas  in  Gott  ist^).  Zudem  drückt 
jede  Idee,  welche  in  Gott  ist,  das  göttliche  Wesen  nicht  aus,  wie  es 
an  sich  ist,  sondern  nur,  in  wie  fem  es  vorbildlich  ^ich  verhält  zu 
einem  bestimmten  Gegenstande.  Daher  denkt  d^n  auch  der  Geist, 
wenn  er  eine  Idee  in  Gott  schaut,  Gott  nicht  in  seinem  Ansichsein, 
sondern  nur  nach  der  Beziehung,  nach  welcher  er  sich  vorbildlich 
verhält  zu  einem  bestimmten  Dinge.  Daraus  erklärt  es  sich  also  leichti 
warum  wir  in  unserer  intellectuellen  Erkenntniss  kein  Bewusstsein  von 
der  Schauung  Gottes  oder  der  Idee  in  Gott  haben  ^). 

Wir  sehen,  das  ist  ganz  die  platonische  Erkenntnisslehre,  nur 
weiter  ausgebildet  und  im  Detail  entwickelt.  Damit  ist  die  Frage, 
welches  das  Ersterkannte  sei,  m  ganz  anderer  Weise  gelöst,  als  sie  in 
der  Scholastik  war  beantwortet  worden.  Allerdings  hat  auch  Bona- 
ventura einer  ähnlichen  Ansicht  sich  angeschlossen,  wie  wir  sie  hier 
treffen ,  und  auch  Heinrich  von  Gent  ist  in  die  gleiche  Bahn  einge- 
treten ;  sonst  aber  wurde  diese  Ansicht  von  allen  übrigen  Denkern  des 
Mittelalters  abgewiesen.  In  der  Folgezeit  hat  sie  freilich  grössere  Be- 
deutung gewonnen.  Der  Ontologismus  der  spätem  Zeit  hat,  wie  wir 
sehen ,  sein  Vorspiel  in  der  Erkenntnisslehre  des  Ficinus  gefunden. 

Wir  gehen  nun  auf  die  metaphysischen  Lehrsätze  des  Ficinus 
über. 


1)  Ib.  1.  12.  c.  4.  p.  272  sq.  Vita  corporalis  nihil  aliud  est,  qoam  actus 
continuus  animae  trangfusns  in  corporis  hi^us  complexionem ,  ab  anima  non  rece- 
dens.  Igitur  intellectualis  animae  vita  nihil  est  aliud,  quam  inteUectus  divini  pcr- 
rennis  actus,  annexus  animae,  nop  solutus  a  Deo.  £t  sicut  anima  vitae  corpo- 
rali  semina  inserit  rerum  gerendarum,  ita  Deus  animae  cognoscendarum  accendit 
ignicnlos.  Tita  corporalis  est  animae  rationalls  simulacrum.  Intellectualis  animae 
Tita  simulacrum  est  vitae  mentisque  divinae. 

2)  Ib.  1.  12.  c.  8. 

3)  Ib.  1.  c.  p.  269.  Ratio  rei  naturalis  in  deo,  v.  c.  ratio  aäris,  non  deum 
refert  prorsus  ut  Deum,  et  ut  prindpium  unirersi  solutum  ac  liberum,  sed  ut 
exemplar  aeris:  quo  fit,  ut  mens,  quando  ratione  ipsa  divini  aäris  circumfunditur, 
Deum  intelligat,  non  tanquam  Deum,  sed  tanquam  aärem;  Deum  namque  videt 
aereum,  i  e.  ad  naturam  a^ris  circumscriptum. 
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§.   37. 

Hier  sucht  Ficinus  vor  Allem  in  aufsteigender  Stufenfolge  zur  Idee 
Gottes  sich  zu  erheben,  um  dann  alles  üebrige  im  Lichte  dieser  Idee 
zu  betrachten,  besonders  aber  die  menschliche  Seele.  —  Auf  der  un- 
tersten Stufe  der  Wesensleiter  steht  nach  Ficinus  das  Körperliche. 
Das  Körperliche  ist  seiner  Natur  nach  unthätig;  es  verhält  sich 
nur  leidend.  Es  gibt  eine  erste  Natur,  welche  als  solche  nur  thätig 
ist;  es  muss  auch  eine  letzte  Natur  geben,  welche  als  solche  nur  lei- 
dend ist :  und  das  ist  die  körperliche  Natur.  Materie  und  Quantität, 
welche  alles  Körperliche  bedingen,  tragen  ihrem  Begriffe  nach  keinen 
Keim  und  keine  Anlage  zur  Thätigkeit  in  sich.  Wo  also  immer 
eine  Thätigkeit  sich  vorfindet,  da  muss  dieselbe  von  einem  unkörper- 
lichen Princip  ausgehen  ^).  Und  dieses  ünkörperliche  ist  zunächst  die 
Form ,  d.  h.  jene  Form ,  welche  die  Platoniker  als  Qualität  bezeich- 
nen. Sie  ist  an  sich  untheilbar,  aber  vermöge  ihrer  Verbindung  mit 
der  Materie  zertheilt  sie  sich  durch  alle  Theile  des  Körpers  und 
theilt  so  die  Ausdehnung  des  letztem.  Durch  diese  Qualität  also  ist 
alle  Thätigkeit  im  Bereiche  des  Körperlichen  bedingt;  sie  bildet  die 
zweite  Stufe  in  der  Stufenleiter  des  Seienden^). 

Allein  eben  weil  die  Qualität  in  die  Materie  versenkt  ist,  und  die 
Theilbarkeit  derselben  theilt,  weil  sie,  obgleich  an  sich  thätig,  in 
ihrer  Verbindung  mit  der  Materie  doch  auch  zugleich  leidend  wird, 
kann  sie  weder  als  die  lautere,  noch  als  die  wahre,  noch  als  die  voll- 
kommene Form  betrachtet  werden^).  Und  doch  ist  das  Wahre  und 
Vollkommene  überall  die  Voraussetzung  des  Unwahren  und  Unvoll- 
kommenen *).  Wir  müssen  also  "über  der  körperlichen  Qualität  eine 
höhere  und  vollkommene  Form  annehmen.  Diess  um  so  mehr ,  als 
die  Qualitäten  in  der  Körperwelt  ihrer  Natur  nach  unbeständig  und 
ungeordnet  sind;  denn  daraus  folgt,  dass  ein  höheres  Princip  über 
ihnen  stehen  muss,  durch  welches  das  fluctuirende  und  unbeständige 
Körperliche  zu  einer  einheitlichen  und  beständigen  Ordnung  zusammen- 
geschlossen und  zusammengehalten  wird  ^).    Müssen  wir  aber  über  der 


1)  Ib.  1.  1.  c  2.  —  2)  Ib.  1.  1.  c.  2. 

3)  Ib.  L  1.  c.  8.  Natura  hmusmodi  in  materiae  inficitur  gremio,  ex  simplici 
diTisibilis  imporaque,  ex  activa  passioni  obnoxia,  ex  agUi  fit  inepta.  Ideoque 
neque  mera  forma  haec  est,  neque  vera,  neqae  perfecta.  —  4)  Ib.  1.  1.  c  5. 

5)  Ib.  1.  1.  c.  8.  p.  83.  Quamobrem  praeter  omne^  higasmodi  formas  Inesse 
oportet  Omnibus  et  praeesse  substantiam  qoandam  incorporalem  per  corpora  pe- 
netrantem, ciyns  instromenta  sint  corporeae  qualitates.  Quo  enim  pacto  qualltates 
singulae,  quae  suapte  natura  instabiles  inordinataeque  sunt,  aut  stabilem  ordinem 
in  generationis  successione  servarent,  nisi  per  ordinem  altioris  causae  stabilem 
regerentnr,  aut  ad  eosdem  effectus  statutis  temporum  cnrriculis  semper  reverte- 
rentur,  nisi  una  eademque  causa  esset,  quao  illas  qucvis  tempore  ducens,  statu- 
tis temporibus  similiter  duceret. 
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körperlichen  Qualität  eine  höhere  and  vollkommnere  Form  voraus- 
setzen, so  muss  diese  von  der  Art  sein,  dass  sie  nicht  wiederum  durch 
die  Theile  des  Körpers  sich  verbreitet  und  nach  den  Theilen  desselben 
sich  zertheilt :  sondern  sie  muss  so  beschaffen  sein ,  dass  sie  wesent- 
lich in  ihrer  Einheit  und  Einfachheit  beharrt  und  dieselbe  nie  verliert 
Eine  solche  Form  nun  ist  die  Seele.  Die  Seele  ist  somit  das  dritte 
Glied  in  der  aufsteigenden  Stufenleiter  der  Wesen  0- 

Aber  auch  bei  der  Seele  können  wir  nicht  stehen  bleiben.  Be- 
trachten wir  nämlich  die  körperliche  Qualität :  so  kann  man  in  dersel- 
ben unterscheiden :  Wesenheit,  Vermögen  und  Thätigkeit  Nach  diesen 
drei  Beziehungen  nun  ist  sie  der  Bewegung  und  Veränderung  unter- 
worfen. Nach  ihrer  Wesenheit:  denn  diese  entsteht  durch  Generation 
und  vergeht  durch  Gorruption.  Generation  und  Gormption  aber  sind 
Bewegung  und  Veränderung.  Nacli  ihren  Kräften :  denn  diese  sind  der 
Steigerung  und  des  Nachlasses  fähig.  Nach  ihrer  Thätigkeit  end- 
lich :  denn  diese  vollzieht  sich  in  der  Zeit,  und  die  zeitliche  Thätigkeit 
ist  wiederum  Bewegung.  —  Wenn  wir  dagegen  die  Seele  betrachten, 
so  steht  diese  in  der  gedachten  Beziehung  schon  höher.  Sie  ist  näm- 
lich nicht  einzig  und  allein  beweglich,  sondern  zugleich  auch  unbe- 
weglich. Sie  ist  beweglich  nach  ihrer  Thätigkeit,  weil  diese  eine  zeit- 
liche und  vorfibergehende  ist;  sie  ist  aber  unbeweglich  nach  ihrer 
Wesenheit;  denn  ihre  Wesenheit,  ihre  Substanz,  bleibt  sich  immer 
gleich.  Ja  selbst  nach  ihren  Kräften  ist  sie  nicht  schlechterdings  be- 
weglich ,  sondern  beweglich  und  unbeweglich  zugleich.  Denn  die  na- 
tflrliche  Kraft  ist  als  solche  bleibend  und  unveränderlich,  weil  sie  in 
der  Wesenheit  wurzelt  Nur  in  so  fem  sie  aus  der  Potenz  in  den  Act, 
aus  dem  Acte  in  den  Habitus  fibergeht,  ist  sie  beweglich  und  verän- 
derlich^). Aber  obgleich  die  Seele,  in  so  ferne  sie  nicht  rem  beweg- 
lich ,  sondern  beweglich  und  unbeweglich  zugleich  ist ,  Ober  die  kör- 
perliche Qualität  sich  erhebt  so  kann  sie  doch  noch  nicht  das  höchste 
Glied  in  der  Wesenskette  sem.  Es  muss  ein  rein  Unbewegliches,  rein 
Unveränderliches  geben ;  denn  dieses  ist  das  Vollkommenere.  Die  Seele 
setzt  also  selbst  wiederum  eine  höhere  Stufe  des  Seins  voraus ,  näm- 
lich das  rein  Unbewegliche.  Und  das  ist  der  Engel ;  denn  dieser  ist 
nach  Wesenheit,  Kraft  und  Thätigkeit  zugleich  unbeweglich*  und  un- 
veränderlich'). Der  Engel  steht  mithin  auf  der  vierten  Stufe  des 
Seins  in  aufsteigender  Linie  ^). 

Doch  auch  damit  sind  wir  noch  nicht  auf  der  höchsten  Stufe  des 
Seins  angelangt    Die  Seele  ist  eine  Einheit,  aber  auch  eine  Vielheit 


1)  Ib.  1.  1.  c.  8.  p.  84.  c.  4.  —  2)  Ib.  1.  1.  c.  4. 

8)  Ib.  1.  1.  c  6.  Angelom  prorsus  immobflem  esse  Platonid  arbitrantnr ,  es- 
sentia,  rirtate,  actione:  quoniam  semper  Sit  idem,  aeque  possit,  intelligat  semper 
omnia  simul  et  velit  eadem,  et  qoantum  in  se  est,  agat  subito,  qddqoid  agit 

4)  Ib.  1.  1.  c.  5. 
Mekh  GMohiohU  dtr  Phflofoplde.  m.  H 
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In  der  Einheit,  weil  sie  verschiedene  Eigenschaften  und  Kräfte  hat. 
I>as  Gleiche  gilt  vom  Engel;  auch  er  ist  Einheit  und  Vielheit  zu* 
gleich;  denn  wir  müssen  in  ihm  gleichfalls  unterscheiden  zwischen 
Wesenheit  und  Sein,  zwischen  Erkenntuisskraft,  Erkenntnissact,  Er- 
kenntnissform  u.  s.  w. ').  Doch  währen i  die  Sede  eine  bewcgh'che 
Vielheit  ist,  ist  der  Engel  eine  unbewegliche  Vielheit.  Allein  mit  der 
Vielheit ,  obgleich  sie  im  Engel  als  unbewegliche  Vielheit  zu  denken 
ist,  können  wir  die  Kette  des  Seins  nicht  abschliessen.  Die  Vielheit 
in  der  Einheit  setzt  die  reine,  absolute  Einheit  voraus.  Denn  4ie 
Einheit  ist  das  Princip  aller  Vielheit  und  letztere  ist  ohne  die  erstero 
nicht  denkbar.  Ebenso  könnte  eine  Vielheit  nie  zu  einer  Einheit  ver- 
bunden sein,  ohne  Voraussetzung  der  reinen,  absoluten  Einheit.  Wir 
müssen  also  über  dem  Engel  eine  absolute  Einheit  voraussetzen.  Und 
diese  absolute  Einheit,  die  ohne  alle  Vielheit  ist,  ist  JGrott  Das  gött- 
liche Sein  ist  somit  die  fünfte  und  höchste  Stufe  des  Seins;  über 
Gott  hinaus  ist  kein  anderes  Sein  mehr  denkbar  ^).  Und  so  sind  wir 
denn  auf  der  Stufenleiter  der  Dinge  hinaufgestiegen  za  Gott  als  der 
höchsten  Einheit,  welche  als  solche  zugleich  auch  die  höchste  Wahr- 
heit und  Güte  ist'). 

Als  die  reine,  absolute  Emheit  nun  kaun  Gott  nur  ein  einaiger 
sein.  Während  die  untergeordneten  Stufen  des  Seins  m  eine  Vielheit 
von  besondem  Wesen  aus  einander  gehen,  ist  die  Einzigkeit  Gott 
wesentlich.  Es  kann  nicht  mehrere  Götter  geben.  Denn  diese  meh- 
reren Götter  müssten  als  Götter  einander  gleich  stehen.  Aber  wenn  sue 
einander  gleich  sind,  dann  kann  diese  Gleichheit  entweder  von  der 
Art  sein,  dass  gar  kein  Unterschied  zwischen  ihnen  obwaltet:  und 
dann  sind  sie  nicht  mehr  viele,  sondern  Ein  Gott;  —  oder  jene 
Gleichheit  kann  so  gestaltet  sein,  dass  sie  in  ihrer  Natur  theils  über* 
einkommen,  theils  von  einander  verschieden  sind.  Aber  dann  sind 
beide  zusammengesetzt  aus  einem  Gemeinsamen  und  einem  Unterschei- 
denden, und  folglich  ist  keiner  mehr  absolute  Einheit*). 

Als  absolute,  reine  Einheit  ist  Gott  ferner  unendliche  Macht.  Denn 
wie  in  d^r  grössten  Trennung  und  Zerstreuung  die  grösste  Schwäche 
liegt,  so  involvirt  im  Gegentheil  die  höchste  Eiuheit  zugleich  die 
höchste  Macht.  Gott  ist  reiner  Act ;  der  Act  aber  schliesst  seiner  Na- 
tur nach  alle  Grenze  aus;  denn  nur  da  kann  von  einer  Grenze  die 
Rede  sein ,  wo  der  Act  mit  einer  Potenz,  mit  einem  potenziellen  Sub- 
jecte  verbunden  ist^).  —  Nicht  genug.    Gott  ist  zugleich  absolute 

1)  Ib.  k  1.  c.  6.  Multitudinem  certo  aliquam  in  angelo  ponere  cogimur.  At 
qualem?  Qoalis  convenit  intellectui,  h.  e.  ut  essentiam  habeat  atque  este,  vim  in- 
telügendi,  inteUectionis  actum,  rerumque  intßllectarum  species  plurimas. 

2)  Ib.  1.  1.  c  6.  Cf.  Comp.  Theol.  Plat  p.  690  sq.  —  8)  Theol.  Fiat,  l  1. 
e^  6.  L  2.  c  1.  —  4)  Ib.  L  2.  c  2. 

5)  Ib,  L  2.  c  4.    Sicut  in  soioma  dispersione  est  imbecUlitas  ininitdi  sie  in 
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Intelligenz.  Denn  Gott  ist  von  aller  Materie  getrennt  Wie  aber 
etwas  nur  dadurch  intelligibel  wird,  dass  es  von  der  Materie  getrennt 
wird,  die  Trennung  also  von  der  Materie  die  Ursache  der  Intellig^bi- 
lität  ist :  so  muss ,  da  das  Intelligible  und  der  Intellect  sich  gegen- 
seitig entsprechen  und  einmider  verwandt  sind,  die  Trennung  von  der 
Materie  auch  die  Ursache  des  Intellectes  s^n,  d.  b.  wenn  ein  Wesen 
von  der  Materie  getrennt  ist»  isfrf^es  eo  ipso  ehi  intelligentes  Wesen, 
and  je  mehr  es  von  derselben  getrennt  ist,  je  weiter  es  sich  von  der- 
selben entfernt,  um  so  vollkommener  wird  seine  Intelligenz  sein.  Gott 
aber  ist,  wie  gesagt,  absolut  getrennt  von  der  Materie;  folglich  ist 
er  auch  absolute  Intelligenz^).  Er  erk^nt  sich  selbst,  und  dadurch, 
dass  er  sich  selbst  erkennt ,  erkennt  er  Alles ').  —  Endlich  ist  Gott 
anch  absoluter  Wille.  Die  göttliche  Wirksamkeit  kann  nicht  als  eine 
blosse  Natarwirksamkeit  gedacht  werden.  Denn  in  diesem  Falle  wlü'de 
Gott  nur  Eine  Wirkung  hervorzubringen  im  Stande  sein,  ebenso,  wie 
z.  B.  das  Feuer  nur  Einer  Wirkung  f9hig  ist  Die  göttliche  Wirk** 
samkeit  aber  ist  die  Ursache  vieler  und  verachiedeoer  Dinge^  Gott 
wii^  somit  nicht  als  Naturursache,  sondern  als  intellectuelle  Ursache. 
Diess  um  so  mehr,  als  die  intellectuelle  Ursache  höher  steht  dein  cKe 
blosse  Naturursache ,  Gott  aber  als  die  erste  Ursache  auch  als  di€ 
vollkommenste  Ursache  zu  denken  ist^>.  Wirkt  aber  Gott  ate  intdli^ 
geQte  Ursache,  so  muss  eir  alle  seme  Wirkungen  auf  einen  bestimm^ 
ten  Zweck  hinrichten,  der  für  dieselben  ein  Out  ist;  er  muss  also  in 
allen  seinen  Wirkungen  das  Gute  beabsichtigen.  Aber  das  Gute  eni- 
q)richt  dem  Willen ;  folglich  muss  Gott  auch  als  Wille  gedacht  wer^ 
den,  und  gehen  alle  seine  Wirkungen  nach  Aussen  nicht  zunAd»t  voA 
seinem  Denken,  sondern  von  seinem  Wollen  aus«  Ist  ja  doch  jede  in- 
teUeeto/^lle  Ursache  nur  wirksam  durch  den  Willen:  wie  sollte  es  sich 
denn  bei  der  göttlichen  Ursache  anders  v^halten  *)  1  Und  eben  w^ 
die  göttliche  Wirksamkeit  nach  Aussen  vom  Willen  ausgeht ,  darum 
ist  sie  auch  eine  freie  ^).  Nur  in  so  fem  kann  man  von  einer 
Nothwendigkeit  in  der  göttlichen  Thätigkeit  sprechen,  als  Gott  nur 
80  wirken  kann,  wie  es  seiner  unendlichen  Wei^eit  angemessen 
ist^}.  Und  so  sind  denn  die  Dinge  nicht  durch  eine  Emanation  aus 
dem  göttlichen  Wesen  entstanden ;  sondern  «e  sind  Producte  seines 
freien  Willens,  und  eben  weil  sie  solches  sind,  waltet  Gott  auch  vor- 
sdiend  über  denselben^). 

imiute  summa  infim'ta  poteitas.  Actos  natura  sua  termlnum  non  hicludft  Kam 
snl^ici  tennino  passio  est,  qaae  actni  est  opposita.  Actus  ergo  non  patitor  ter- 
nimmi,  nid  quantom  subjecto  cuidam,  ubi  aUquid  passirae  potentiae  est,  imihitar. 
Attas  tero  ^inos  in  seipso  Bid)8istit. 

1)  Ib.  1.  2.  c.  0.  —  2)  Ib.  1.  8.  c.  9  sqq.  —  8)  Ib.  1.  2.  e.  11.  -  4)  Ib.  L  2. 
c  11.  Comp.  TbeoL  Hat.  p.  696.  —  6)  TbeoL  Plat.  L  2.  (i.  11.  -<-  6)  Ib.  I.  2. 
c  12.  —  7)  Ib.  1.  2.  c.  63.    Ck)mp.  th.  pl.  p.  696. 
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§.  88. 

Nach  Entwicklung  der  Gottesidee  steigt  Ficinus  wieder  zu  den 
ge^cböpflichen  Dingen  herab ,  und  indem  er  nun  die  Stufen  des  ge- 
schftpfliehen  Seins  nicht  mehr  wie  vorher  von  unten  nach  oben,  sondern 
vielmehr  von  oben  nach  unten  durchschreitet,  entwickelt  er  des  Nähern 
das  Verhältniss,  in  welchem  sie  zu  einander  stehen,  jedoch  immer  auf 
der  Grundlage  jener  Bestimmungen*,'  welche  frflher  im  ascensus  tlber 
dieselben  getroffen  worden  sind  *).  Die  Mitte  zwischen  den  beiden  un* 
tem  ond  den  beiden  obern  Stufen  des  Seins  hält  die  Seele.  Sie  ver- 
bindet beide  miteinander,  indem  sie  sowohl  in  die  höhere  Sphäre  des 
Seins  hinaufgreift,  als  in  die  untere  Sphäre  sich  herablässt.  Weil  sie 
mit  beiden  Sphären  ihrer  Natur  nach  übereinkommt ,  strebt  sie  auch 
beide  an,  und  indem  sie  die  eine  anstrebt,  verlässt  sie  die  andere 
nicht»). 

Doch  ist  im  Bereiche  der  Seelen  weit  wiederum  eine  Gliederung 
anzunehmen.  Drei  ^rten  von  Seelen  sind  nämlich  zu  unterscheiden. 
Auf  oberster  Linie  steht  die  Seele  der  Welt ;  dann  folgen  die  Seelen 
der  Sphären,  und  an  diese  schliessen  sich  endlich  an  die  Seelen  aller 
lebenden  Wesen,  welche  in  den  besondem  Sphären  sich  befinden.  Die 
Weltseele  ist  das  belebende  und  bewegende  Princip  des  ganzen  sicht- 
baren Universums;  ihre  Verbindung  mit  dem  Weltleibe  aber  ist  ver- 
mittelt durch  einen  allgemeinen  Weltgeist  Derselbe  ist  ätherischer 
Natur  r  und  durch  ihn  belebt  und  bewegt  die  Weltseele  das  Univer- 
sum. Durch  die  W^lts^ele  steigen  die  Ideen  aus  dem  rein  flbersinn- 
liehen  Bereiche  in  4ie  Materie  herab  und  kommen  in  der  Materie  zur 
Verwirklichung  und  Offenbarung '% 

Die  dritte  der  drei  so  eben  ausgeschiedenen  Gategorien  der  See- 
len schliesst  auch  die  menschliche  Seele  in  sich.  Damit  sind  wnr  auf 
die  Psychologie  fortgeleitet 

Wir  haben  schon  früher  erwähnt,  dass  die  Haupttendenz  des  Fici- 
nus in  seiner  „platonischen  Theologie''  dahin  geht,  den  Aristotelikem 
gegenüber  die  Immaterjalität  und  Unsterblichkeit  der  menschlichen 
^ele  zu  erweisen«    In  Folge  dessen  führt  er  dehn  auch  eine  grosse 


1)  Theol.  Fiat  1.  8.  c.  1.  Kons  unitatis,  sagt  Ficinus  p.  117,  est  Deus,  foDS 
multitudinis  aogelus^  fons  motionis  est  anima.  Deus  per  seipsum  unitas,  angelus 
per  Deum  est  unus ,  per  se  multiplex . . .  Aaima  per  Deuiii  nna,  per  Dei  umbram, 
i.  e  quia  sub  deo  est  simul  cum  augelo,  multiplex,  per  se  ipsam  mobills.  Quali* 
tas  per  superiora  habet,  ut  moveat  aliquid,  per  se  habet,  ut  materiae  misceatur. 
Corpus  per  qualitatem  habet,  ut  agat,  per  se  solum,  ut  patiatur.  Qualitas  uno 
gradu  excedit  corpus,  quod  movet  ipsum,  uno  saltem  cedit  animae,  quod  move- 
tur  ab  illa.  Anima  saltem  uno  excedit  qualitatem,  quod  ex  seipsa  movetur;  uno 
cedit  angelo ,  quod  nmtatur ;  angelus  animam  uno ,  quod  manet ;  Deo  cqdit  uno, 
quod  multiplex  est    Deus  tarnen  per  hoc  onum  Mi  super  omnia  in  infinitum. 

2)  Ib.  l  3.  c  2.  —  8)  Ib.  1.  4.  c.  1. 
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Maige  voo  Grandes  fOr  seine  Tbesis  auf  und  entwiekelt  dieselben  mit 
einer  ermüdenden  Weitschweifigkeit  Wir  k)(nnen  ihm  daher  in's  De* 
tail  nicht  folgen.  Es  möge  genügen,  eine  aligemeine  Uebersicht  seiner 
Beweise  zunächst  für  die  Immaterialität  der  Seele  beizubringen. 

Die  Seele,  lehrt  er,  kann  kein  Körper  sein,  weil  sie  sich  selbst  be- 
wegt, während  der  Körper  als  solcher  keiner  Bewegung  fähig  ist;  weil 
sie  Leben  und  Quelle  des  Lebens  im  Körper  ist;  weil  sie  nicht  wächst  und 
nicht  abnimmt  mit  dem  Wachsthume  und  der  Abnahme  des  Körpers  *). 
Die  Seele  ist  unkörperlich ,  weil  ihre  Nahrung ,  aus  welcher  sie  lebt, 
die  Wahrheit  ist  ^) ;  weil  sie  der  Erkenntniss  des  Uebersinnlichen  fthig 
ist ') ;  weil  sie  stets  als  ganzes  Wesen  ericennt ,  während  die  Körper 
immer  nur  nach  ihren  Theilen  thätig  sein  können ;  weil  sie,  indem  sie 
erkennend  eine  Form  in  sich  aufnimmt,  dadurch  nidit  ihre  eigene 
Form   verliert,    wie  solches  bei  körperlichen  Dingen  stattfindet*); 
weil  sie  das  Einfache  erkennt,  während  die  körperliche  Thätigkeit  nur 
auf  Zusammengesetztes  gehen  kann  %    Dazu  kommt ,  dass  die  Seele 
auf  sich  selbst  reflectirt  und  so  das  Bewusstsein  von  sich  selbst  hat, 
was  bd  einem  körperlichen  Wesen  widersprechend  wire^);  dass  sie 
fireithätig  ist ,  während  das  Körperliche  von  der  Nothwendigkeit  be- 
herrscht wird  0 ;  dass  sie  in  ihrer  intellectuellen  Erkenntnissthätig^eit 
nkht  an  ein  körperliches  Organ  gebunden  ist,  und  dass  sie  gerade  um 
so  vollkommener  erkennt,  je  mehr  sie  sich  vom  Leibe  abzieht  *)•  —  Doch, 
wie  gesagt,  es  würde  zu  weit  fiUirra,  wollten  wir  dem  Ficinus  in  das 
Detail  seiner  Beweisführungen  folgen.    Die  Anerkennung  muss  man 
ihm  zollen,  dass  er  seine  Thesis  nach  allen  Seiten  hin  zu  begründen 
und  zu  beleuchten  gesucht  hat,  und  dass  ihm  kaum  Etwas  entgangen 
ist,  was  als  Beweisgrund  für  die  immaterialität  der  Seele  erbracht 
werden  kann. 

'  Weiterhin  erklärt  sich  Ficinus  gegen  die  averroistische  Ansicht 
von  der  realen  Einheit  des  Verstandes  in  allen  Menschen,  und  sucht 
dieselbe  gleichfalls  ausföhrlicb  zu  widerlegen.  Die  vernünftige  Seele, 
sagt  er,  muss  als  die  wesentliche  Form  des  Leibes  betrachtet  werden. 
Diess  ergibt  sich  schon  daraus,  dass  die  specifische  Differenz  des  Men- 
schen von  den  übrigen  lebenden  Wesen-  aus  der  wesentlichen  Form 
desselben  entnommen  werden  muss,  wie  solches  ja  allenthalben  bei 
allen  Arten  von  Dingen  stattfindet  Nun  aber  unterscheidet  sich  der 
Maisch  gerade  durch  die  Vernunft  wesentlich  von  allen  übrigen  leben* 
den  Wesen.  Folglich  muss  die  Vernunft,  resp.  die  vernünftige  Seele 
dessen  wesentliche  Form  sein*).  Nur  unter  dieser  Bedingung  kann  die 
einheitlicfae  Natur  des  Menschen  aufrecht  erhalten  werden  '®>  Ist  aber 


1)  Ib.  L  6.  c.  11  sqq.  -  2)  Ib.  L  8.  c  2.  -  8)  Ib.  1.  a  c  4.  -.  4)  Ih,  l  B. 
e.  6  sq.  —  6)  Ib.  l  8.  c.  14.  —  6)  Ib  1.  9.  c  l.  ^  7)  Ib.  1.  9.  a  4.  -*  8)  Ib, 
l  9.  c.  2.  c.  8.  c  6.  —  9)  Jb.  l  16.  c.  6.  —  10)  Ib  l  16.  c.  8. 
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die  VenMnft  die  specifisdie  t^onn  des  M^iflcben,  dann  ist  sie  wesent- 
lich individuell,  d.  L  der  thitige  und  mögliche  Verstand  können  nichts 
real  Allgemeines  sein,  sondern  können  nur  als  bestimmte  Kräfte  der 
an  sich  individuellen  Seele  betrachtet  werden^).  Das  Gleiche  ergibt 
sich  daraus,  dass  der  Mensch  es  ist,  welcher  erkennt  und  denkt  durcf^ 
die  Vernunft,  was  nicht  möglich  wäre,  w^n  die  letztere  etwas  seinen 
Wesen  Fremdes  wäre,  welches  sich  ihm  nur  von  Aussen  unter  gewis- 
sen Bedingungen  mittheilt  ^). 

Mit  d&t  Immaterialität  der  menschlichen  Seele  ist  auch  deren  Un- 
£Aerblichkeit  geaiefaert  Die  Beweise ,  welche  Fkinus  fiir  die  Immate- 
rialitii;  der  Seele  ffthrt,  soUen  nadi  seiner^  Absicht  s&mmtlich  auch 
deren  Unsterblichkeit  gewährleisten.  Die  Begriffe  von  Immaterialität 
und  UnsterbUehkeit  sind  ihm  von  d^aem  Standpmd^te  aus  gleichbe- 
deutend, und  er  setzt  dea  einen  für  den  andern.  In  der  Tbat,  wenn 
die  Sede  ihr  Sein  nicht  in  der  Malerie  hat,  sondern  w^n  sie  viel- 
mebr  ein  für  sich  besldiendes  Sein  ist,  dann  ist  der  Tod  und  die 
Auflösung  des  Leibes  nicht  zugldch  der  Tod  und  die  Auflösung  cter 
Seele.  Diess  um  so  wenige,  als  der  Seele  das  Leben  wesentlich  ist 
und  sie  daher  den  Oegensatz  desselben,  den  Tod,  gar  nicht  in  sieh 
zulassen  kann^).  Die  Seele  strebt  ferner  von  Natur  ans  ein  ewiges 
Dasein  an :  und  dieses  Streben  kann  nicht  eitel  sein ,  sonst  wäre  der 
Mensch  das  unglOcklicfaste  Geschöpf  unter  der  Sonne  *).  Der  Mensdi 
strebt  die  AehnliiMeit  mit  Gott  an,  er  sucht  in  einem  gewissen  Sinne 
selbst  Gott  zu  werden ;  und  diese  Deification  ist  nur  vollkommen  zu 
erreichen  in  einem  andern  Leben  ^).  Zudem  ist  die  Religion  dasjenige, 
was  dem  Menschen  vor  allen  andern  Wesen  dieser  sichtbaren  Welt 
ausschliesslich  eigentiiümlich  ist  und  ihn  zumeist  vom  Thiere  unter- 
scheidet^). Die  Religion  ist  aber  ohne  Voraussetzung  d^  Unsterb- 
Jichkeit  der  Seele  nicht  möglich.  Folglich  ist  diese  auch  durch  die 
fieligion  notfawendig  gefordert '). 

Doch  achliessen  wir  hier  ab.  Gewiss,  Ficinns  hat  die  platonisdie 
Theorie  in  jener  Form,  Welche  sie  durch  den  spätem  Neuplatonismus 
erhalt«!  hat,  vollständig  sich  eigen  gemacht  und  sie  für  den  Aufbau 
seines  Systems  gdiörig  verwerthet  Sem  System  athmet  überall  den 
platonischen  Geist.  Das  gilt  nicht  blos  von  der  Erkenntnisslehre,  son- 
dern auch  von  seiner  Theorie  des  Weltgebäudes,  vcm  seiner  Annahme 


1)  Ibw  1.  16.  c  6.  Hens  igituf  lormailla  est,  per  quam  quisqne  nostrum  in 
homaoa  spede  collocalof .  Si  autem  fuerit  secandma  eaee  ab  homiae  separata,  ex 
ipsa  et  homine  hoc  spedes  ona  nom  fieret,  atqne  homo  propter  üUeriorem  camem 
carneus  proprius  diceretur,  quam  propter  rationem  exteriorem  rationalis.  Comp. 
theoL  Plat  p.  969  sq. 

.  2).  TheoL  Plat  L  15.  &  7.  —  8>  Ib.  1.  1».  t.  1  sqq.  —  ^  IK  I  14.  c  6.  1.  1. 
ik  1.  —  6)  Ik  L  U.  e.  1.  —  6)  De  rel.  dirist.  c  1.  --  7)  Theol.  Plat  1.  14. 
C.  8  sq. 
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einer  Weitseete  und  eines  Weltgeistes ;  ja  selbst  die  Beweise  ftlr  d{0 
Immaterialitat  nnd  Unsterblichkeit  der  Seele  hissen  überall  den  plato- 
oischen  Gedanken  berTorschillem.  Nnr  Eine  platonische  Idee  sefaliesst 
das  System  aus,  nämlich  die  Idee  der  Emanation.  Den  BegrHT  der 
Sch5]^fnng  aus  Nichts  hält  Picinns  fest.  Und  das  ist  das  Christliche 
in  seinem  System.  Damit  war  auch  eine  reinere  Entwicklung  der  Gottes- 
idee ermöglicht  Dafür  aber  gibt  sich  Ricinus  dem  neuplatonischen  Aber- 
glauben, der  Magie  und  der  Astrologie,  mehr  als  nx  billigen  ist,  ge- 
fangen. Was  der  Neuplatonismus  in  dieser  Beziebctag  Bizarres  tarml 
Phantastisches  zh  Tage  gefördert  bat,  das  wird  auch  von  FiciMS  offito 
imd  rack8ic]M;slos  hingenommen. '  Allerdings  will  er  für  seuie  Persem 
der  abgöttischen  Magie  und  Astrologie  nicht  beipflichten ;  tmt  die  na- 
tOrliche  ICagie  und  Astrologie  will  er  vertheidigen;  aber  es  ist  diese 
schon  fttr  ihn  die  Quelle  der  sonderbarsten  Ansichten.  Wir  wollen  uns 
jedoch  hiebei  nicht  länger  verweilen.  Ficinus  blieb  hierin  nicht  allein ; 
wir  werden  solchen  Erscheinungen  im  Verlaufe  unserer  Geschichte  nodi 
in  Fflile  begegnen..  Dass  Picinns  selbst  von  seinem  Systeme  grosse 
Dinge  erwartete,  wissen  wir.  Und  in  der  That,  mit  Begeisterung  vor- 
getragen, konnte  dieses  System  wohl  allerdings  ideal  gestimmte  Ge- 
mflter  fesseln  und  so  in  seinem  Urheber  die  Hoffnung  nähren,  dass  er 
damit  etwas  Erspriessliches  für  die  gute  Sache  geleistet  habe. 


§.  39. 

Neben  Marsilius  Ficinus  zieht  Niemand  in  der  florentinischen  Aca- 
demie  so  sehr  unsere  Aufmerksamkeit  auf  sich,  als  sein  jüngerer  Freund 
Jobannes  Pico  von  Mirandola,  auf  welchen  Ficinus  selbst  die  gross- 
ten  Hoffnungen  setzte.  Giovanni  Pico  war  der  jüngste  Sohn  des  Gra- 
fen von  Mirandola  und  im  Jahre  1463  geboren.  Zum  geistlichem  Stande 
bestimmt,  früh  reif,  studirte  er  von  seinem  vierzdinten  Jahre  an  m 
Bologna  das  canonische  Recht,  ging  dann  nach  Padua  und  endlich 
nach  Paris t  wo  er  dem  Studium. der  scholastischen  Philosophie  mit 
bebarrlicban  Eifer  sechs  Jahre  widmete.  Aber  sein  lebhafter  Geiat 
fühlte  sich  von  derselben'  nicht  angezogen.  Als  er  daher  in  seinem  ein 
und  zwanzigsten  Jahre  nach  Italien  zurückkehrte^  ging  er  nadi  FlorenB, 
md  hier  flösste  ihm  die  Bekanntschaft  mit  den  Mediceem  und  mit  Fi- 
cinus eine  grosse  Voriiebe  für  die  platonische  Philosophie  ein,  welche 
seinem  pbantasitreichen  und  lebhaften  Geiste  mehr  zusagte.  Er  warf 
sich  dahet  mit  irilem  Eifer  auf  diese  platonische  PbilosopMe  und  suchte 
sich  mit  den  Ideen  derselben  vertraut  zu  maehen«^  Wie  aber  s($k#n 
Fieitiiia  die  platonische  Philosophie  auf  filtere  Quellen  zurtlckzuftlhten 
gesucht  hatte,  so  ward  auch  Pico  anf  diese  Bahn  bingeleitet  Er  ging 
von  den  Gmndsatze  gus^  dass  alle  Wei^eit  der  Alteft  in  letasler 
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Instanz  von  den  Juden  herstanune  und  aus  den  heiligen  Büchern  der- 
selben geschöpft  sei.  Daher  erlernte  er  mit  d^n  grössten  Eifer  im 
Zeiträume  eines  Monates  die  hebräische  Sprache,  um  dadurch  in  dm 
Stand  gesetzt  zu  sein,  die  heiligen  Schriften  der  Juden  in  der  Ur- 
sprache zu  lesen.  Aber  bald  ward  er  auch  bekannt  mit  cabbalistischen 
Schriften  und  schöpfte  daraus  die  Ueberzeugung,  dass  die  wahre  Weis- 
heit in  den  mosaischen  Büchern  nur  verschleiert  enthalten  sei,  dass 
unter  der  Hülle  des  Wortsinnes  noch  ein  geheimer  Sinn  verborgen  sei, 
und  dass  es  gerade  die  Cabbalah  sei,  welche  diesen  geheimen  Sinn 
aufdecke,  und  daher  recht  eigentlich  als  die  Quelle  der  wahren  Er- 
kennteiss  und  der  wahr^  Weisheit  betrachtet  werden  müsse.  Er 
glaubte  in  der  Cabbalah  die  stärksten  Beweise  für  die  Wahrheit  der 
christlichen  Religion  und  insbesonders  derjenigen  Lehrsätze  zu  fin- 
den, welche  bisher  den  Theologen  die  grössten  Schwierigkeiten  und  die 
grössten  Streitigkeiten  verursacht  hätten.  So  vermischten  sich  in  sei- 
nem Geiste  die  platonischen  Lehrsätze  mit  cabbalistischen  Ideen,  und 
Ist  er  der  erste,  welcher,  obgleich  auf  dem  Boden  des  Piatonismus 
stehen  bleibend,  dennoch  auch  cabbalistieche  Lehrmeinungen  mit  in 
dai  Gesichtskreis  der  Philosophie  hereinzog.  Was  Pythagoras  und 
nach  ihm  Plato  gelehrt,  das  stimmt  nach  seiner  Meinung  so  getreu 
mit  den  cabbalistischen  Lehren  überein,  dass  man  zu  der  Annahme 
gezwungen  sei,  die  genannten  Philosophen  hätten  unmittelbar  oder 
mittelbar  aus  der  Cabbalah  geschöpft  In  diese  geistige  Richtung  ein- 
geweiht, ging  nun  Pico  in  seinem  vier  und  zwanzigsten  Jahre  nach 
Rom  und  schlug  dort  mit  Erlaubniss  des  Papstes  Innocenz  YIII.  neun- 
hundert Streitsätze  aus  allen  Theilen  der  Theologie ,  Philosophie  und 
Mathematik  an,  indem  er  sich  dabei  anheischig  machte,  dieselben  zu 
behaupten  und  zu  vertheidigen  gegen  alle  Gelehrten  der  Welt  Er 
schickte  den  Anschlag  auf  die  berühmtesten  Universitäten  und  ver- 
sprach den  entfernten  Gelehrten ,  die  mit  ihm  disputiren  wollten ,  die 
Erstattung  der  Reisekosten.  Der  Zweck  war  nach  seinem  eigenen 
Vorgeben  kein  anderer,  als  eine  Denkübung;  im  Grunde  aber  suchte 
er  dadurch  den  Ruhm  seiner  Gelehrsamkeit  und  Einsicht  in  aller  Welt 
zu  verbreiten.  Allein  die  kirchliche  Auctorität  erkannte  nachmals  drei- 
zehn Sätze  unter  seinen  Thesen  als  der  Heterodoxie  verdächtig.  Die 
Disputation  ward  deshalb  verboten,  und  die  Apologie,  welche  er  für 
seine  Thesen  schrieb,  konnte  an  der  Sache  nichts  ändern.  Es  hatte 
jedoch  dieses  Vorkommniss  für  ihn  das  Gute,  dass  er  von  seinem 
leichtfertigen  Leben  mehr  zurückkam.  Pico  war  ein  blühender  Jüng- 
liiigf  von  auffallend  schönem  Aeussem  und  zog  dadurch  die  Blicke  Aller 
auf  sich.  Aber  Ehrbegierde  und  Frauenliebe  zählten  zu  den  Schwä- 
.  ch^n  seines  Charakters ,  und  an  sittlichen  Ausschreitungen  fehlte  es 
deshalb  nicht  Doch  davon  wurde  er,  wie  gesagt,  abgezogen  durch 
die  Verurtheilong  seiner  Sätze.  Er  zog  sich  von  dem  weltlichea  Treiben 
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2tirflck,  trat  die  ihm  angefallene  Regierung  des  väterlichen  Fürsten- 
thurae  und  den  grössten  Theil  seines  reichen  Erbes  seinem  Neifen  ab, 
vertheilte  einen  andern  Theil  dieses  Erbes  unter  die  Armen  und  lebte 
auf  seinen  Landgütern  und  zu  Florenz  zurückgezogen,  und  nur  mit 
theologischen  und  philosophischen  Studien  beschäftigt,  bis  zu  seinem 
Tode  im  Jahre  1494. 

Unter  den  von  ihm  hinterlassenen  Werken  sind  die  vorzüglich- 
sten: „Heptaplus  de  opere  sex  dierum  geneseo^,''  eine  grösstaitheils 
all^orische  Auslegung  des  Sechstagewerkes,  die  „Apologia  tredecim 
quaestionum/^  wovon  so  eben  die  Rede  gewesen,  dann  der  „Traeta- 
tus  de  ente  et  uno,  cum  objectionibus  quibusdam  et  responsionibus,^' 
femer :  „  Oratio  quaedam  elegantissima  de  hominis  dignitate, ''  „  Dis- 
putationum  adversus  Astrologos  libri  duodecim,''  und  mehrere  Briefe. 

Wie  wir  aus  seiner  Lebensgeschichte  ersehen  haben ,  sind  es  be- 
sonders zwei  Elemente ,  welche  in  der  Denkweise  Pico's  eine  Rolle 
spielen :  der  Piatonismus  und  die  Cabbalah.  Wie  Ficinus,  so  wendete 
sich  auch  Pico  mit  Vorliebe  dem  Piatonismus  zu  und  suchte  denselben 
zur  Geltung  zu  bringm.  Doch  ist  er  dabei  nicht  gewillt,  unbedingt 
den  Stab  zu  brechen  über  anderweitige  ausser  dem  Piatonismus  ste- 
hende philosophische  Systema  Vielmehr  geht  seine  Tendenz  gerade  dahin, 
die  innere  Uebereinstimmung  zwischen  den  verschiedenen  philosophi- 
schen Systemen  nachzuweisen*  Besonders  sucht  er  das  platonische  und 
aristotelische  System  miteinander  zu  vereinbaren  ^),  wie  er  denn  sein  gan- 
zes Leben  hindurch  an  einem  Werke  „  De  concordia  Piatonis  et  Aristo- 
teiis''  arbeitete,  welches  aber  unvollendet  geblieben  und  nicht  im  Druck 
erschienen  ist  So  kommt  es,  dass  er  auch  zur  Scholastik  in  ein  weit 
freundlicheres  Verhältniss  sich  setzt,  als  die  Humanisten  seiner  Zeit  ^). 
Die  Lehren  der  Pariser  Sorbonne  waren  doch  nicht  ohne  nachhaltigem 
Einfluss  auf  ihn  geblieben.  —  Das  andere  Element ,  in  welchem  sein 
Denken  sich  bewegt,  sind  die  cabbalistischen  Lehren.  Mit  grosser 
Begeisterung  und  mit  ebenso  grossen  Erwartungen  wendet  er  sich 
denselb^  zu.  Unter  den  neunhundert  Sätzen,  welche  er  in  Rom  an- 
schlug, finden  sich  sehr  viele,  welche  ausdrücklich  die  Cabbalah  und 
die  Grundsätze  derselben ,  sowie  die  Beweismittel ,  welche  daraus  für 
das  Christenthum  dem  Judenthum  gegenüber  entnommen  werden  könn- 
ten, zum  Gegenstande  haben  ^).  So  ist  er  der  eigentliche  Urheber  jener 
cabbalistischen  Lehrströmung,  welche,  wie  wir  sehen  werden,  eine 
grosse  Rolle  in  unserm  Zeiträume  spielen  wird.  Es  ist  ein  Synkre- 
tismus zwischen  Piatonismus  und  Cabbalistik,  welcher  bei  ihm  her- 
vortritt   Die  Cabbalah  ist  nach  semer  Erklärung  der  Complex  jener 


1)  Picus  de  Mirandola,  Opp.  omnia  (ed.  BasU.  1667);  De  enta  et  nno, 
prooem.  —  De  hominis  dignitate,  p.  826.  —  2)  Gf.  Ib.  p.  824  sqq.  Apologiay 
p.  lia.~  8)  Conclusiones,  p.  107  sqq.  et  alibi  passim. 
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geoffeiibarteii  religiöse  Lehrsätze  der  Juden,  welche  anfänglich  nicht 
geschrieben  worden,  sondern  durch  mündliche  Ueberlieferung  sich  fort- 
pflanzten. Nach  dem  babylonischen  Exil ,  zur  Zeit  des  Esdras ,  wor- 
den aber  auf  Veranlassung  des  letztem ,  die  cabbalistiscben  Lehren 
dennoch  aufgezeichnet ,  in  der  Absicht  nämlich ,  damit  sie  nicht  ver- 
loren gingen.  Daher  stammen  die  cabbalistiscben  Bücher.  In  diesen 
ist  bereits  Alles  enthalten ,  was  das  Christenthum  lehrt :  die  Trinität, 
die  Menschwerdung,  die  Gottheit  des  Messias,  die  Erbsünde,  die  Er- 
lösung durch  Christum,  der  Engelsturz  u.  s.  w.,  so  dass  die  Juden  aus 
ihren  eigenen  cabbalistiscben  Büchern  in  einer  Weise  widerlegt  wer- 
den kdnn^,  dass  ihnen  gar  kein  Winke)  mehr  übrig  bleibt,  in  wi- 
chen sie  sich  gegen  die  Kraft  dieser  cabbalistiscben  Argumente  flock- 
ten könnten^). 

Mit  diesen  Elementen  d«r  Lehre  Pico's  verbindet  sich  endlich 
noch  die  Magie.  Jedoch  nur  der  sogenannten  natürliphen  Magie  ist 
Pico,  ebenso  wie  sein  älterer  Freund  Ficinus,  zugethan.  Sie  sucht  den 
gegenseitigen  natürlichen  Zusammeoihang  der  Dinge  dieser  Welt,  ihre 
allgemeine  Sympathie,  gleichsam  von  Innen  heraus  zu  erforschen  und 
so  der  Geheimnisse  des  Alls  von  Innen  heraus  sich  zu  bemächtigen, 
um  dann  auf  der  Grundlage  dieser  Erkenotniss  durch  die  vorher  er« 
forschten  geheimen  Naturkräfte  ausserordentliche,  wunderbare  Wirkun- 
gen hervorzubringen^).  So  haben  wir  einen  theoretischen  und  einen  prak- 
tisclKn  Theil  der  natürlichen  Magie  zu  unterscheiden.  Die  (theoretische) 
Magie  gehört  nach  Pico  zugleich  mit  der  Cabbalistik  zu  den  vornehm- 
sten Wissenschaften.  So  hoch  hält  er  beide,  dase  er  nidit  ansteht, 
dm  Satz  aufzustellen:  es  gebe  keine  (natürliche)  Wissenschaft,  wo- 
durch die  Gottheit  Christi  so  schlagend  dargethan  werden  könne,  als 
die  Cabbalah  und  die  Magie  ^).  Diese  paradoxe  Behauptung  gehörte 
mit  zu  denjenigen  seiner  neunhundert  Proposition^,  welche  von  der 
kirchlichen  Auctorität  als  irrthümlich  und  gefährlich  bezeichnet  wur- 
den ,  und  welche  er  daher  in  seiner  Apologie  weitläufig  m  vertheidi- 
gen  suchte*).  —  Dagegen  war  Pico  der  Astrologie,  wie  sie  damals 
betrieben  wurde,  abgeneigt  Die  zwölf  Bücher,  welche  er  gegen  die 
Astrologen  schrieb,  und  in  welchen  er  deren  Irrthflmer  und  abergläu- 


1)  De  hoiL  dignit  p.  S20  Bqq. 

2)  Ib.  p.  328.  Haec  (magia)  omrerai  conseasimi ,  quem  signücanCiat  (kaeci 
M/Ait«d«(xv  dicunt,  introraom  pencratantius  rimata,  et  matoam  Baturaron  oofBttie- 
nem  babens  perspectam,  nativas  adhibens  unicuique  rei  et  sua«  illecebras,  quae 
magorum  lyjyysi  nonunantnr,  In  mundi  recessibus,  in  paturae  gremio,  in  promtoa- 
riis  arcanisque  Del  latitantia  miracula ,  quasi  ipsa  sit  artifex ,  promit  in  publicum, 
et  Bleut  agricola  nlmos  vitibus,  ita  Magus  terram  coelo^  i.  e.  inferiora  superiorum 
^btibtu  Tlrtitibasqtie  »irltat» 

a)  ApoL  p.  166  tq.  Nnlia  est  scieittia  (naturalis),  qnae  m^B  laagis  ceHiftcet 
de  divinitate  Christi ,  quam  Magja  et  Cabbaia.  -^  4)  Ib.  p«  166  sfq. 
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hisebetk  MeiDungen  za  widerlegen  suchte,  geben  Zeugniss  hievon.  —  In 
seiner  Schriftftaslegung  befolgt  er  die  allegorische.  Methode  und  treibt 
sie  oft  bis  zum  Uebermaasse  fort  In  seinem  Heptaplus  gibt  er  eine 
siebenfache  Auslegung  der  mosaischen  Schöpfungsgeschichte^),  deren 
allegorische  Deutungen  oft  sehr  gezwungen  erscheinen.  Die  Vorliebe 
für  den  Piatonismus  und  die  Cabbalistik  erklärt  ims  zur  Genüge  diese 
seine  allegorisirende  Tendenz.  Für  die  eig^tliche  Schrifterklämng 
war  aber  hiemit  selbstverständlich  nicht  viel  gewonnen.  —  Doch  es 
ist  Zeit,  an  die  Sache  selbst  zu  kommen. 

Wir  wollen  die  Hauptsätze  der  Lehre  Pico^s  in  Kürze  darstellea, 
am  ein  Bild  sein^  philosopischen  Denkweise  zu  geben. 

§.  40. 

unter  den  Thesen,  welche  Pico  zu  Rom  anschlug  und  zu  ver- 
t))eidigen  sich  anheischig  machte ,  findet  sich  auch  folgende :  „  Anima 
habet  apud  se  rerum  species ,  et  excitatur  tantum  ab  extrinsecis  re- 
bus '). "  Diess  lässt  uns  erkennen ,  dass  Pico  in  seiner  Erkenntm'ss- 
lehre  denselben  Standpunkt  einnahm,  wie  sein  Freimd  Ficinus.  Die 
Species  der  Dinge  sind  der  menschlichen  Seele  eingeboren ,  und  die 
sinnliche  Erfahrung  hat  nur  den  Zweck,  die  Seele  zu  sollicitiren,  da- 
mit sie  die  Species ,  welche  schon  a  priori  in  ihr  gelegen  sind ,  sich 
zum  Bewusstsein  bringe  und  durch  sie  dann  die  Dinge  erkenne.  Auch 
darin  stimmt  er  seinem  Freunde  bei,  dass  er  eine  unmittelbare  Er- 
leuchtung des  menschlichen  Verstandes  durch  den  göttlichen  Geist  in 
der  Erkenntniss  annimmt,  obgleich  er  die  Art  und  Weise,  wie  diese 
Erleuchtung  geschieht,  nicht  näher  erörtert').  In  erkenntnisstheore- 
tischer Beziehung  hat  er  somit  nichts  Eigenthümliches ;  er  wandelt  die 
Bahnen  seiner  platonischen  Zeitgenossen. 

In  seiner  Lehre  von  Gott  sucht  Pico  vor  Allem  den  Streit  beizu- 
legen, welcher  zwischen  Politian  und  Lorenz  von  Medici  entstanden 
war  über  die  Frage,  ob  Plato  Recht  habe,  welcher  Gott  als  das  Eine, 
oder  Aristoteles,  welcher  ihn  als  das  Seiende  definirt  Diesen  Streit 
sucht  Pico,  seiner  irenischen  Tendenz  entsprechend,  dadurch  zu  schlich- 
ten, dass  er  beide  Ansichten  miteinander  zu  vereinbaren  sucht  Plato, 
sagt  er ,  behauptet ,  das  Eine  sei  höher,  als  das  Sein,  der  Begriif  des 
Einen  sei  einfacher  und  allgemeiner ,  als  der  des  Seienden ;  deshalb 
müsse  Gott  bestimmt  werden  als  das  Eine,  nicht  als  das  Seiende. 


1)  Cf.  Heptapltu,  prae£e^.  —  2)  Ck^ndus.  p.  74. 

8)  Beptaphis,  1.  4.  c.  2.  InteUectom  enim,  qoi  in  nobit  48t,  illosttat  major 
atqne  «deo  diiiiiiifl  intellectini ,  sive  sit  Deos  (ut  qnidam  valont),  siT«  proxkia 
homiiii  9t  cognsta  mens,  at  lere  osuies  Graeci,  nt  Arabea,  ut  Hebraeorum  phi- 
fimi  volont  QauQ  snbBtantiam  et  Jndaei  phik>8ophi  et  Alpharabias  in  libr«| 
quem  scriput  de  principüs ,  expressis  verbis  spiritom  Domini  appeUavit 
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Aristoteles  dagegen  behauptet,  die  Begriffe  des  Einen  und  Seienden 
decken  sich;  darum  könne  und  müsse  Gott,  wie  als  das  Eine,  so  auch 
als  das  Seiende  definirt  werden  ')•  Beide  haben  in  ihrer  Weise  Recht 
Das  ,, Seiende^'  (ens)  kann  nämlich  in  einem  doppelten  Sinne  genom- 
men werden.  Erstlich  so,  wie  es  dem  Nichtsein,  dem  Nichts  entge- 
gengesetzt ist,  und  hienach  dasjenige  bezeichnet,  was  ausser  dem 
Nichts  ist^).  In  diesem  Sinne  kann  und  muss  (jott,  wie  von  selbst 
klar  ist,  der  Seiende  genannt  worden,  und  ist  somit  Aristoteles  im 
Rechte*"*).  Dann  aber  kann  der  Begriii  des  Seienden  auch  gefasst 
werden  in  einem  concreten  Sinne,  womach  „seiend'^  dasjenige  genannt 
wird,  was  ist,  4-  h.  was  am  Sein  Theil  hat  In  diesem  Sinne  steht 
Gott  über  dem  Seienden ,  weil  er  nicht  Theil  hat  am  Sein ,  sondern 
das  Sein  selbst  ist ,  und  hat  es  somit  mit  der  Behauptung  des  Plato 
seine  Richtigkeit  *).  Doch  ist  dieses  im  Grunde  auch  die  Ansicht  des 
Aristoteles;  denn  indem  er  das  Seiende  eintheilt  in  „ens  per  se''  und 
in  „ens  per  accidens, ''  unter  keine  dieser  beiden  Gategorien  aber  das 
göttliche  Wesen  subsumirt,  spricht  er  damit  unstreitig  aus,  dass  er 
Gott  als  über  allem  Seienden  erhaben  anerkenne^).  Die  erste  und 
ursprüngliche  Benennung  Gottes  ist  und  bleibt  somit  immer  diese,  dass 
er  das  Eine  sei.  Wenn  wir  ihn  aber  das  Eine  nennen,  so  sprechen 
wir  damit  nicht  so  fast  aus,  toas  er  ist,  sondern  vielmehr  wie  er 
Alles  ist,  was  er  ist,  und  wie  er  das  Princip  aller  Dinge  ist  Gott 
ist  nämlich  das  Eine,  weil  er  in  ungetheilter  Einheit  Alles  ist,  was 
er  ist ,  und  weil  er  in  der  Weise  das  Princip  aller  Dinge  ist,  wie  die 
Einheit  das  Princip  aller  Zahlen  ist^). 

Dieses  vorausgesetzt,  unterscheidet  Pico  eine  vierfache  Stufe  un- 
serer Gotteserkenntniss,  in  der  Weise  nämlich,  dass  unsere  Gotteser- 
kenntniss  immer  vollkommener  wird ,  je  weiter  sie  auf  dieser  Stufen- 
leiter aufsteigt  Wir  müssen  nämlich,  um  Gott  in  seiner  Wahrheit  zu 
erkennen,  alle  Unvollkommenheiten  von  ihm  ferne  halten.  Nun  haben 
wir  aber  zuvörderst  eine  doppelte  Art  von  Unvollkonunenheit  zu  un- 
terscheiden. Was  nämlich  unvollkommen  ist,  das  ist  entweder  des- 
halb unvoUkonmien,  weil  es  in  seiner  Art  selbst  auf  einer  tiefern  Stufe 
steht,  und  somit  noch  eine  höhere  Stufe  in  seiner  Art  zulässt  So  ist 
das  sinnliche  Erkennen  in  seiner  Art  unvollkommen,  weil  innerhalb 
dieser  Art  noch  eine  höhere  Stufe  möglich  ist,  nämlich  das  intellective 
Erkennen.    Oder  es  ist  etwas  deshalb  unvollkonunen,  weil  es  zwar  in 


1)  De  ente  et  ono,  c.  1.  —  2)  Ib.  c.  3.  Cam  ens  dicimos,  omne  id  intelligl- 
mos,  quod  est  extra  nihil.  —  8)  Ib.  L  c.  —  4)  Ib.  c.  4.  —  5)  Ib.  1.  c. 

6)  Ib.  I.  c.  Vocamos  autem  tone  Deum  unnm,  non  tarn  enontiantes,  quid 
Bit,  quam  quomodo  sit  omaia,  qnae  est,  et  quomodo  ab  ipso  alia  liat  Unoin 
enim,  inqoit  Dionysius,  didtnr  Dens,  qoia  nnice  est  onmia.  Bursus  nnum  did- 
tnr ,  qoia  ita  principiom  omniom  est ,  quae  sunt ,  quomodo  omnhun  nameronuii 
prindpium  unitaa  est 
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seiner  Art  die  höchste  Vollkommenheit  besitzt,  aber  so,  dass  es  die 
Vollkommenheiten  einer  andern  Art  von  sich  ausschliesst  So  wftre 
das  Erkennen,  wenn  wir  es  auch  als  absolut  vollkommen  denken,  doch 
noch  unvollkommen ,  wenn  es  nur  Erkennen  wäre ,  und  alle  anderwei- 
tigen Vollkommenheiten,  welche  nicht  Erkennen  sind,  von  sich  aus- 
schliessen  würde  ^).  —  Halten  wir  also  diesen  Unterschied  zwischen  einer 
zweifachen  Un  Vollkommenheit  fest ,  so  ergeben  sich  uns  hieraus  von 
selbst  die  zwei  ersten  Stufen  der  Gotteserkenntniss. 

'Wir  müssen  nämlich  vor  Allem  Gott  in  der  Weise  denken ,  dass  wir 
jede  ünvollkommenheit  der  erstem  Art  von  ihm  ausschliessen.  Wir 
dürfen  ihm  nicht  eine  Eigenschaft  beilegen,  welche  in  ihrer  Art  selbst 
unvollkommen  ist;  wir  dürfen  ihn  also  kein  körperliches  Wesen  neu«' 
neu,  ihm  kein  sensitives  Leben,  keine  sinnliche  Erkenntniss  u.  s.  w. 
zuschreiben :  all  das  müssen  wir  von  ihm  negiren.  Wir  müssen  ihn 
denken  als  das  absolut  vollkommene  Leben ,  als  die  absolut  vollkom- 
mene Intellig^iz ,  als  den  absolut  vollkommenen  Willen  u.  s.  w.  Und 
wenn  wir  ihn  also  denken,  so  ist  dieses  die  erste  Stufe  unserer  Got- 
teserkenntniss ^). 

Dann  aber  müssen  wir  auch  die  zweite  Art  von  Ünvollkommenheit 
von  dem  göttlichen  Wesen  ferne  halten.  Wenn  wir  ihn  als  das  abso- 
lut vollkommene  Leben  denken ,  so  dürfen  wir  diess  nicht  so  fasseni 
als  wäre  in  diesem  absolut  vollkommenen  Leben  nicht  zugleich  die 
absolut  vollkommene  Intelligenz  eingeschlossen,  nicht  so  also,  als  ob 
diese  beiden  Vollkommenheiten  in  Gott  nebeneinander  stünden,  und 
die  eine  die  andere  ausschliessen  würde,  wie  solches  bei  den  ge- 
sdiöpflichen  Dingen  stattfindet  Kurz,  wir  müssen  alle  VoUkommen- 
heiten,  welche  wir  Gott  beilegen,  als  eine  absolute.  Eine  und  einfache 
Vollkommenheit  denken ,  in  welcher  durchaus  kein  Nebeneinander  von 
verschiedenen  Vollkommenheiten  sich  vorfindet,  sondern  Alles  absolut 
Eins  ist  Gott  ist  alles,  was  er  ist,  in  der  absolut  einfachen  Einheit 
seines  Seins.    Das  ist  die  zweite  Stufe  der.  Gotteserkenntniss'). 

Aus  dem  Gesagten  ist  nun  aber  ersichtlich,  dass,  wenn  wir  Gott 
gewisse  Eigenschaften  beilegen,  diese  Eigenschaften  ihm  nicht  in  der 
Weise  zukommen,  wie  wir  sie  ihm  beilegen.  Wir  legen  sie  ihm  bei 
als  besondere,  unter  sich  verschiedene  Eigenschaften;  aber  in  dieser 
Weise  sind  sie  ihm ,  wie  gezeigt  worden ,  nicht  eigen.  Daraus  folgt, 
dass  wir  zuletzt  sagen  müssen,  Gott  habe  diese  Eigenschaften  oder 


1)  Ib.  c  5.  PossumoB  aotem,  quidquid  imperfecti  rationem  habet,  in  hisi 
quae  sunt,  doplici  capite  definire.  Altemm  est,  cum  quid^in  re  est,  qnod  in  gc- 
nere  fllius  rei  minus  perfectom  est.  Alterum ,  cum  perfectum  quidem  suo  in  ge- 
nere  est,  sed  ideo  non  simplidter  perfectum,  quoniam  unius  tantnm  generis  per- 
fectionem  habet,  et  multa  sunt  extra  ipsum  genera  suis  perfectionibus  honestata« 
quae  in  ülo  non  includuntur. 

2)  Ib.  c.  5.  —  8)  Ib.  L  c.  p.  247  sq. 
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Vollkommenheiten ,  wie  wir  sie  auffassen ,  nicht ;  er  sei  vielmehr  fiber 
allen  diesen  Vollkommenheiten  *  oder  Eigenschaften  eAaben.  Er  ist 
mehr  als  Leben ,  mehr  als  Verstand ,  mehr  als  Weisheit ;  er  ist  der 
üeberlebendige,  der  Ueberverständige,  der  Ueberweise  u.  s.  w.  Selbst 
jene  einfachen  Benennungen,  welche  wir  Gott  beilegen,  wie  der  Seiende, 
der  Eine,  der  Wahre,  der  Gute,  drücken  sein  Wesen  nicht  vollkom- 
men aus;  Gott  ist  in  seinem  Ansichsein  auch  über  diesen  erhaben,  weil 
sie  als  concreto  Benennungen  eine  Art  Participation  des  Seins,  der 
Knhcit,  der  Wahrheit,  der  Güte  involviren,  was  von  Gott  zu  den- 
ken absurd  ist  Gott  ist  auch  der  Ueberseiende ,  der  Uebereine,  der 
üeberwahre,  der  üebergute.  —  Sind  wir  nun  dazu  gekommen,  dass  wir 
Gott  in  solcher  Weise  denken,  dann  ist  dieses  die  dritte  Stufe  der 
Gotteserkenntniss  *). 

Aber  auch  auf  dieser  dritten  Stufe  „wandeln  wir  noch  im  Lichte;" 
in  die  eigentliche  göttliche  Finstemiss  treten  wir  erst  dann  ein,  wenn 
wir  erkennen,  dass  Gott  in  seinem  Ansichsein  absolut  unbegreilich 
und  imaussprechlich  sei.  Wenn  wir  erkennen,  dass  Gott  mit  kei- 
nem Namen,  und  sei  er  auch  noch  so  erhaben,  bezeichnet  werden 
könne,  dass  kein  Begriff,  und  scheine  er  auch  noch  so  confonn  dem 
göttlichen  Wesen,  dieses  göttliche  Wesen  in  seinem  Ansichsein  voll- 
kommen auszudrücken  vermöge :  dann  sind  wir  recht  eigentlich  in  das 
göttliche  Dunkel  eingetreten  und  haben  die  vierte  und  höchste  Stufe 
der  Gotteserkenntniss  erreicht^).  Indem  wir  wissen,  dass  ein  Wissen 
Gottes  nicht  möglich  sei,  ist  dieses  Nichtwissen  hier  das  höchste  Wis- 
sen, 2u  welchem  wir  uns  erheben  können  ^). 

Wenn  sich  Pico  in  diesen  Bestimmungen  nach  dem  Vorgänge  Cusa's 
voreogsweise  an  den  Areopagiten  anschliesst,  so  tritt  das  eigentlich 
cabbalistische  Element  stärker  hervor  in  seiner  Lehre  von  der  Welt 
Pico  unterscheidet  in  der  Einen  Welt  drei  besondere  Welten:  die 
flberhimmlische,  die  himmlische  und  die  sublunarische  *).  In  der  ersten 
ist  Gott  der  Mittelpunkt,  um  welchen  sich  neun  Ordnungen  von  Engeln 
schaaren.  Diese  Engelordnungen  bilden  gewissermassen  ebenso  viele 
Sphären,  welche  sich  um  den  Einen  ]^ttelpunkt  anlegen,  und  die  Gott, 
selbst  unbewegt,  zu  sich  selbst  hinbewegt.  —  In  der  himmlischen  Welt 


1)  Ib.  1.  c  p.  248. 

2)  Ib.  l  c  Ad  quartom  igitur  gradum  ascendentee  intramos  ignoraotiae  lamen« 
et  divini  splendoris  caligme  exosculati  clamemus  cum  propheta:  „Defeci  m  atriis 
tnis  Domine.*'  Hoc  onom  poBtremo  de  Deo  dicenteB,  eese  ipsam  inintelligibiliter 
et  iaeifttbiliter  super  id  omne,  quod  nos  de  eo  perfectiBSiaiuin  vel  loqai  poBSu« 
nnis,  vel  concipere. 

3)  Ib.  L  c  p.  249  sq.  In  quarto  gradu  Deum  supra  omne  nomen,  quod  for- 
mari,  sopra  onnem  notionem,  quae  concipi  a  nobfs  possit^  ipsum  esse  sciiuus« 
Tone  primum  ipsum  aliquo  modo  sdentes,  cum  eum  emnino  aescifflu«. 

4)  Heptaplus,  praef*  pag  6. 
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ist  der  Mittelpunkt  das  Empyreum,  welches  selbst  unbewegt  ist,  un- 
ter welchem  aber  die  neun  Himmelssphären  unaufhörlich  ihren  Kreis- 
lauf beschreiben.  Der  himmlische  Welt  steht  die  Weltseele  als  das 
beld>ende  und  bewegende  Princip  vor.  An  diese  Weltseele  schliessen 
sich  dann  die  übrigen  himmlischen  Seelen  an,  welche  den  neun 
Himmelskreisen  vorgesetzt  sind  ^).  Diese  Seelen  haben  eine  Beziehung 
zu  Gott,  nach  welcher  sie  sich  contemplativ ,  und  eine  Beziehung  zu 
den  Körpern,  nach  welcher  sie  sich  leitend  und  beweged  zu  diesen 
Körpern  veitalten  ^).  —  In  der  sublunarischen  Welt  endlich  bildet  die 
allgemeine  Unterlage  der  Dinge  die  erste  Materie,  und  aus  dieser  Ma- 
terie gebildet  finden  sich  auch  in  dieser  wiederum  neun  Arten  von 
corruptibeh  Wesen :  drei  nämlich  im  Gebiete  der  leblosen  Dinge,  drei  in 
dem  der  vegetabilischen  und  drei  in  dem  der  sensitiven  Wesen ').  Da 
aber  diese  drei  Welten  in  die  allgemeine  Einheit  des  Einen  Universun» 
aufgenoamien  sind,  so  steht  einerseits  die  niedere  Welt  immer  unter 
dem  leitenden  und  bewegenden  Einflüsse  der  hohem,  und  andererseits 
findet  sich  Alles,  was  in  Einer  Welt  vorhanden  ist,  in  entsprechender 
Weise  immer  auch  in  jeder  andern  Welt  vor.  So  ist  in  der  subluna- 
rischen Welt  das  Feuer  als  Element,  in  der  himmlischen  Welt  ist  es  ah 
Sonne,  in  der  fiberiiinunlischen  Welt  ist  es  als  dos  Liebe -Feuer  des 
seraphischen  Intellectes.  In  der  sublunarischen  Welt  ist  die  Wärme 
als  elementare  Qualität,  in  der  himmlischen  als  wärmende  Kraft,  ii 
der  fiberhimmlischen  als  Idee  der  Wärme.  Und  so  im  Uebrigen.  — 
So  ist  stets  die  niedere  Welt  ein,  allerdings  auf  einer  tiefem  Stufe  der 
Vollkonunenheit  stehendes  Abbild  d^  nächst  hohem  Welt  Das  Hö- 
here findet  im  Niedem  seine  plastische  Offenbarung*).  —  Wir  aeben, 
dA8  sind  ganz  die  cabbalistischen  Gedanken« 

§.   41. 

Zu  diesen  drei  Welten  kommt  aber  endlich  noch  eine  vierte,  welche 
jedoch  eigentlich  keine  neue  Welt  ist,  sondern  nur  die  Zusammenfas- 
sung und  Verbindung  der  drei  andern  Welten.  Diese  vierte  Welt  ist 
der  Mensch  %  Wie  ein  Fürst,  wenn  er  eine  Stadt  erbaut  hat,  in  der 
Mitte  derselben  sein  Standbild  aufzustellen  pflegt,  damit  dasselbe  immer- 
fort an  den  Erbauer  erinnere,  so  hat  auch  Gott,  nachdem  er  die  drei- 
gegliederte Welt  geschaffen,  in  die  Mitte  derselben  ein  Wesen  gesetzt. 


1)  Ib.  1.  2.  c.  6.  —  2)  Ib.  1.  2.  c.  6. 

8)  Ib.  praef.  p.  6  sqq.  Elementa ,  mixts  et  inter  baec  media ,  quae  mixU 
qiudem,  sed  imperfecta,  quales  in  sublimi  quae  fiunt  impressiones ;  —  berbae, 
firatices ,  arbores ;  —  treB  animae  sensualis  spbaerae :  quae  aut  imperfecta  est, 
qnaüs  est  in  Zoopbytis ;  aut  perfecta  quidem,  sed  intra  terminos  irrationalis  pfaan* 
tasiae,  aut  qnod  summum  in  brutis  est,  hnmanae  etiam  capax  eruditioms. 

4)  Ib.  l  c.  —  5)  Ib.  L  c.  p.  8. 
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welches  ganz  vorzugsweise  sein  Bild  in  sich  darstellen  sollte,  —  den 
Menschen^).  Fragen  wir  aber,  worin  denn  das  Bild  Gottes  im  Menschen 
zu  suchen  sei ,  so  können  wir  allerdings  sagen,  dass  der  Mensch  in  der 
Unkörperlichkeit  und  Geistigkeit  seiner  Seele ,  sowie  in  der  Beschaf- 
fenheit seiner  Seelenkräfte  und  ihrer  Thätigkeiten  das  Bild  des  drei- 
einigen Gottes  darstelle.  Aber  in  solcher  Weise  ist  auch  der  Engel  das 
Bild  Gottes,  und  zwar  in  weit  vorztlglicherer  Weise,  als  der  Mensch. 
Handelt  es  sich  also  darum,  wodurch  denn  der  Mensch  in  ganz  ausg^ 
zeichneter  Weise  mit  Ausschluss  aller  übrigen  Wesen  das  Bild  Gottes  in 
sich  darstelle,  dann  müssen  wir  die  Stellung  in's  Auge  fassen,  welche 
er  seiner  Natur  nach  im  Universum  einnimmt  Und  da  finden  wir  denn 
jenes  Bild  Gottes  darin ,  dass  der  Mensch  in  seiner  Natur  alle  Naturen 
des  Universiuns  einschliesst  und  so  gewissermassen  die  Fülle  des  Alls 
in  sich  vereinigt  Wie  nämlich  Gott  in  seiner  absoluten  Natur  die  Na- 
turen aller  Dinge  einschliesst,  so  vereinigt  auch  der  Mensch  in  analoger, 
abbildlicher  Weise  alle  diese  Naturen  in  sich.  Allerdings  ist  beider- 
seits die  Art  und  Weise  dieser  Vereinigung  verschieden :  Gott  vereinigt 
in  sich  alle  Dinge  als  deren  Princip,  der  Menseh  dagegen  nur  als 
deren  Mittelpunkt ;  Gott  schliesst  alle  Dinge  ein  in  der  absoluten  Ein- 
fachheit seiner  Natur ;  der  Mensch  dagegen  vereinigt  sie  in  sich  in  Ver- 
schiedenheit und  Discretheit ;  aber  das  bringt  eben  das  Verhältniss  des 
Abbildes  zum  Vorbilde  mit  sich ').  So  sind  denn  im  Leibe  des  Men- 
schen alle  irdischen  Elemente  repräsentirt ;  ebenso  schliesst  er  das  Ve- 
getabilische und  Thierische  in  sich  ein  in  seinem  vegetativen  und  sensi- 
tiven Leben.  Das  Himmlische  ist  in  ihm  repräsentirt  in  seiner  ver- 
nünftigen Seele  und  in  dem  feinen,  lichtartigen  Körper,  welcher  seine 
Seele  unmittelbar  umkleidet  und  das  Bindeglied  bildet  zwischen  der 
Seele  und  dem  grobem ,  irdischen  Körper ;  denn  jener  ist  seiner  Sub- 
stanz nach  verwandt  mit  den  Himmelskörpern  ^).  Und  endlich  hat  der 
Mensch  in  seinem  Intellecte  auch  Theil  an  dem  englischen  Verstände. 
Alle  diese  Momente  sind  in  seiner  Natur  zu  einer  Einheit  vereinigt, 
und  so  ist  der  Mensch  der  Mikrokosmos  und  als  solcher  das  treueste 
und  ausgezeichnetste  Abbild  des  göttlichen  Wesens*). 

Nicht  bei  der  Herstellung  des  göttlichen  Werkes,  des  Universums 
allein  sollte  es  also  bewendet  bleiben;  es  sollte  auch  ein  Wesen  da  sein, 
welches  die  Grösse  des  Werkes  und  seines  Schöpfers  zu  erkennen  und 
zu  bewundem  im  Stande  wäre :  und  das  war  der  Mensch  *).  Aber  alle 
Ordnungen  in  der  Welt  waren  schon  ausgefüllt ;  es  war  keine  Lücke  mehr 
gelassen ,  kein  leerer  Raum ,  um  uns  so  auszudrücken,  in  welchen  der 
Mensch  hätte  gesetzt  werden  können.  Deshalb  hat  der  Schöpfer  be- 
schlossen ,  in  dem  Menschen  Alles  zu  vereinigen ,  was  in  den  übrigen 


1)  Ib.  L  6.  c.  6.  —  2)  Ib.  L  c.  —  8)  Ib.  1.  4.  c.  1.  —  4)  Ib.  1.  6.  c  6. 
5)  De  hom.  dignit.  p.  814. 
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Ordnaugeo  der  Welt  nach  Massgabe  ihrer  Stellung  im  Ganzen  beson- 
dert ist,  und  ihm  eine  solche  Stellung  zu  geben,  vermöge  welcher  er  an 
keinen  bestimmten  Kreis  des  Lebens  gebunden  ist,  sondern  vielmehr  . 
nach  eigener  Selbstbestimmung  dem  einen  oder  dem  andern  Lebenskreise 
sich  zuwenden  und  demselben  sich  gleichförmig  machen  kann^).  Der 
Mensch  ist  weder  ein  irdisches,  noch  ein  himmlisches,  weder  ein 
sterbliches,  noch  ein  unsterbliches  Wesen;  er  kann  sich  durch  eigene 
Selbstbestimmung  die  eine  oder  die  andere  Form  geben ;  er  kann  zum 
thierisdien  lieben  sich  herabwürdigen,  er  kann  aber  auch  ein  himmlisches, 
ja  ein  englisches  Leben  in  sich  ausgestalten*  So  ist  der  Mensch  in 
gewissem  Sinne  sein  eigener  Schöpfer  ^).  Als  solcher  ist  er  das  Mei- 
sterweric  seines  göttlichen  Urhebers,  der  denselben  zur  höchsten  Würde 
anter  allen  Geschöpfen  emporgehoben  hat^).  Ihm  dienen  nicht  blos 
alle  jene  Wesen,  welche  ihrer  Natur  nach  unter  ihm  stehen,  sondern 
es  sind  selbst  die  Engel  von  Gott  zu  seinem  Dienste  beordert,  indem 
sie  nach  den  Worten  der  heiligen  Schrift  für  ihn  Sorge  tragen,  damit 
er  zum  Heile  gelange  *). 

Wie  aber  alles  Weltliche  im  Menschen  siqh  concentrirt  und  in  ihm 
seine  Vollendung  findet,  so  ist  hinwiederum  der  Einheitspunkt  und  die 
Vollendung  der  ganzen  Menschheit  der  Gottmensch  Jesus  Christus  ')•  Er 
ist  das  Bindeglied  zwischen  Gott  und  der  Menschheit,  zwischen  Gott  und 
der  Welt  ^) ;  und  wie  überhaupt  von  dem  Vollkommensten  einer  Gattung 
alle  Vollkoimnenheit  auf  die  übrigen  Glieder  der  Gattung  ausfliesst,  so . 
strömt  auch  von  dem  Menschen  Christus  alle  Vollkommenheit  und  Gdte 
auf  die  übrigen  Menschen  aus  0- 

Die  Glückseligkeit  im  Allgemeinen  wird  von  Pico  definirt  als  die 
Rückkehr  eines  jeden  Wesens  zu  seinem  Princip.  Denn  die  Glück- 
seligkeit ist  das  höchste  Gut    Das  höchste  Gut  aber  ist  da^enige, 


1)  Ib.  1.  c  SUtoH  Undem  optimas  opifex,  nt  coi  dari  nihü  propriom  poie* 
rat,  commune  esset,  qoidqaid  privattun  singalis  fiierat  Igitnr  hominem  accepit 
indiscretae  opus  imaginis,  atque  in  roondi  positom  meditollio  sie  est  aUocntus : 
Nee  eertam  sedem,  nee  propriam  faciem,  nee  monus  uUum  peeuliare  tibi  dedlmns, 
0  Adam,  ut  qoam  sedem,  quam  faciem,  quae  munera  tute  optaveris,  ea  pro  yoto, 
pro  tna  sententia  habeas  et  possideas.  Definita  caeteris  natura  intra  praescriptas 
a  nobis  legos  eoercetur.  Tu  nuUis  angustils  coercitus,  pro  tuo  arbitrio,  in  ctgus 
manu  te  posui,  tibi  illam  praefinies. 

2)  Ib.  1.  c.  Nee  te  eoelestem,  neque  terrenum,  neque  mortalem,  neque  im- 
mortalem  fecimus,  ut  tu!  ipsius  quasi  arbitrarius  bonorariusque  plastes  et  fietor, 
in  quam  malneris  tu,  te  formam  effingas.  Poteris  in  inferiora,  quae  sunt  bruta, 
degenerare.  Poteris  in  superiora,  quae  sunt  divina,  ex  tui  anhni  sententia  re- 
generari  —  8)  Ib.  p.  815.  —  4)  Heptaplus,  L  5.  c.  6. 

5)  ib.  L  1.  c.  7.  Qnemadmodum  inferiorum  omnium  absoluta  consummatio 
est  homo,  ita  omnium  hominum  absoluta  consummatio  est  Christus. 

6)  ib.  L  6.  c  7.  —  7)  Ib.  L  1.  c.  7.  Dubium  nemini  est,  a  Cbristo  homlne  in 
omnes  homlaes  totins  bonitatis  perfdctionem  derivarl 
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wornach  Alle  verlangen,  und  da  der  Gegenstand  des  allgemeinen  Ver- 
lanf^ens  der  Dinge  selbst  wiederum  kein  anderer  sein  kann,  als  das 
höchste  Princip ,  aus  welchem  sie  entspringen ,  so  folgt  daraus ,  dass 
die  Glückseligkeit  bestehe  in  der  Rfickkehr  zum  Princip.  Die  Errei- 
chung Gottes  als  des  höchsten  Princips  und  als  des  höchsten  Gutes 
bildet  somit  das  Wesen  der  Glückseligkeit').  Es  muss  aber  unter- 
schieden werden  zwischen  natürlicher  und  übernatürlicher  Glückselig- 
keit. Das  höchste  Gut  —  Gott  —  kann  nämlich  erreicht  werden  ent* 
weder  in  dem  creatürlichen  Sein,  oder  in  sich  selbst*).  Das  Sein 
aller  Creaturen  ist  ein  participirtes  Sein;  sie  sind  das,  was  sie  sind, 
nur  dadurch,  dass  sie  in  bestimmter  Weise  an  dem  göttlichen  Sein 
participiren.  So  ist  das  göttliche  Sein  participative  in  allen  Dingen; 
jedes  Ding  hat  so  viel  von  Gott,  als  es  Vollkommenheit,  Güte  hat 
Je  vollkommener  also  ein  Wesen  seine  Natur  darlebt,  desto  mehr  hat 
es  von  Gott,  desto  mehr  erreicht  und  besitzt  es  Gott^).  Wenden  wir 
daher  dieses  Princip  auf  den  Menschen  an ,  so  wird  der  Mensch  Gott 
um  so  vollkommener  erreichen  und  besitzen,  je  mehr  er  die  ihm  na- 
türlichen Kräfte  des  Erkennens  und  WoUens  bethätigt,  je  mehr  er  also 
Gott  erkennt  und  liebt.  Und  da  die  Erreichung  Gottes  das  Wesen 
der  Glückseligkeit  ausmacht,  so  wird  der  Mensch  um  so  glücklicher 
werden,  je  mehr  er  Gott  zu  erkennen  und  zu  lieben  sucht  Das  ist 
die  natürliche  GJ|j|kseligkeit  *).  Diese  ist  jedoch  nur  ein  schwacher 
.  Schatten  der  hohem,  übernatürlichen  Glückseligkeit  Letztere  besteht 
darin,  dass  der  Mensch  Gott  in  sich  selbst  erreicht,  ihn  nach  seinem 
eigenthümlichen  Wesen  schaut  und  liebt  Dazu  kann  aber  nicht  ein- 
mal der  Engel ,  geschweige  denn  der  Mensch  aus  eigener  natürlicher 
Kraft  sich  erheben ;  beide  müssen  dazu  durch  eine  übernatürliche  gött- 
liche Einwirkung  erhoben  werden,  und  diese  übemattirliche  göttliche 
Einwirkung  nennen  wir  Gnade  ^).  Da  werden  wir  dann  Eins  mit  Gott ; 
wir  erkennen  Gott,  wie  er  uns  erkennt ;  wir  erkennen  ihn  durch  sein  eige- 
nes Wesen ,  in  analoger  Weise ,  wie  er  uns  durch  sein  Wesen  erkennt  *). 


1)  Ib.  1.  7.  prooem.  p.  46. 

2)  Ib.  1.  c  p.  46.  Sammum  bonam  daplidter  adipsici  possont  res  creatae: 
aat  In  seipsis ,  ant  in  ipso ....  Samma  fellcitas  est  in  Dei  adeptione ,  qnod  est 
sammum  bonam  et  principium  omnium.  DupHciteraatemiUapotestcontingere:  quo- 
niam  vol  in  creatoris,  quibns  se  Dens  particfpat,  yel  in  Ipso  Deo  Denm  asseqtnmor. 

5)  Ib.  1.  G.  p.  46.  ünaqnaeqae  Igltnr  natora  cum  In  se  Demn  habeat  aUquo 
modo,  qoia  tanttim  Dei  habet,  qnantnm  habet  et  bonltatis:  reüqnum,  ut  cani 
perfectam  omnibas  nomerls  svam  habet  natoram ,  se  adepta,  Deom  quoqne  in  se 
adipiscatur.  —  4)  Ib.  1.  c.  p.  46  sq.  ^  5)  Ib.  1.  c  p.  47  sq. 

6)  Ib.  I.  c  p.  48.  Haec  est  rera  fellcitas,  ut  anos  com  Deo  spintas  slmns, 
ut  apud  Deum,  non  apud  nos  Denm  possldeamus ,  cognoscentes ,  slcut  et  cognffi 
sunns.  nie  enim  noe  non  per  nos,  sed  per  ieipsom  cognoTit  Ita  et  nos  cog- 
noscemus  ülnm  per  ipsnm ,  et  non  per  nos.    d.  De  ente  et  nno,  c.  10. 
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Es  ist  kein  Zweifel,  die  Bildung,  welche  Pico  an  der  Pariser 
Universität  jjenossen,  hat  sich  in  seinen  spätem  philosophischen  Stu- 
dien nicht  gänzlich  verflüchtigt ,  sie  macht  sich  überall  geltend,  Avie 
wir  solches  klar  aus  dieser  seiner  Glückseligkeitslehre  erkennen.  Aller- 
dings ist  sie  mit  neuplatonischen  und  cabbalistischen  Elementen  reich- 
lich versetzt ;  aber  verschwunden  ist  sie  doch  nicht  gänzlich.  Darum 
konnten  d?nn  anch  bei  Pico  die  neuplatonisch  -  cabbalistischen  Ideen 
dicht  vollständig  znm  Durchbruch  kommen.  Wir  haben  schon  er- 
wähnt, das»  er  der  Astrologie,  mit  welcher  selbst  Ficinus  ein  eigen- 
tbfiinliches  Spiel  getrieben  hatte,  gründlich  abgeneigt  war.  Sein  grosses 
Werk  gegen  die  Astrologie  gibt  Zeugniss  davon.  Ein  näheres  Ein- 
gehen auf  dessen  Inhalt  würde  uns  zu  weit  führen.  Es  sei  nur  er- 
wähnt, dass  er  all  die  Gründe,  welche  die  Astrologen  für  ihre  Mei- 
nungen aufzuführen  pflegten ,  ausführlich  zu  widerlegen  und  die  Wi- 
dersprüche ,  in  welche  sie  sich  verwickeln ,  aufzudecken  sucht.  Eine 
tiefe  und  innige  Begeisterung  für  die  Wahrheit  können  wir  dem  Pico 
nicht  absprechen.  Dem  Christenthum  huldigt  er  überall.  Sein  Streben 
war  ein  aufrichtiges,  wenn  auch  die  Bildungselemente,  welche  seine 
Zeit  beherrschten,  sein  Streben  vielfach  in  eine  schiefe  Richtung 
brachten. 

In  die  Fussstapfen  des  Oheims  trat  sein  Neife,  der  Graf  Franz 
l^icus  vort  Mirandola.  Er  ist  jedoch  der  Philosophie  weniger  ge- 
zeigt, als  sein  Oheim.  Wenn  dieser  in  der  göttlichen  Offenbarung 
die  absolute  Wahrheit  erkannte  und  daher  die  Philosophie  zuletzt  aus 
flieset  (Quelle  ableitete,  so  sucht  sein  Neife  in  seinem  Werke:  „Exa- 
tneü  doctrinae  vanitatis  gentilium"  die  Irrthümer  der  heidnischen  Phi- 
losophie, insbesonders  der  aristotelischen,  überall  blos  zu  legen,  um  in 
dem  menschlichen  Geiste  die  Ueberzeugung  zur  Herrschaft  zu  bringen, 
dass  nur  aus  der  göttlichen  Offenbarung  die  rechte  Weisheit  geschöpft 
werden  könne.  „Er  behauptet,  dass  die  einzig  wahre  Philosophie  die 
christliche  Religion,  die  einzige  Quelle  der  Erkenntniss  der  Wahrheit 
die  heilige  Schrift  sei.  Alles  Streben  nach  Erkenntniss,  wenn  man  es 
nicJht  aus  jener  Quelle  schöpfe ,  gebe  nur  eine  menschliche  Weisheit, 
welche  für  die  wahre  Weisheit  zwar  nützlich  sein  könne,  wenn  sie 
liicht  aus  eitler  Wissbegierde,  aus  Gewinn-  oder  Ruhmsucht,  sondern 
blos  allein  zur  Ehre  Gottes  gesucht  werde,  aber  doch  keineswegs 
adeoibehrlich  sei.  Die  griechische  Philosophie  ist,  ob  sie  gleich  einige 
Ltchtstrahleii  aus  der  wahren  Religion  aufgenommen,  doch  nur  Schein 
ttnd  Eitelkeit  lire  Pfleger  haben  nach  Wahrheit  gestrebt;  aber  sie 
üictt  gefunden.  Diess  beweist  iht  Widerstreit  miteinander.  Dogmati- 
ket  und  Ökeptik^r  habeü  durch  ihre  Uneinigkeit  und  durch  ihre  ab- 
äi(!btliche  Bestrdtung  der  Wahrheit  diese  öo  ungewiss  gemacht,  dass 
von  ihnen  nie  ein  erwärmender  Strahl  des  Lichtes  ausgehen  kann, 
welcher  dem  menschliiOi^  G^ifte  Wofalfhäti^  W&e.    Licht  und  Wärme 
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finden  wir  nur  in  der  heiligen  Schrift."  —  In  seiner  Schrift  „De  prae- 
notionibus"  sucht  er  die  Criterien  zu  entwickeln,  an  welchen  sich  eine 
wahre  göttliche  Offenbarung,  wenn  sie  an  den  Geist  eines  Menschen 
ergeht,  von  den  blos  vermeintlichen  Offenbarungen,  deren  Ursache  die 
Natur  oder  der  böse  Feind  sind,  unterscheiden  lasse.  „Diese  Kenn- 
zeichen sind  theils  äussere,  welche  sich  auf  das  Leben,  die  Sitten,  den 
Charakter,  theils  innere,  welche  sich  auf  den  Zustand  dessen,  welcher 
die  Offenbarung  empfängt,  auf  die  Art  und  Weise,  wie  sie  geschieht» 
auf  ihre  Beschaffenheit  bezieht,  ob  sie  nämlich  mit  sich  Ober^'nstimme, 
ob  sie  im  Einklang  sei  mit  der  heiligen  Schrift  und  zu  einem  gaten 
Zwecke  diene.  Das  Hauptkennzeichen  ist  das  innere  Licht,  welches 
übernatürliche  Belehrung  und  zu  gleicher  Zeit  die  Ueberzeugung  von 
ihrer  Wahrheit  und  Göttlichkeit  gibt,  wodurch  das  Falsche  von  dem 
Wahren,  das  von  der  Natur  und  den  bösen  Geistern  Gewirkte  von 
dem  Göttlichen  und  Englischen  mit  höchster  Klarheit  und  auf  eine  ganz 
unzweifelhafte  Art  unterschieden  wird*)." 

4.    FraHBlflcn«  Patritio«. 

§.  49. 

Ein  weiterer  Vertreter  der  platonischen  Richtung  begegnet  uns 
im  Laufe  des  sechzehnten  Jahrhunderts  in  der  Person  des  Franziscus 
Patritius.  Wenn  bei "  Marsilius  Ficinus  und  Pico  von  Mirandola  der 
Gegensatz  gegen  Aristoteles  und  die  Scholastik  noch  in  einer  sehr  mil- 
den Weise  sich  geltend  macht,  so  ist  dagegen  bei  Franziscus  Patritius 
dieser  Gegensatz  schon  zur  feindseligen  Abneigung  geworden  und  tritt 
in  der  schneidendsten  Weise  hervor.  In  dieser  Beziehung  ist  Patri- 
tius vollkommen  ein  Kind  seiner  «-Zeit  und  spiegelt  sich  in  ihm  der 
Fortschritt  ab ,  welchen  der  Kampf  gegen  die  Scholastik  von  seinem 
Anbeginne  her  bis  herein  in  das  sechzehnte  Jahrhundert  bei  allen  Par- 
teischattinmgen  auf  philosophischem  Gebiete  bereits  g^nacht  hatte. 
Des  Patritius  ausgesprochene  Absicht  ist  es,  den  Aristoteles  und  die 
Scholastik  aus  den  christlichen  Schulen  zu  verdrängen  und  an  deren 
Stelle  eine  neue  Philosophie  zu  setzen,  welche  zumeist  auf  platoni- 
schen Principien  aufgebaut  ist  Er  ist  der  Ansicht,  dass  die  aristo- 
telische Philosophie  eine  Feindin  der  Religion  sei,  weil  sie  die  All- 
macht Gottes  und  die  göttliche  Weltregierung  läugne;  er  tadelt  die 
Scholastiker,  weil  sie  nur  Ausleger  und  Bearbeiter  der  aristotelischen 
Philosophie,  nicht  aber  wahre  Philosophen  seien;  denn  Philosoph 
könne  nur  deijenige  genannt  werden,  welcher  die  Dinge,  wie  sie  sind, 
zu  erkennen  trachte ,  nicht  aber  deijenige ,  welcher  es  nur  darauf  ab- 
sehe, die  Meinungen  eines  Philosophen  zu  erklären  und  zu  vertbeidigen. 


1)  Vgl  Tmnemann,  OescL  d.  PUL  Bd.  9.  8.  166  iL 
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Er  glaubt,  dass  seiue  eigene  Philosophie,  welche  er  aus  den  Elemen- 
ten der  vorariätotelischen  Systeme,  insbesouders  der  altägyptischen 
Philosopheme,  des  pythagoräischen  und  des  platonischen  Systems  bil- 
dete, filr  den  Zweck  der  Begründung  und  Vertbeidigung  der  christ- 
lichen Religion  weit  geeigneter  sei.  In  dieser  Ueberzeugung  ging  er 
so  weit,  dass  er  an  den  Papst  und  alle  seine  Nachfolger  die  Bitte 
stellte,  sie  sollten  befehlen,  dass  in  allen  Schulen  der  christlichen 
Staaten  nur  seine  Philosophie  gelehrt  werden  sollte ;  dann  würden 
andi  leichter  die  Protestanten  in  den  Schooss  der  Kirche  zurückge- 
f&hrt  werd^  können  ^).  Man  nieht ,  mit  welcher  Zuversicht  und  mit 
welcher  an  Gharlatanerie  grenzenden  Siegesgewissheit  er  auf  den  Erfolg 
seines  Unternehmens  hofile.  Ein  solches  Gebahren  muss  uns  schon 
von  vorneherein  misstrauisch  machen  gegen  seine  Leistungen.  Wir 
werden  unser  Misstrauen  nur  zu  sehr  gerechtfertigt  finden. 

Franziscus  Patritius  (Franz  Patrizzi)  wurde  im  Jahre  1529  auf 
der  Insel  Cherso  an  der  illyrischen  Küste  geboren.  Er  genoss  in  seiner 
Jugend  einen  guten  Unterricht,  so  dass  er  bei  etwas  reifern  Jahren  im 
Studium  der  griechischen  und  lateinischen  Literatur  und  in  der  Philo- 
sophie grosse  Fortschritte  machte.  Allein  er  hatte  lange  Zeit  hindurch 
mit  Dürftigkeit  kämpfen,  die  zum  Studiren  günstige  Zeit  auf  Reisen  in 
den  griechischen  Inseln,  in  Italien,  Frankreich  und  Spanien  zubringen  und 
in  den  Geschäften  für  Andere  sich  selbst  aufopfern  müssen.  Desunge- 
achtet  aber  yerliess  ihn  unter  allen  diesen  Bedrängnissen  sein  Eifer  für 
die  Wissenschaft  nicht  Während  seines  Aufenthaltes  in  Gypem  sammelte 
er  mehrere  griechische  Bücher  und  Manuscripte,  nahm  sie  an  sich  und 
rettete  sie  so  vor  dem  Untergange.  Endlich  gelang  es  ihm,  durch  die 
Begünstigung  des  gelehrten  Bischofs  von  Cypem  Philipp  Mocenigo,  zu- 
erst in  Venedig  und  dann  in  Padua  eine  für  das  Studium  günstigere  Lage 
zu  gewinnen.  Als  Gesellschafter  des  Ü^effen  des  besagten  Bischofes  hörte 
er  nämlich  zuerst  in  Venedig  die  berühmtesten  Lehrer  dieser  Stadt, 
und  dann  begab  er  sich  mit  seinem  Gefährten  nadi  Padua,  wo  er  den 
Unterricht  des  berühmten  Lazarus  Bonamicus  und  des  Marcus  Anto- 
nius von  Genua  genoss.  Noelonal  trieb  ihn  aber  sein » Geschick  an 
verschied^en  Orten  umher,  bis  er  endlich  durch  Vermittlung  des  An- 
tonius Montecatinus ,  eines  berühmten  Lehrers  der  Philosophie,  von 
dem  Herzoge  von  Ferrara  Alphons  U.  als  Lehrer  der  platonischen 
Philosophie  an  das  Gymnasium  von  Ferrara  berufen  wurde.  Dieses 
Lehramt  bddeidete  er  siebzehn  Jahre.  Als  der  Cardinal  Hippolytus 
Aldobrandinus ,  dessen  Gunst  er  erlangt  hatte,  unter  dem  Namen 
Clemens  VIÜ.  Papst  gewordm,  berief  dieser  ihn  (1593)  nach  Rom 
als  Lehrer  der  platonischen  Philosophie.  Hier  starb  er  im  Jahre 
1597. 


1)  In  der  Dedication  lor  „PUtonophla  nova.^ 
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Die  Hauptschriften  des  Patritius  sind  die  ^  Dlscussiones  peripate» 
ticae''  und  die  „Philosophia  nova.''  Seine  übrigen  Schriften  schlagen 
weniger  in  das  philosophische  Ge'biet  ein.  Die  beiden  genannten  Schrif- 
ten verhalten  sich  zu  einander  wie  Negation  und  Position ;  in  der  einen 
will  er  zerstören ,  in  der  andern  aufbauen.  Die  „  Discussiones  peri- 
pateticae''  verfolgen  nämlich  den  Zweck,  die  aristotelische  Philosophie 
zu  bekämpfen  und  zu  untergraben.  Dieser  Plan  ist  anfangs  ziemlidi 
verschleiert  un^  tritt  erst  am  Ende  deutlich  hervor.  Der  erste  fiand 
enthält  die  J^iographie  des  Aristoteles,  ein  Verzeichniss  und  eine  chis- 
sificirende  Eintheilung  aller  noch  vorhandenen  oder  verlornen  Werke 
desselben,  nebst  der  Geschichte  und  Würdigung  der  Lehrarten 
alter  Peripatetiker  und  einer  Anweisung,  den  Aristoteles  auf  nützliche 
Weise  zu  studiren.  Im  zweiten  Bande  sucht  Patritius  die  Ueberewstim* 
mung  der  aristotelischen  Philosophie  mit  den  Lehren  des  Plato  und 
älterer  Philosophen  zu  zeigen.  Im  dritten  Bande  weist  er  nach,  worin 
Aristoteles  von  Plato  und  den  altem  Philosophen  abweiche,  und 
kommt  endlich  nach  allen  diesen  Vorarbeiten  im  vierten  Bande  zu  sei* 
uem  bis  daher  noch  nicht  deutlich  ausgesprochenen  Zweck,  durch  eine 
ausführliche  Gritik  aller  aristotelischen  Lehren  die  Irrthümer  dieses 
Philosophen  aufzuzeigen  und  darzuthun,  dass  das  Falsche  und  Irrige 
in  seiner  Lehre  immer  und  überaJl  ihm  allein  eigenthümlich,  alles 
Wahre  und  Tüchtige  dagegen  Andertf  abgeborgt  sei.  In  allen  Thdlen 
der  Philosophie  sei  er  von  seinen  Vorgängern  weit  übertroffen  worden^ 
und  selbst  seine  Naturphilosophie«  welche  doch  zumeist  seinen  Rulmi 
begründet  habe,  sei  in  fast  allen  Punkten. widersprechend  und  unge« 
reimt  —  Durch  diese  Gritik  der  aristotelischen  Philosophie  nun  bäUt 
er  seinen  Plan  für  gerechtfertigt,  an  die  Stelle  derselben  eine  neue 
Philosophie  zu  setzen.  Und  dfese  neue  Philosophie  constmirt  er  daim» 
in  seiner  zweiten  Hauptschrift,  in  der  „Philosophia  nova,'^  welches 
Werk  er  nach  seiner  Aussage  in  den  Morgenstunden  von  hundert  Ta- 
gen (1589)  vollendete  und  dem  Papste  Gregor  XIV.  widmete,  zugleich 
mit  der  schon  oben  erwähnten  Bitte,  die  in  diesem  Werke  niederge* 
legte  Philosophie  obligatorisch  für  alle  christlichen  Schulen  zu  machen. 
Das  Werk  zerfällt  in  vier  Theile :  Die  PanSugia  ( 11.  10. ) ,  L^re  von 
dem  Lichte ,  de  luce  et  lumine ;  die  Panarehia  (IL  22. ) ,  Lehre  voa 
den  Priucipien  aller  Dinge,  die  Paafiisychia  (11.  6.).,  Lehre  von  der 
Seele ;  und  die  Pancosmia  ( 11.  32. ) ,  Lehre  von  der  Welt.  —  Sehen 
wir  denn.,  wedches  die  „neue.^'  Philosophie  sei,  die  in  diesem  Wcricei 
enthalten,  sein  soll  1    .  . 

. .    Wir  fassen  zuerst  die  m^Aphysisclie  Seite  der  Philosophie  Patrizzi^s 
in's  Auge ,  wie  diselbe  besonders  in  def  „  PaMrcbia  '*  v««treten  ist 

Vor  Allem  sucht  Patritius  die  Frage  zu  beantworten :  Gibt  es  ei& 
Erstes?  und  was  ist  dieses  Erste?  —  Er  wendet  sich^  »ffi  dieses^ftreMeBa^ 
zu  lösen,  zuerst  gegen  Aristoteto&.  DasiBrsteist  iiackAmtottles^4er  erste 
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Beweger,  welcher  selbst  unbewegt  imd  uubeweglich  ist.  Allein  das  ist 
anrichtig.  Die  Körper  sind  allerdings  von  der  Art,  dass  sie  nicht  sieb 
selbst  bewegen ;  sie  müssen  vielmehr  von  einem  Andern  bewegt  werden. 
Aber  dieses  Andere  kanin  nicht  ein  schlechterdin^^s  Unbewegtes  und  Un- 
bewegliches sein ;  denn  was  Anderes  bewögt,  das  muss,  um  diese  Thä- 
tigkeit  auszuüben,  sich  selbst  bewegen,  da  nur  dasjenige  auf  ein  An- 
deres bewegend  einfliessen  kann ,  was  sich  zuerst  selbst  bewegt  Die 
Bewegung  der  körperlichen  Welt  kann  somit  nicht  von  einem  absolut 
UnbewiDglichen ,  sondern  nur  von  einem  sich  selbstbewegenden  Princip 
aasgehen,  und  ein  solches  sich  selbstbewegendes  Princip  nennen  wir 
Seele.  Die  Seele  ist  also  der  Beweger  der  Welt.  Die  Seele  ist  aber 
öfteobar  noch  nicht  das  Erste.  Wenn  man  daher  mit  Aristoteles  den 
ersten  Beweger  Gott  nennt,  so  heisst  das  nichts  anderes,  als  die  Seele 
(Weltseele)  zu  Gott  machen,  was  sie  nicht  ist  und  nicht  sein  kann. 

Um  also  das  Erste  zu  finden,  müssen  wir  über  den  Beweg6r  der 
Welt,  über  die  Seele  noch  hinausgehen.    Berücksichtigen  wir  nämlich 
die  allgemeine  Ordnung,  welche  im  Ganzen  und  in  allen  Theilen  der 
sichtbaren  Welt  uns  entgegentritt,  so  müssen  wir  nothwendig  schlies- 
sen ,  dass  die  bewegende  Seele  vernünftig  sei.    Wenn  aber  dieses,  dann 
ist  damit  schon  Etwas  gegeben ^  was  noch  über  dor  Seele  steht,  was 
höher  und  früher  ist  als  diese,  nämlich  die  Vernunft  (mens,  intellec- 
tus ).    An  dieser  nimmt  als  an  etwas  Höherem  und  Früherem  die  Seele 
Theil.    So  steht  denn  über  der  Seele  wiederum  die  Vernunft,  und  diese 
allein  ist  das  eigentlich  Unbewegte  und  Unbewegliche ,  nicht  die  Seele 
als  Bewegerin  der  Welt,  wie  Aristoteles  fälschlicherweise  angenommen 
hat    Doch  auch  die  Vernunft  ist  noch  nicht  das  Erste.    Denn  die  Ver- 
nunft ist  eben,  weil  sie  Vernunft  ist,  erkennend,  denkend.    Erkennen 
und  Denken  ist  aber  ohne  Leben  nicht  möglich.    Höher  und  früher  als 
die  Vernunft  ist  also  das  Leben.  Ist  aber  das  Leben  schon  das  Höchste  ? 
Noch  nicht    Denn  was  lebt ,  das  muss  vorher  sein ;  was  nicht  ist,  kann 
nicht   leben.    Ueber  dem  Leben  steht  somit  das  Sem ,  die  Wesenheit 
(ens,  essentia).    Noch  mehr.    Em  Seiendes  (ens)  ist  wiederum  nicht 
denkbar,  wenn  es  nicht  Eins  (unum)  ist ;  denn  das  Eine  ist  das  einigende 
Band  der  Wesenheit    Höher  und  früher  als  das  Sein ,  die  Wesenheit, 
ist  somit  das  Eine  (unum).    Eins  (unum)  kann  jedoch  ein  Wesen  nicht 
sein  ohne  die  Einheit ,  welche  es  hat;  denn  uurch  die  Einheit  ist  es  eben 
Eins;;  die  Ehiheit  bedingt  das  Eins,  wetebes  ihm  wesentlich  ist.   Darum 
steiä  über  dem  Einen  wiederum  die  Einheit    Diese  Einheit  ist  jedoch 
noch  nicht  das  Erste.    Denn  alle  Einheit  ist  zuletzt  bedingt  durch  ein 
Eines,  .welches,  das  Eine  schlechthin  und  nur  das  Eine  und  nichts  an- 
deres als  das  Eine  ist    iDieses  schlechthin  Eine  ist  somit  höher  und 
früher  als  die  Einheit    Aber  es  selbst  ist  durch  kein  anderes  mehr 
bedmgt    Es  hat  sich  nicht  selbst  hervorgebracht,  weil  es  ja  in  die- 
sem Falle  h&tte  seki  nAsMn^  bevor  es  war.    Es  ist  auch  von  keinem 
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Andern  hervorgebracht,  weil  ja  alles  ihm  erst  folgt  und  durch  es  be- 
dingt ist  Die  Wirkung  kann  nicht  früher  sein,  als  die  Ursache.  Das 
Eine  schlechthin  ist  also  das  absolut  unbedingte;  über  ihm  gibt 
es  kein  Höheres  und  Früheres  mehr;  es  ist  vor  Allem  und  über 
Allem ;  es  ist  jenes  absolut  Erste ,  welches  wir  suchen  ^). 

Das  schlechthin  Eine  ist  nun  aber  als  das  absolut  Erste  auch  das 
höchste  Princip  von  Allem.  Denn  da  alle  Dinge  in  sich  begrenzt  sind, 
SQ  können  sie  nicht  aus  sich  sein;  sondern  müssen  ihren  Ursprung 
aus  einem  andern  Princip  ableiten.  Nun  kann  es  allerdings  im  All 
der  Dinge  viele  einander  subordinirte  Principien  geben;  aber  sie  alle 
haben  ihren  Ursprung  in  der  Einheit,  und  alle  Einheit  reducirt  sich 
am  Ende  wieder  auf  das  schlechthin  Eine.  Dieses  Eine  muss  also  als  das 
höphste  Princip  aller  Dinge  gefasst  werden  ^).  Wie  und  weil  es  das  Erste 
ist,  muss  es  auch  das  höchste  Princip  von  Allem  sein.  Und  so  haben 
wir  denn  das  Erste  und  in  ihm  das  Prindip  alles  Seins  gefunden. 

§.  43. 

Dieses  höchste  Princip  nun  fällt,  eben  weil  es  das  schlechthin  Eine, 
und  nur  das  Eine  und  nichts  anderes  als  das  Eine  ist,  unter  keine 
Prädication.  Es  ist  mit  keinem  Namen  zu  benennen ;  es  übersteigt  je- 
den Begriff,  jede  Benennung.  Es  ist  von  allen  Prädicaten  loszulösen  und 
als  ein  reines  Eins  zu  denken.  Selbst  das  Sein  kann  man  ihm  nicht  bei- 
legen ;  denn  wollte  man  das  thun,  so  wäre  es  schon  nicht  mehr  reines  Eins, 
Sondern  es  wäre  eine  Zweiheit,  nämlich  unum  et  ens  ^).  Aber  in  so  ferne 
es  das  Princip  aller  Dinge  ist ,  ist  es  zugleich  das  erste  Gute.  Denn 
die  Einheit  ist  aller  Wesen  höchstes  Gut,  weil  „nicht  eins''  oder  getheilt 
sein  von  der  eigenen  Natur  abzieht    Die  Einheit  aber  haben  alle  Dinge 


1)  Francisc.  Patritius,  Philosophia  nova  (ed.  Yen.  1593.)  Panarchia  L  1 

Et  quia  omnem  motum  ab  anima,  at  a  proprio  principio  esse,  est  demonstratum, 
mens  haec  per  se  superior  erit,  ut  animä,  sie  motu  omni.  Erit  ergo  immota. 
At  quia  mens  sui  natura  intelligit,  qui  vero  ]nte^igit,  necesse  est  ut  prius  yivat, 
superior  et  anterior  erit  vita.  Et  quia  omne,  quod  vivit,  necesse  est  prius  esse, 
anterior  vitä  erit  ens  et  edsentia.  Et  quia  ens  esse  non  potest ,  nisi  sit  nnum, 
quod  essentiam  uniat,  necessario  anterius  ente  erit  unum.  Et  quia  unum  esse  non 
potest  nisi  per  unitatem,  quam  habet,  unitas  anterior  erit,  quam  unum  enti  et- 
sentiale.  Et  quia  omnis  unitas  per  unum  est,  quod  sit  timpliciter  unum,  et  unum 
tantum,  et  non  aliad  quam  unum,  hoc  unum  anterius  etiam  est  unitate.  Igitur 
ante  omnia,  quae  diximus,  et  supra  omnia,  hpff  tale  unum  est,  quod  tantum 
unum  est,  et  non  aliud  quam  unum.  Hoc  autem ,  unum  a  se  ipso  non  videtur 
factum.  Fuisset  enim,  antequam  fieret.  Neque  a  üon  uno,  siye  a  multitudine  est 
factum ,  cigus  ipsum  est  origo.  Ita  enim  effectus  anterior ,  quam  causa  fbisset. 
Ergo  ante  et  supra  hoc  unum  nihil  est  Ergo  hoc  unum  primum  est  omniam, 
et  ante  omnia,  et  supra  omnia. 

2)  Fanarch.  1.  2.  foL  8,  c  sqq.  —  8)  Ib.  l  5.  foL  9,  b  iqq. 
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von  dem  höchsten  Princip,  von  dem  Ureinen;  folglich  muss  das  letz- 
tere wie  als  das  Ureine,  so  auch  als  dad  Urgute  gefasst  werden,  von 
welchem  in  höchster  Instanz  alles  Gute  stammt,  was  in  den  Dingen  der 
Welt  sich  vorfindet '). 

Als  höchstes  Princip  aller  Dinge  muss  femer  das  Ureine  alle 
Dinge  in  sich  schliessen ;  denn  sie  könnten  ja  aus  ihm  nicht  hervor- 
gehen ,  wenn  sie  nicht  zuvor  in  ihm  wären.  Aber  freilich  sind  sie  in 
ihm  auf  die  ihm  eigene  Weise,  nämlich  nicht  in  ihrer  Vielheit  an4 
Verschiedenheit,  sondern  vielmehr  einheitlich  (uniter),  d.  h.  aufgelöst 
in  absolute  Nichtunterschiedenheit  Und  in  diesem  Sinne  muss  denn  das 
Ureine  zugleich  als  das  Alleins  und  als  das  Eins- Alles  (Un-Omnia)  ge^ 
dacht  werden^). 

Schliesst  aber  das  höchste  Princip  alles  Sein  in  absoluter  Ununter* 
schiedenheit  in  sich ,  so  kann  es  wiederum  nicht  in  sich  verschlossen 
bleiben.  Als  das  Urgute  muss  es  sich  mittheilen,  muss  dasjenige  aus 
sich  hervorgehen  lassen ,  was  in  der  Tiefe  seines  Innern  unaufgeschlos* 
sen  und  verborgen  liegt.  Würde  es  sich  nicht  mittheilen,  wie  wäre  es 
denn  dann  das  Urgute.  '  Das  Wesen  der  Güte  führt  ja  die  Selbstmit- 
theilung nothwendig  in  sich  ^).  Ja  es  könnte  das  Ureine  nicht  einmal 
als  das  höchste  Princip  gedacht  werden,  wenn  es  nicht  thätig  wäre. 
Entweder  würde  ihm  die  Macht,  oder  die  Emsicht,  oder  der  Wille  zu 
dieser  Thätigkeit  fehlen :  was  alles  nicht  zulässig  ist  Ist  es  aber  noth- 
wendig thätig,  so  verhält  es  sich  auch  nothwendig  hervorbringendi 
denn  seine  Thätigkeit  kann  nicht  ohne  Wirkung  gedacht  werden  *).  Es 
ist  jedoch  wiederum  zu  bemerken ,  dass  das  Ureine  in  dieser  seiner 
productiven  Thätigkeit  nicht  aus  sich  heraustritt,  nicht  in  eine  Be- 
wegung eingeht ,  sondern  dass  es  ungeachtet  dieser  seiner  Thätigkeit 
stets  bewegungslos  in  sich  bleibt  und  in  seinem  Ansichsein  stets  Alles 
überragt,  was  aus  ihm  hervorgeht 0* 

Gilt  dieses  im  Allgemeinen ,  so  muss  aber  in  der  productiven  Thä- 
tigkeit des  Ureinen  wiederum  ein  Doppeltes  unterschieden  werden,  eine 
innere  und  eine  äussere  Production.  Beide  sind  gleich  nothwendig; 
aber  sie  unterscheiden  sich  darin ,  dass  die  eine  nach  Innen ,  die  an- 
dere nach  Aussen  geht,  dass  das  Product  der  einen  dem  Ureinen  in- 
nerlich bleibt,  während  das  Product  der  andern  etwas  dem  Ureinen 
äusserliches ,  von  ihm  verschiedenes  ist  Und  dieses  äussere  Product 
kann  dann  ein  vergängliches  oder  ein  unvergängliches  sein.    So  erhalten 


1)  ib.  1.  c  —  2)  Ih.  1.  7.  foL  18,  d.  Et  omnia  sunt  in  tmo ,  sed  uniter.  Et 
oniter  est  oiönia.    Et  unom  ( liceat  ita  fiuri  I )  est  Un  -  Onmia. 

8)  Ib.  1.  10.  fol.  20,  d.    Omnia  ergo  in  se  praebaluit    Et  quia  erat  bonum, 

et  de  86  proferre  habuit  necesse.     Haec  necestiias  fedt  voluntatem  producendi, 

et  vokmtat  necessitatem.    l  8.  ful  16,  c  —  4)  Ib.  L  2;  fol  8,  a  sqq. 

6)  Ib.  1.  8.  foL  16,  c.  Itaque  unum  in  rerum  secundanun  productlone  nOi 
progreditur  extra  se,  neque  movetor. 
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wir  drei  Arten  von  Wesen:  die  ersten  Wesen,  welche  im  Alleins  wa- 
ren und  sind;  dann  die  zweiten  Wesen,  welche  ausser  ihm  sind,  und 
diese  wiederum  sich  theilend  in  unvergängliche  und  vergängliche '). 

Wenden  wir  uns  nun  zuerst  zur  innern  Produclion,  so  ist  das  erste, 
was  aus  der  Tiefe  des  Alleins  hervorgeht,  die  Einheit,  welche  alle  be- 
sondem  Einheiten  in  sich  schliesst  ^).  Die  Einheit  ist  ja  das  nächste, 
was  auf  das.  schlechthin  Eine  folgt.  Von  dem  Ureinen  unterscheidet 
sich  diese  Einheit  dadurch,  dass,  während  von  jenem  alle  und  jede 
Vielheit  ausgeschlossen  ist,  in  dieser  auch  schon  die  Vielheit  gegeben 
ist ,  in  so  fem  sie  eben  als  allgemeine  Einheit  alle  besondern  Einhei- 
ten in  sich  enth^t  ^).  Sie  scheidet  sich  in  ihrem  Hervorgange  aus  dem 
Ureinen  von  diesem  zwar  nicht  ab ;  aber  sie  ist  doch  ein  Anderes  als 
dieses  Ureine;  beide  müssen  von  einander  unterschieden  werden.  Sie 
ist  da^enige,  was  Plato  die  Idee  des  Guten,  die  christliche  Kirche  da- 
gegen deä  Sohn  Gottes  nennt*),  während  die  besondern  Einheiten, 
welche  in  ihr  enthalten  sind,  als  die  Ideen  der  Dinge  betrachtet  werden 
messen  ^).  Aber  weil  jene  Einheit  in  der  Alterität  doch  Eins  bleibt 
mit  dem  Ureinen ,  so  muss  sich  die  erzeugte  Einheit  dem  Erzeuger 
in  wesenhafter  Liebe  zuwenden:  und  diese  Liebe  ist  dann  ein  Drittes, 
welches  als  solches  wieder  ein  Anderes  ist,  als  die  beiden  erstem.  Es 
ist  dasjenige,  was  die  christliche  Lehre  als  das  nvBv^a,  als  den  heili- 
gen Geist  bezeichnet.  So  haben  wir  die  göttliche  Dreipersönlichkeit 
und  in  ihr  ein  erstes,  zweites  und  drittes  Prineip  *).  In  der  ersten 
Einheit,  welche  aus  dem  Ureinen  hervorgeht,  sind  alle  Dinge  ideal 
präformirt :  sie  ist  das  formale  Princip  aller  Dinge,  und  sie  ist  es  in  so 
fern,  als  sie  aus  der  vfiteriichen  Tiefe  Alles  schöpft,  was  sie  in  sich 
enthält  Das  dritte  Princip  dagegen,  der  heilige  Geist,  fahrt  Alles  in 
die  äussere  Wiridicbkeit  hervor ;  er  ist  der  eigentliche  Schöpfer ,  die 
eigentliche  wirkende  Ursache  aller  ausseiigöttlichen  Dinge  ^). 

Gehen  wir  weiter.  Wenn  das  Erste,  was  aus  dem  Ureinen  hervor- 
ffdit,  die  Einheit  kt,  welche  alle  besondera  Einheiten  in  sich  befasst, 
so  folgt  auf  diese  Einheit  wiederum  die  Wesenheit.  Denn  Alles,  was 
ist)  ist  ein  Wesen,  und  ein  Wesen  kann  jedes  Ding  nur  sein  durch 
die  Wesenheit.  Daher  sind  alle  Wesenheiten  der  Dinge  in  der  primä- 
ren Einheit  präformirt;  sie  ist  die  Wesenheit  der  Wesenheiten,  und 
alle  besondem  Einheiten  in   derselben  entsprechen   eben    so   vielen 


1)  Ib.  1.  6.  fol.  lö  sqq.  —  2)  Ib.  1.  10.  fol.  20,  c  sq.  —  8)  Ib.  1.  10.  fol  31,  a. 
4)  Ib.  1.  c  —.  L  11.  fol.  23,  b.  —  6)  Ib.  1.  11.  fol.  28,  c.  1.  12.  fol.  26^  a  «f«, 

6)  Ib.  1.  10.  fol.  21,  b  sqq.  1.  11.  fol.  28,  1. 

7)  Ib.  1.  11.  fol.  28,  d.  Atqae  iu  omnia  in  se  a  patre  profocta  soscepil' 
mens  piima.  Ita  profocta  tradidit  menti  secondae,  quae  et  a  prima  et  a  patre 
pffooedit»  et  aua  ambobus  est  oonsubsUntla^  ot  proximos  esset  conditor  eomm, 
qoae  extra  profondom  debebant  prodacL 
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Wesenheiten ,  deren  Ideen  sie  sind.  Auf  die  Wesenheit  folgt  ferner  das 
Leben.  Das  Leben  ist  später  als  die  Wesenheit,  weil  nur  ein  Wesen 
überhaupt  leben  kann.  Das  nächste  Glied  in  der  Kette  bildet  dann 
der  Verstand ;  denn  das  Erkennen  ist  erst  durch  das  Leben  bedingt, 
weil  ja  des  Erkennen  nur  eine  bestimmte  Weise  des  Lebens  ist.  Von 
dem  Verstände  schreitet  die  Reihenfolge  fort  zur  Seele.  Die  Seele 
nimmt  nämlich  Theii  an  dem  Verstände  und  kann  somit  auf  diesen  erst 
folgen.  Durch  die  Seele  ist  dann  femer  wiederum  bedingt  die  Natur, 
welche  die  von  Inaen  heraus  wirksame  Kraft  in  den  körperliehen  Dangen 
ist  Aus  der  Natur  erfolgen  die  Qualitäten  der  Körperwelt;  von  den 
Qualitäten  sehreitet  die  Reihenfolge  fort  au  den  Formen'  der  Kör- 
per, und  endlich  schliesst  sich  die  ganze  Reäe  ab  mit  den  Körpern 
selbst '). 

So  steigt  denn  die  Production  des  Ureinen  in  contnmirlioher  Stxb- 
fenfolge  abwärts  bis  m  den  Körpern,  und  die  ganze  Stufenfolge 
besteht  aus  neun  auf  einander  folgenden  Stufen ,  welche  da  sind :  Ein- 
heit, Wesenheit,  Leben,  Verstand,  Seele,  Natur,  Qualität,  Form,  Kör- 
per'). Diese  neun  Stufenordnungen  constituiren  das  ganze  All  der 
Dinge,  das  ganze  Universum;  ausser  ihnen  gibt  es  Nichts  und  kana 
es  Nichts  geben  ^).  Die  eine  Stufenordnung  ist  stets  durch  die  nächst 
höhere  bedingt ,  geht  von  ihr  aus ,  und  hat  von  derselben  dasjenige^ 
was  sie  selbst  wiederum  der  nächstfolgenden  raittbeilt  Es  gibt  da  kei* 
Bcn  Sprung ,  keine  Lflcke.  Die  niedere  Stufe  ist  steu  der  näefast  hohem 
ähnlich  und  unähnlich :  ähnlich ,  in  so  fem  sie  von  derselben  ihr  Sein 
«-hält,  unähnlich,  in  so  fem  sie  von  derselben  als  ein  andireg  ver* 
scbiedeB  ist 

Wie  baben  wir  hienaoh  die  Dinge  sribst,  weiche  im  Universum 
sich  vorfinden,  einzutheilen  ?  —  Ofifenbar  stehen  auf  oberster  Linie  die 
feiuen  Geister.  Diese  sind  Einhdt,  Wesaibeit,  Leben  vmA  Verstand; 
denn  sie  n^iaen  an  der  absoluten  Einheit,  an  der  abeohilen  Wesenheit^ 
am  absoluten  Leben  und  am  absohiten  Verstände  Theil.  Sie  bestehen 
in  sich  selbst  und  sind  unvergänglich.  Auf  unterster  Linie  dagegen  ste- 
hen die  Körper,  welche  nicht  in  sich  selbst,  sondern  in  einem  Andern  ihren 
Bestand  haben,  nämlich  in  der  erzeugenden  Natur,  und  folglich  auch  aus 
dieser  ihre  Kraft  und  Thätigkeit  schöpfen.  Zwischen  beiden  endlich,  zwi- 
schen den  reinen  Geistern  und  zwischen  den  Körpern  stehen  vermittelnd 
die  Seelen.  Die  Seelen  nehmen  nach  Oben  Theil  an  dem  Verstände,  nach 
unten  dagegen  bedingen  sie  jene  Naturen  der  Körper,  durch  welche  diese 
gebildet  und  erhalten  werden.  Sie  sind  somit  das  Bindeglied  zwischen 
der  rein  geistigen  und  zwischen  der  Körperwelt.    Sie  sind  das  Bild 


1)  Ib.  1.  11.  fol  28.  c  sq.  Paopsychia,,!.  1.  fol.  49,  c.  -  2^  Panarch.  1.  U. 
tot  24f  bvtq^.  — «  8)  Ib«  hh  88,  d.  Hifr  antem  post  uaam  primum  aovtü'  gradibot 
r«rom  tota  constat  onivertitas. 
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der  reinen  Geister ,  wie  hinwiederum  die  Körper  das  Bild  der  Seelen 
widerstrahlen  *). 

Und  hieraus  erledigt  sich  nun  leicht  die  Frage,  ob  wir  bei  den 
einzelnen  Seelen  stehen  bleiben,  oder  aber  eine  allgemeine  Weltseele 
annehmen  müssen.  Es  muss  das  zweite  Glied  dieser  Alternative  bejaht 
werden ,  d.  h.  wir  müssen  über  und  ausser  den  einzelnen  Seeleu  eine 
Weltseele  annehmen.  Die  Körper  sind  nämlich^  wie  wir  schon  wissen, 
an  sich  ganz  unthätig  und  bewegungslos ;  alle  ihre  Thätigkeit  und  Be- 
wegung geht  von  etwas  Unkörperlichem  in  denselben,  nämlich  von  d^ 
Natur  aus').  Aber  die  Natur  ist  selbst  wiederum  durch  die  Seele 
bedingt,  wdl  sie  deren  Product  ist.  Folglich  muss  jede  Thätigkeit 
und  Bewegung  in  den  Körpern  in  letzter  Instanz  von  der  Seele  aus- 
gehen. Nun  finden  wir  aber  nicht  blos  in  den  einzelnen  Körpern  Be- 
wegung und  Thätigkeit ,  sondern  auch  das  ganze  Universum  ist  nach 
allen  seinen  Theilen  in  beständiger  Bewegung  begrififen.  Folglich 
müssen  wir  auch  dem  ganzen  Universum  als  solchem  eine  bewegende 
Seele  zuschreiben ,  mit  andern  Worten :  wir  müssen  eine  Weltseele 
annehmen.  Diese  Weltseele  ist  die  edelste  und  höchste  unter  allen 
Seelen ").  Sie  nimmt  unmittelbar  Theil  an  der  Vernunft ,  und  eben 
daraus,  dass  sie  eine  wesentlich  vernünftige  Seele  ist,  stammt  die 
vernünftige  Bewegung  und  Ordnung  in  allen  Theilen  des  Universums*). 
Und  eben  weil  sie  nach  oben  an  der  Vernunft  Theil  hat,  nach  unten 
aber  die  Bewegung^  im  Universum  hervorbringt,  ist  sie  mit  beiden 
verwandt,  mit  der  über  ihr  stehenden  Vernunft  und  mit  der  unter  ihr 
stdienden  Körperwelt.  Sie  ist  somit  unkörperlich  und  körperlich 
zugleich :  unkörperlich ,  in  so  fem  sie  nach  oben  der  Vernunft  theil- 
haftig  ist,  körperlich,  in  so  fem  sie  nach  unten  die  Körper  in  Be- 
wegung setzt  ^). 

Weil  aber  die  Weltseele  die  edelste  und  vornehmste  Seele  ist,  so 
müssen  nun  hinwiederum  auch  die  einzelnen  besondera  Seelen  nach 
der  Analogie  dieser  Weltseele  beurtheilt  wexden.  Sie  sind  daher  gleich- 
falls unkörperlich  und  körperlich  zugleich,  und  zwar  in  demselben 
Sinne ,  wie  die  Weltseele  ^) ;  sie  verhalten  sich  zu  dem  Leibe ,  in  wel- 
chen sie  eingeschlossen  sind ,  in  derselben  Weise ,  wie  die  Weltseele 
zur  Welt  Und  wenn  man  sie  auch  gewöhnlich  in  vernünftige  und  un- 
vernünftige Seelen  eintheilt,  so  können  doch  auch  die  sogenannten 
unvernünftigen  Seelen  nicht  ganz  und  gar  ohne  alle  Vernunft  sein.    Denn 


1)  Ib.  L  c.  —  1.  18.  foL  89,  a  sqq.    Panpsych.  l  1.  foL  49,  c  sqq. 

2)  Panaugia,  L  9.  foL  20,  a.  Omnis  enim  actio  incorporei  est.  Kullam  enim 
corpus  actionem  soi  natura  habet  nllain,  et  si  quid  corpora  agere  videantur,  per 
incorporeom  qoid,  qnod  In  ipsis  est,  id  operantur.  PanardL  l  1.  foL  1,  b.  Pan- 
psych. 1.  2.  foL  51,  b. 

S)  Panpsych.  L  4.  fol.  54  sqq.  —  4)  Ib.  1.  4.  fol.  55,  b  sqq.  —  5)  Cf.  Ib. 
L  2.  foL  51,  d  sqq.  —  6)  Ib.  L  c. 
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sie  gehen  ja  gleichfalls  aus  von  der  ürvernunft ,  und  was  von  dieser 
ausgeht,  das  kann  nicht  ganz  und  gar  vemunftlos  sein  ')• 

So  viel  über  die  metaphysischen  Grundlehren  des  Patritius.  Wir 
sehen,  es  sind  lauter  neuplatonische  Ideen,  welche  in  diesem  Systeme 
ihr  Spiel  treiben.  Patritius  unterscheidet  zwar  eine  doppelte  Emana^ 
tion :  eine  solche,  welche  in  der  väterlichen  Tiefe  selbst  vor  sich  geht^ 
und  eine  solche,  welche  nach  Aussen  sich  ergiesst  Aber  beide  sind 
nach  seiner  Ansicht  vop  Seite  Gottes  gleich  nothwendig.  Damit  ist 
ein  Princip  festgestellt,  welches  zwar  dem  Neuplatonismus  wesentlich 
ist,  welches  aber  mit  dem  christlichen  Schöpf ungsbegriffe  sich  nicht 
mehr  vereinbaren  lässt  Es  nützt  nun  Nichts  mehr,  die  weltlichen  Dinge 
als  von  Gott  verschieden  zu  bezeichnen,  es  nützt  nichts  mehr,  dea 
Schöpf ungsbegrifif  in  das  System  aufzunehmen  und  diesen  Begriff,  wie 
Patritius  es  thut,  dahin  zu  bestimmen^  dass  Gott  die  Dinge  ohne  pr&» 
existirende  Materie  hervorbringe  *) :  —  dadurch,  dass  die  Hervorbring- 
ung der  Dinge  als  etwas  nothwendiges  bezeichnejt  wird,  verflüchtigt 
sich  der  ganze  Schöpfnngsbegriff  wieder,  weil  eine  Schöpfung  im  wahren 
und  eigentlichen  Smne  nur  als  eine  freie  zu  denken  ist  Wir  kommen 
von  dem  Standpunkte  des  Patritius  aus  nicht  weiter,  als  zur  Emana- 
tion im  neuplatonischen  Sinne.  Wenn  man  einmal  alle  anderweitigen 
Ideen,  welche  den  Inhalt  des  Systems  bilden,  die  Idee  des  Ureinen, 
der  ersten  Einheit,  der  Weltseele,  der  Natur,  der  todten  Bewegungs- 
losigkeit  der  Körper  u.  s.  w.  aus  dem  Neuplatonismus  aufgenommen 
hat,  so  ist  es  ganz  natürlich,  dass  zuletzt  auch  die  Idee  der  neupla- 
tonischen  Emanation  in  das  System  sich  einschleicht ,  um  in  demsel* 
ben  ihr  Wesen  zu  treiben. 

Wenn  die  Weltseele  es  ist,  welche  alle  Bewegung  im  Universum 
hervorbringt,  und  zwar  durch  die  Natur,  welche  von  ihr  ausgdit,  so 
entsteht  die  Frage,  welches  denn  die  allgemeine  Naturkraft  sei,  welche 
alles  Leben  und  alle  Bewegung  in  der  Körperwelt  bedingt  Das  ist 
nach  Patritius  das  lAcht.  Damit  kommen  wir  auf  den  physikalischen 
Theil  seiner  Lehre,  welchen  wir  als  die  Lehre  vom  Lichte  bezeichnen 
können.  Heben  wir  auch  aus  diesem  Theile  seines  Systems  das  We- 
sentliche heraus^). 

§.   44. 

Ausser  dem  väterlichen  Abgrunde,  sagt  Patritius,  ist  zuerst  der 
Raum  geschaffen  worden,  ohne  welchen  alles  andere  nicht  sein  und 
nicht  bestehen  könnte  *).  Der  Raum  ist  aber  an  sich  leer ;  er  musste 
also  von  etwas  Aoderm  erfüllt  werden.  Dieses  Andere  konnte  nichts 
anderes  sein,  als  dasjenige,  was  sich  am  leichtesten  durch  den  Raum 

1)  Ib.  L  5.  fo).  67,  a  sqq.  —  2)  Panarch.  1.  22.  fol  47,  a  sqq.  Gf.  I.  10. 
foL  22,  a.  —  8)  Vgl.  hierober  Biacner  und  Siber:  „BerOhmte  Physiker*'  eic.  — 
M Franse  Patritios*'  —  4)  Pancosintoi  l  h  fol  B},  a  sqq. 
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Tprbreitet  Und  das  ist  das  Licht  Daher  geht  von  Gott  als  dem 
Lichtquell ,  als  dem  erzeugenden  Lichte  zuerst  das  erzeugte ,  das  secun- 
iläre  Licht  aus  und  verbreitet  sich  in  alle  Theile  des  erstgeschaffenen 
Raumes.  Man  muss  nämlich  zwischen  lux  und  lumen  unterscheiden. 
Lux  ist  das  zeugende  Licht,  der  Quell  des  Lichtes;  lumen  dagegen 
ist  die  Lichtheit,  welche  die  lux  um  sich  verbreitet ;  also  das  erzeugte, 
das  hervorgebrachte  Licht.  Hienach  ist  Gott  die  lux  prima,  von  ihm 
geht  zunächst  der  erstgebome  Lichtglanz,  das  lumen  primigenium 
aus ,  welches  der  Sohn  des  Vaters  ist ,  und  aus  diesem  strömt  dann 
hinwiederum  das  secmdäre,  das  geschaffene  Licht  (lumen  secundarium) 
aus,  welches  den  ganzen  Weltraum  ausfüllt.  Der  ganze  Process  aber 
ist  ein  nothwondiger '). 

So  ist  also  der  Raum  etwas  in  sich  bestehendes ;  er  ist  nicht  etwas, 
was  einem  Ändern  inhärirt;  er  ist  ein  durch  sich  selbst  bestehender 
Behälter,  in  welchem  Alles,  was  ist,  enthalten  ist.  Er  ist  unend- 
lich ^).  Ausgefallt  wurde  er  ursprünglich  durch  das  Licht,  welches,  in- 
dem es  sich  in  alle  seine  Theile  verbreitete,  gleichfalls  zur  unendlichen 
Ausdehnung  gelangte.  Und  in  der  That,  einer  unendlichen  Macht,  einer 
nnendlichen  Thätigkeit  muss  stets  auch  eine  unendliche  Wirkung  ^t* 
sprechen.    Das  Licht  ist  also  ebenso  wie  der  Raum  unendlich '). 

Das  Licht  ist  femer,  sowie  es  in  Gott  als  in  seraer  Quelle  ist,  un* 
körperlich ;  körperlich  wird  es  erst,  nachdem  es  von  seiner  Quelle  durch 
die  Theile  und  Dimensionen  des  Raumes  auszustrahlen  anfängt,  und  so 
diese  Dimensionen  annimmt.  Dennoch  wird  es  aber  in  dieser  seiner 
Aodstrahlung  nicht  ganz  and  gar  körperlich ;  vielmehr  ist  es  aueh 
hier  stets  körperlich  und  unkörperlich  zugleich.  So  steht  es  in  der 
Mitte  zwischen  dem  unkörperlichen  ursprünglichen  Lichte  und  zwischen 
den  körperlichen  Dingen.  Und  eben  dadurch,  dass  es  von  solcher 
Eigenschaft  ist ,  ist  es  fihig,  alle  Körper  zu  durchdringen,  in  allen 
zugegen  zu  sein ,  allen  Gedeihen  zu  geben ,  alle  von  Innen  und  Aussen 
2u  ernähren  und  zu  erhalten,  und  sie  zu  ihrer  ersten  Quelle,  so  weit 
sie  ihm  folgen  können,  zurückzuführen*). 

Dieses  vorausgesetzt,  fragt  es  sich  nun  weiter,  welches  denn  die 
Elemente  der  körperlichen  Dinge  seien ,  und  auf  welche  Weise  die 
letztem  sich  bilden.  Folgendes  ist  die  Antwort,  welche  Patritius  auf 
diese  Frage  gibt.  Er  unterscheidet  zwischen  einem  materiellen  und 
formellen  Element  der  Eörperwelt  Das  materielle  Element  ist  eine 
ursprüngliche  seit  dem  Anfange  der  Schöpfung  im  Räume  existirende 
und  durch  die  ganze  Unendlichkeit  desselben  ausgegossene  Flüssigheit 
(fluor),  welche  von  den  Alten  gewöhnlich  als  „Wasser'^  bezeichnet 
forden  ist    Alle  Körper  sind  ja  nichts  anders  als  Flüssigkeit,  welche 


1)  Ib.  I.  4.  fol.  78,  e  sqq.    Panatigia,  1.  1.  foL  2,  d.  —  3)  PAncosaia,  1.  1. 
foL  65.  -  3)  Ib.  L  4.  M.  74,  a  sqq.  —  4)  Ib.  1.  c. 
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iD  dmiselbcn  entweder  wirklich  im  flüssigen  Zustande  sich  befirtdfef, 
oder  aber  als  geronnen,  als  erstarrt,  verdichtet  sich  darstellt').  — 
Dagegen  ist  das  formelle  Element  der  Körper,  d.  h.  dasjenige,  wo- 
darch  sie  Leben,  Gestalt,  Bewegung  u.  dgl.  haben,  die  Wärme.  Die 
Wärme  durchdringt  alle  Körper,  und  indem  sie  dieselben  durchdringt, 
bildet  und  belebt  sie  dieselben^).  Durch  die  Flüssigkeit  also  sind  die 
Körper  in  sidi  bestehend  und  setz^  dem  Eindruck,  welcher  auf  sie 
geschieht,  Widerstand  entgegen;  durch  die  Wärme  dagegen  erhalten 
sie  Beschaffenheit  und  Weeen ,  Kräfte  und  Leben '). 

Die  Wärme  ist  aber  wiederum  bedingt  durch  das  Licht ;  sie  ist 
80  KU  sagen  die  Tochter ,  die  stete  Begleiterin  des  Lichtes ;  sie  ist  in 
jedem  Theile  des  Lichtes  enthalten,  und  das  Licht  ist  nicht  fassbar 
oblte  Wärme.  Folglich  ist  es  in  letzter  Instanz  das  Licht,  welches  wir 
lUs  das  formgebende  Princip  der  Körper  betrachten  müssen ;  aber  frei- 
lich nicht  unmittelbar,  sondern  nur  in  so  ferne  es  die  Wärme  aus 
sich  erzeugt*). 

Da  nun,  wie  wir  bereits  wissen,  der  Raum  die  nothwendige  Vor- 
aussetzung der  Körperwelt  ist,  weil  ohne  denselben  eine  Ausdehnung 
nicht  möglich  wäre:  so  müssen  wir  denn  zuletzt  vier  Grundprincipien 
oder  Grundelemente  der  Körperwelt  annehmen :  den  Raum,  das  Licht, 
die  Wärme  und  die  Flüssigkeit'). 

Das  ganze  Universum  wird  von  Patritius  abgetheilt  in  das  Em- 
pyreum,  die  feurige  Welt,  welche  den  äussersten  Kreis  des  üniver-^ 
sums  einnimmt  und  von  seligen  Geistern  bewohnt  wird,  daim  in  die 
ätherische  Welt  mit  Aren  Gestirnen  und  den  denselben  entsprechen- 
den Kreisen ,  welche  nach  Innen  an  das  Empyreum  sich  anschliesst,  und 
endlich  in  die  Elementarwelt,  welche  die  Mitte  des  öanzen  einnimmt  •). 
Letztere  entsteht  dadurch,  dass  hier  in  der  Mitte  der  Abschaum,  di^ 
Hefe  des  unendlichen  Flusses  zusammenströmt.  Die  Erde  ist  sonach 
nur  als  eine  zusammengeballte,  verdichtete  Flüssigkeit  zu  betrachten. 
Dass  sie  nicht  flüssig  sei,  ist  nur  scheinbar;  durch  Wärme  kann  alles 
Irdische  in  Fluss  gebracht  und  seiner  ursprünglichen  Natur  zurückgege- 
ben werden ').  Die  Erde  ist  nicht  unbeweglich ;  sie  bewegt  sich  um 
ihre  eigene  Axe  *).  Die  Gestirne  sind  Feuerballen  •) ;  sie  sind  nicht  in 
sogenannten  Himmelsgewölben  eingezapft,  sondern  schweben  frei  im 
Aether*^). 

Hieraus  erledigt  sich  nun  wiederum  die  Frage,  ob  das  Universum 
endlich  oder  unendlich  sei.  —  Patritius  lehrt ,  die  Welt  sei  zu  gleicher 
Zeit  une:)dlich  und  endlich.    Die  Welt  muss  unendlich  sefai,  weil,  Wenn 


1)  Ib.  1.  6.  fol.  78  sqq.  —  2)  Ib.  1.  5.  fol.  76,  c  sqq.  —  8)  Ib.  I.  c  foL  79,  b. 
—  4)  Ib.  1,  c.  fol.  75,  c  sqq.  —  5)  Ib.  L  21.  fol.  118,  d.  fol.  120,  d.  —  6)  Ib. 
L  7.  fol.  80  sqq.  -  7)  Ib.  1.  31.  fol.  149,  d  sqq.  1.  82.  M,  162,  d.  -  8>  Ib.l.  17. 
foL  103  sq.  -  9)  Ib.  1.  16.  fol.  98  sq.  --  10)  Ib.  1.  1«.  fol.  94,  b. 
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eiu  Gegensatz  in  der  Welt  da  ist,  selbst  nach  dem  Zugeständnisse  des 
Aristoteles,  auch  der  andere  Gegensatz  da  sein  muss.  Nun  ist  aber 
das  Endliche  in  der  Natur ,  wie  sich  nicht  läugnen  lässt :  folglich  muss 
auch  das  Unendliche  da  sein.  Zudem  ist  das  Unendliche  der  Natur 
nach  früher  als  das  Endliche,  ebenso  wie  das  Ganze  früher  ist  als  seine 
Theile.  Wie  also  Theile  nicht  sein  könnten  ohne  Ganzes,  so  auch  End- 
liches nicht  ohne  Unendliches.  Endlich  erfordert,  wie  bereits  angedeu- 
tet worden ,  die  unendliche  Wirksamkeit  Gottes  auch  eine  unendliche 
Wirkung  ^).  —  Aber  in  wie  fern  ist  nun  die  Welt  unendlich  V 

Sie  ist  unendlich  in  so  fem,  als  sich  der  äusserste  Kreis  derselben, 
das  Empyreum ,  nach  Aussen  hin  in's  Unendliche  ausdehnt  Da  also,  in 
dieser  unendlichen  Ausdehnung  des  Feuerhimmels,  haben  wir  die  Un« 
endlichkeit  der  Welt  zu  suchen.  Dagegen  ist  die  Welt  in  so  fem  eid- 
lich, als  der  ätherische  EUmmel  mit  seinen  acht  oder  neun  Kreisen,  in 
welche  er  abgetheiltwird,  nach  Aussen  durch  den  empyreischen  Himmel, 
und  ebenso  die  Elementarwelt  nach  Aussen  durch  den  ätherischen  Him- 
mel begrenzt  wird ,  während  wiederum  der  ätherische  Himmel  seiner- 
seits den  empyreischen  Himmel,  und  die  Elementarwelt  den  äthe- 
rischen Himmel  nach  Innen  begrenzt^). 

Von  dem  Empyreum  dringt  alles  Licht ,  alle  Wärme  in  die  nie- 
dere Region  herab.  Das  Licht  enthält  aber  die  Samen  aller  Dinge  in 
sich,  weil  es  überall  das  belebende  und  gestaltende  Princip  ist  Da- 
rum müssen  auch  die  Samen  der  Dinge  aus  dem  Lichtmeer  des  £m- 
pyreums  auf  die  Gestime,  von  diesen  auf  Sonne  und  Mond,  und  von 
daher  auf  die  Erde  kommen.  Und  in  so  fem  kann  man  mit  Becht 
sagen ,  dass  die  Sonne  durch  das  von  ihr  ausgehende  Licht  die  Ent- 
stehung aller  Dinge  auf  der  Erde  bedinge  und  so  das  allgemein  be- 
fruchtende Princip  in  dieser  Region  sei '). 

Wir  sehen,  Patritius  legt  in  seiner  physikalischen  Lehre  überall  das 
Hauptgewicht  auf  das  Licht  Von  ihm  leitet  er  alles  Leben ,  alle  Er- 
zeugung, alle  Bewegung  in  der  Natur  ab ;  es  ist  ihm  zugleich  mit  dem 
Räume  das  erste  Product,  welches  aus  der  schöpferischen  Wirksamkeit 
Gottes  hervorgeht  Selbst  die  Philosophie  soll  nach  seiner  Ansicht  in 
gewisser  Weise  ihren  Ausgang  vom  Lichte  nehmen.  Alle  Erkenntniss, 
sagt  er,  nimmt  ihren  Anfang  von  den  Sinnen ,  und  zwar  zunächst  von 
dem  edelsten  aller  Sinne,  vom  Auge.  Gegenstand  und  Bedingung  des 
Sehens  ist  aber  das  Licht  Die  Philosophie  muss  daher  von  dem  Lichte 
als  dem  ersten  der  uns  bekannten  Dinge  und  seiner  Wirkung,  der  Hel- 
ligkeit (lumen),  ausgehen,  und  davon  zu  dem  ursprünglichen  Lichte,  zu 
dem  Vater  alles  Lichtes  sich  erheben,  um  von  ihm  alle  Dinge  abzuleiten, 
und  dann  von  diesen  zu  ihm  wieder  zurückzukehren  *).  Dennoch  aber  reicht 


1)  Ib.  1.  8.  fol.  82  tq.  —  2)  Ib.  L  9.  fol.  84,  a  sqq.  L  8.  fol.  82,  c  sqq. 
8)  Ib.  L  21.  fol  114  sqq.  -  4)  Panaogia,  1.  1.  fol.  1,  a  sqq. 
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ihm  das  Licht  allein  für  die  Bedürfnisse  seiner  Naturlehre  nicht  aus. 
Er  nimmt  noch  andere  Elemente  zu  Hilfe ,  um  die  Natur  der  Körper  zu 
erklären.  Aber  wie  willkürlich  geht  er  dabei  zu  Werke  I  —  Wir  sehen, 
die  Naturlehre  will  sich  in  dieser  Zeit  mit  den  aristotelischen  Principien 
nicht  mehr  begnügen,  sie  ist  im  Begriffe,  sich  von  denselben  loszu- 
machen und  selbsständig  sich  zu  gestalten.  Aber  welche  Mühe  kostete 
das,  und  wie  manche  mehr  oder  minder  verunglückte  Versuche  wurden 
in  unserer  Periode  in  dieser  Richtung  gemacht,  bis  endlich  das  Princip 
der  Erfahrung  und  der  Induction,  worauf  schon  Roger  Bacon  mit  so  gros- 
ser Entschiedenheit  gedrungen  hatte,  völlig  durchdrang.  Wir  werden 
solchen  Versuchen  im  Laufe  unserer  Periode  noch  oft  genug  begegnen. 
Es  ist  von  grossem  Interesse,  diesen  Versuchen  nachzugehen,  weil  man 
daraus  ersieht ,  welche  Anstrengungen  nothwendig  waren ,  um  den  Fort- 
schritt der  Naturwissenschaft  allmählig  auf  jene  Höhe  zu  bringen,  auf 
welche  er  in  den  folgenden  Jahrhunderten  sich  erhob. 

§.  45. 

Bevor  wir  die  platonische  Lehrströmung  unserer  Periode  verlassen, 
haben  wir  noch  eine  Erscheinung  zu  berücksichtigen,  welche  gleichfalls  in 
Verbindung  mit  dieser  Lehrströmung  steht  und  als  eines  ihrer  Resultate 
betrachtet  werden  muss.  Wir  meinen  die  Staatslehre  des  Thomas 
Moore.  Dieselbe  ist  offenbar  der  platonischen  Staatslehre  nachgebil- 
det ,  wenn  sie  auch  nicht  in  allen  ihren  Lehrsätzen  mit  der  platonischen 
übereinstimmt.  Wie  Plato  einen  Ideal  -  oder  Musterstaat  construirt,  so 
thut  solches  auch  Moore.  Unstreitig  hat  er  sich  hiebei  Plato  zum 
Muster  genommen,  wie  solches  schon  die  vielfachen  Hinweisungen  auf 
Plato,  welche  in  seinem  Buche  vorkommen,  sowie  die  Abneigung, 
welche  Moore  mit  seinen  Zeitgenossen  gegen  die  scholastische  Philo- 
sophie hegt,  zur  Genüge  andeuten. 

Thomas  Moore  (Thomas  Monis)  ward  1480  zu  London  geboren, 
widmete  sich  in  seinen  reiferen  Jahren  in  der  Karthause  zu  London  eine 
Zeitlang  der  klösterlichen  Einsamkeit  und  dem  beschaulichen  Leben, 
gab  aber  dieses  bald  wieder  auf  und  widmete  sich  nachher  dem  Staats- 
dienste als  Sachwalter,  Untersherif  und  Friedensrichter,  bis  er  end- 
lich unter  Heinrich  VUI.  die  Würde  eines  Lordkanzlers  erhielt  Als 
Gelehrter  ebenso  ausgezeichnet,  wie  als  Staatsmann  von  unbeflecktem 
Rufe,  konnte  er  der  Pariamentsacte,  welche  die  erste  Ehe  des  Königs 
mit  EUitharina  für  null  und  nichtig  und  die  Kinder  aus  der  zweiten 
Ehe  mit  Anna  Boleyn  für  successionsfäbig  erklärte,  mithin  die  aus 
der  ersten  Ehe  stammende  Princessin  Maria  von  der  Thronfolge  aus- 
schioss,  seine  Zustimmung  nicht  geben ,  ebenso  wenig,  als  er  sich 
dazu  verstehen  konnte ,  den  Suprematseid  zu  leisten ,  und  wurde  des- 
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halb  im  Jahre  1535  enthauptet  Schon  im  Jahre  1516  halte  er  seine 
„Utopia"  geschrieben,  worin  er  seine  philosophisch -politischen  An- 
sichten niederlegte  ^).  Das  Buch  ist  eine  Art  philosophischen  Romans, 
in  welchem  ein  Philosoph,  Namens  Baphael,  als  Erzähler  auftritt.  Er 
hat  sich  dem  Americus  Vespucius  auf  seiner  Entdeckungsreise  ange^ 
schlössen ,  ist  dann  in  den  neuentdeckten  Ländern  längere  Zeit  geblie- 
ben ,  hat  dort  die  Insel  Utopia  gefunden  und  das  auf  derselben  be^ 
stehende  Staatswesen  kennen  gelernt.  Nach  seiner  Rückkehr  schildert 
er  vor  einigen  Männern,  unter  ihnen  Moore,  das  dortige  Staatswesen, 
nachdem  er  vorher  auf  die  grossen  Mängel  aufmerksam  gemacht  hat, 
welche  dem  Staatswesen  in  den  europäischen  Ländern  anhaften. 

Die  Könige  in  den  europäischen  Ländern,  sagt  Raphael,  sind  fast 
alle  blos  kriegerischen  Bestrebungen  ergeben  und  vernachlässigen  die 
Künste  des  Friedens ;  ihr  Streben  gebt  mehr  dahin ,  sich  per  fas  et 
nefas  neue  Länder  zu  erwerben ,  als  diejenigen ,  welche  sie  besitzen, 
gut  zu  regieren.  Die  Rathgeber  der  Könige  halten  sich  allein  für 
klug  und  weise,  und  schmeicheln  ihrem  Fürsten,  statt  auf  wahre  Ver- 
besserungen im  Staatsleben  zu  sinnen  ^).  Mit  einer  bis  zum  Uebermass 
strengen  Gerechtigkeitspflege  sucht  man  den  Gebrechen  des  Landes 
abzuhelfen.  Wegen  des  geringsten  Diebstahls  werden  Menschen  hau- 
fenweise hingerichtet,  während  man  doch  statt  dessen  suchen  sollte, 
die  Quellen  zu  verstopfen,  woraus  der  Diebstahl  entspringt^).  Es  ist 
die  übermässige  Anhäufung  von  Gütern  in  den  Händen  der  Reichen, 
welche  zur  Folge  hat,  dass  das  Land  mit  Armen  und  Bettlern  sich 
anfüllt,  die,  weil  ihnen  eben  durch  die  Reichen  Alles  hinwegge- 
nommen ist,  nur  durch  Diebstahl  ihr  Leben  zu  fristen  vermögen^). 
Dazu  kommen  die  Schaaren  von  Dienerschaft,  welche  die  müssigen 
Reichen  um  sich  sammeln,  und  welche  dann,  wenn  ihr  Herr  stirbt,  od^ 
wenn  sie  selbst  dienstuntauglich  werd^,  ihren  Dienst  verlieren  und 
nun  nur  mehr  durch  Stehlen  sich  fortbringen  können  ^).  Rechnet  man 
dazu  noch  die  Schaaren  von  Söldnern,  welche  zum  Zwecke  des  Krie- 
ges in's  Land  gezogen  werden,  und  welche  nach  dem  Kriege  gleich- 
falls auf  den  Diebstahl  sich  verlegen,  so  hat  man  die  Hauptquellen, 
aus  welchen  der  Diebstahl  entspringt^).  Statt. nun  diese  Quellen  zu 
verstopfen,  überliefert  man  die  Menschen  wegen  des  geringfügigsten 
Diebstahls  dem  Tode,  ohne  zu  bedenken,  dass  man  dadurch  dem  Uebel 
nicht  abhilft,  vielmehr  die  Diebe  noch  dreister  macht,  und  sie  sogar 
zum  Morde  treibt,  weil  sie  in  der  Ueberzeugung,  dass  sie  schon  wegen 
des  Diebstahls  allein  würden  hingerichtet   werden,  kein  Bedenken 


1)  De  optimo  reipublicae  statu,  deqae  nova  insula  ütopia.    Ich  cidre  nach 
der  Basler  Ausgabe  von  1518. 

2)  De  optimo  reip.  sUtu  etc.  p.  3Q  sq.  —  8)  Ib.  p.  35  sqq.  —  4)  Ib.  p.S9  sqq. 
-  ö)  Ib.  p.  36  sq.  —  6)  Ib.  p.  86. 
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tragen,  den  Bestahlenen  auch  noch  zu  tödten,  um  die  Möglidikeit  einer 
Entdeckung  abzuschneiden.  Und  wer  gibt  denn  den  Menschen  das 
Recht,  ihres  Gleichen  zu  tödten  ?  Verbietet  denn  Gott  nicht  den  Mord  ? 
Oder  hftngt  es  vom  Belieben  der  Menschen  ab  zu  bestimmen ,  in  wie 
weit  ein  göttliches  Gesetz  Giltigkeit  habe,  und  in  wie  weit  nicht ^)? 
Tödte  man  also  die  Diebe  nicht ,  sondern  nehme  man  ihnen  blos  die 
Freiheit,  und  halte  man  sie  zur  Arbeit  an ;  gebe  man  ihnen  ein  eigenes 
Kleid,  und  mache  man  sie  kennbar  durch  irgend  ein  Zeichen :  so  wer- 
den sie  einerseits  dem  Staate  nützlich,  und  andererseits  wird  ihnen 
die  Möglichkeit  der  Flucht  abgeschnitten^).  Aber  freilich  ist  audi 
dieses  nur  ein  Palliativmittel.  £ine  gründliche  Besserung  des  Staats- 
lebens kann  nicht  erfolgen,  wenn  nicht  das  Privateigenthum  aufhört 
und  die  Gütergemeinschaft  an  dessen  Stelle  tritt  ^).  Und  gerade  das 
ist  es,  was  die  Utopier  auszeichnet,  und  was  die  Grundlage  ihres  ge- 
ordneten Gemeinwesens  bildet.  —  Sehen  wir  also ,  wie  im  Gegensatze 
zu  deu  gerügten  Missständen  in  den  europäischen  Staaten  das  Ge- 
meinwesen der  Utopier  gestaltet  sei. 

Das  ganze  Gemeinwesen  in  Utopien  ist  auf  den  Ackerbau  gegrün- 
det *).  Jede  Stadt  hat  daher  eine  zu  ihr  gehörige  und  sie  rings  um- 
gebende Landschaft,  welche  nach  jeder  Seite  hin  nicht  weniger  als 
zwanzig  tausend  Schritte  misst.  Auf  dieser  Landschaft  zerstreut  woh- 
nen die  Bauern,  welche  mit  der  Bebauung  und  Bewirthsdhaftung  der 
Felder  sich  beschäftigen.  Jede  Bauemfamilie  zählt  an  männlichen  und 
weiblichen  Mitgliedern  nicht  weniger  als  vierzig;  diese  wechseln  aber 
immer  in  der  Art,  dass  eine  Zahl  davon,  nachdem  sie  eine  Zeitlang 
auf  dan  Lande  gelebt  und  gearbeitet  hat ,  in  die  Stadt  zurückkehrt 
und  an  deren  Stelle  aus  der  Stadt  wieder  andere  gesendet  werden* 
Alle  Früchte,  welche  aus  Ackerbau  und  Viehzucht  auf  dem  Lande  ge- 
wonnen werden,  werden  von  den  Landleuten  in  die  Stadt  gebracht 
und  dort  ohne  Zahlung  deponirt,  während  hinwiederum  sie  selbst  alles 
Gerätb  und  alle  Bedürfnisse ,  welche  sie  nothwendig  haben ,  gleichfalls 
unentgeltlich  aus  der  Stadt  beziehen^). 

Was  nun  aber  die  Städte  selbst  betrifft,  so  ist  die  Verfassung 
derselben  überall  die  gleiche.  Je  dreissig  Familien  wählen  sich  jähr- 
lich ein«i  Vorsteher,  welcher  Syphograntus  oder  Phylarch  genannt 
wird.  Ueber  je  zehn  Phylarchen  steht  dann  wieder  ein  Traniborus 
oder  Protophylarch.  Alle  Phylarchen  zusammen  wählen  dann  durch 
geheime  Abstimmung  aus  vieren,  welche  ihnen  das  Volk  vorsctilägt, 
den  Princeps,  welcher  seine  Würde  auf  Lebenszeit  inne  hat  Die 
Protophylarch^  kommen  jeden  dritten  Tag  mit  dem  Fürsten  zusammen, 
beratben^'ftber  da»  GemeinweseH  und  schlichten  die  vorkommenden 


1)  Ib.  p.  44.  —  2)  Ib.  p.  46  sqq.  —  3)  Ib.  p.  66  sq.  p.  68.  —  4)  Ib.  p.  79. 
6)  Ib.  p«  70  sqq. 
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Streitigkeiten  zwischen  den  Privaten.  Zu  diesem  Senate  senden 
auch  die  Phylarchen  je  zwei  ihrer  Mitglieder  und  zwar  an  jedem 
Tage  andere.  Ausserdem  halten  aber  die  Phylarchen  auch  comitia 
publica  ab,  welche  gleichfalls  über  öffentliche  Angelegenheiten  bera- 
then  und  ihre  Beschlüsse  dann  dem  Senate  vorlegen.  Sie  bilden  eine 
Art  Controle  für  den  Senat,  damit  dieser  seine  Gewalt  nicht  miss- 
brauche '). 

Was  nun  aber  die  Beschäftigung  der  Bürger  betrifft,  so  werden,  da, 
wie  schon  gesagt,  das  ganze  Gemeinwesen  auf  den  Ackerbau  gegründet 
ist ,  alle  ohne  Ausnahme ,  Männer  und  Weiber ,  von  Jugend  auf  zum 
Ackerbau  angeleitet,  unterrichtet  und  eingeübt.  Ausserdem  erlernt 
jeder  auch  noch  ein  besonderes  Handwerk,  welches  für  das  öffentliche 
Leben  von  irgend  einer  Bedeutung  ist  Der  Arbeit  sind  jedoch  nur 
sechs  Stunden  des  Tages  gewidmet,  drei  Vormittags  imd  drei  Nach- 
mittags. Die  übrige  Zeit  hat  jeder  frei  für  sich,  nicht  zwar  zum 
Müssiggang ;  —  denn  dieser  wird  nicht  geduldet,  —  sondern  zur  freien 
Beschäftig^ng.  Die  meisten  widmen  diese  Zeit  der  Beschäftigung  mit 
der  Wissenschaft').  Von  der  Verpflichtung  zur  Arbeit  sind  nur  die 
Vorsteher  des  Gemeinwesens ,  so  wie  diejenigen  ausgenommen ,  welche 
wegen  hervorragender  Anlagen  ausschliesslich  zum  Studium  der  Wis- 
senschaften bestimmt  werden.  Aus  diesen  letztern  werden  eben  die 
Vorsteher,  die  Phylarchen  und  der  Fürst,  Ademus,  gewählt').  Der 
Grund  aber ,  warum  die  Arbeit  blos  auf  einige  Stunden  des  Tages  be- 
schränkt ist,  liegt  darin,  dass  allen  Bürgern  Zeit  und  Müsse  bleiben 
möge  zur  Pflege  und  Ausbildung  des  Geistes ;  denn  das  gilt  den  Uto- 
piem  als  das  Höchste^).  Jede  Familie  soll  nicht  mehr  als  sechz^m 
mannbare  Glieder  haben;  wo  diese  Zahl  überschritten  ist,  da  werden 
die  überzähligen  Glieder  andern  Familien  überwiesen ,  bei  welchen  die 
Zahl  nicht  voll  ist  Nimmt  die  Bevölkerung  einer  Stadt  zu  stark 
zu,  «0  wird  ein  Theil  der  Bewohner  einer  andern  Stadt  zugewiesen, 
wo  keine  Uebervölkerung  stattfindet  Der  Uebervölkerung  des  Landes 
im  Allgemeinen  aber  wird  zuletzt  durch  Gründung  von  Golonien  ab- 
geholfen ^). 

Jede  Stadt  ist  in  vier  gleiche  Theile  eingetheilt  In  der  Mitte  eines 
jeden  dieser  Stadtviertel  befindet  sich  ein  Forum  mit  öffentlichen  Häu- 
sern ,  in  welche  Stadt  -  und  Landbewohner  alle  Erzeugnisse  ihrer  Arbeit 
hinbringen,  und  wo  diese  Erzeugnisse  nach  bestimmten  Categorien 
ausgeschieden  und  hinterlegt  werden.  Daraus  wird  dann  an  die  ein- 
zelnen Familien  alles  das  unentgeltlich  vertheilt,  was  sie  notbwendig 
haben  ^).  Es  gibt  kein  Privateigenthum.  Selbst  die  Häuser  werden 
alle  zehn  Jahre  nach  dem  Loose  gewechselt^).    Auf  dem  Forum  be- 


1)  Ib.  p.  77  sqq.  —  2)  Ib.  p.  79  sqq.  —  8)  Ib.  p.  88  Bq.  —  4)  Ib.  p.  86 
6)  Jb.  p.  86  sq.  -  6)  Jh,  p.  87  sq.  —  7)  Ib.  p.  76. 
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find^  sich  ferner  auch  Speisehäuser,  in  welchen  die  öfifentlichen  Mahl- 
zeiten abgehalten  werden.  Dahin  bringen  die  Fleischer,  nachdem  sie  die 
Thiere  ausser  der  Stadt  geschlachtet  haben,  das  für  den  gemeinsamen 
Tisch  bestinmite  Fleisch,  so  wie  auch  die  übrigen  Esswaaren  daselbst 
angesammelt  werden.  Zum  Fleischergeschäfte  werden  nur  Sklaven 
verwendet.  Die  Weiber  bereiten  die  Speisen  und  auf  den  Schall  der 
Trompete  sammelt  sich  die  ganze  Einwohnerschaft  des  respcctiven 
Stadtviertels,  um  daselbst  unter  dem  Vorsitze  der  Phylarchen  die 
Mahlzeit  einzunehmen,  nachdem  vorher  die  in  öffentlichen  Spitälern 
gq)flegten  Kranken  mit  Speisen  versorgt  sind.  Während  der  Mahlzeit 
wird  musicirt^). 

§.  46. 

Kauf  und  Verkauf  treiben  die  Utopier  unter  einander  selbst  nicht. 
Das  Geld  ist  unter  ihnen  ausser  Gebrauch.  Ja ,  um  zu  zeigen ,  wie 
wenig  sie  Gold  und  Silber  achten,  verwenden  sie  gerade  diese  Metalle 
zu  solchen  Zwecken ,  zu  welchen  bei  uns  unedlere  Metalle  gebraucht 
werden.  Sie  verfertigen  daraus  Gefässe,  welche  zu  den  niedrigsten 
und  schmutzigsten  Zwecken  dienen ,  Ketten  für  die  Sklaven ,  Schmuck 
und  Spielzeug  für  die  Kinder,  Erkenntnisszeichen  für  Verbrecher 
u.  dgl.  *).  Jede  Stadt  sorgt  dafür,  dass  sie  auf  zwei  Jahre  hinreichen- 
den Vorrath  besitze.  Mit  dem  üeberschusse  hilft  sie  bereitwillig  und 
unentgeltlich  den  andern  Städten  aus,  welche  Mangel  haben;  denn 
das  ganze  Volk  ist  nur  Eine  Familie ').  Nur  im  Verkehr  mit  fremden 
Völkern  lassen  sie  Handel  und  Wandel  zu,  indem  sie  denselben  von 
ihrem  Ueberflusse  um  massigen  Preis  verkaufen,  oder  ihnen  Darlehen 
machen  und  die  Zinsen  davon  sich  aneignen.  Sie  haben  dabei  den 
Zweck,  sich  durch  diesen  Handel  einerseits  dasjenige  zu  verschaffen, 
was  sie  selbst  nicht  zu  erzeugen  vermögen,  und  andererseits  einen 
öffentlichen  Schatz  sich  anzuhäufen,  um,  im  Falle  ein  Krieg  ausbricht, 
Soldtruppen  miethen  zu  können  *).  Den  Krieg  verabscheuen  sie  zwar 
als  etwas  Thierisches;  aber  in  gewissen  Fällen  halten  sie  ihn  doch 
für  berechtigt ,  wenn  es  nämlich  der  Schutz  ihrer  eigenen  Grenzen  er- 
fordert, oder  wenn  ihre  Freunde  von  einem  Feinde  angegriffen  werden, 
oder  wenn  ein  anderes  Volk  ihrer  Hilfe  bedarf,  um  sich  von  einem 
Tyrannen  zu  befreien  *).  Daher  üben  sich  denn  auch  alle,  Männer  und 
Weiber,  fortwährend  zum  Kriege.  Und  wenn  sie  dann  wirklich  zum 
Kriege  ausziehen,  so  ziehen  mit  den  Männern  auch  die  Weiber,  mit 
den  Vätern  auch  die  Söhne  in  denselben,  und  es  gilt  dann  als  die 
grösste  Schande,  wenn  der  Gatte  ohne  die  Gattin,  der  Sohn  ohne  den 
Vater  wiederkehrt    So  werden  sie  zur  grössten  Tapferkeit  und  Todes- 


1)  Ib.  p.  88  sq.  —  2)  Ib.  p.  95  sqq.  —  8)  Ib.  p.  94,  —  4)  Ib.  p.  94  sq. 
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yerachtong  angespornt  0*  Doch  bedienen  sie  sich  auch  gemietheier 
Truppen,  um  durch  sie  den  Krieg  zu  führen-^).  Blutige  Siege  wün- 
schen sie  nicht,  sie  verfolgen  mit  ihren  Kriegen  nur  den  Zweck,  das 
zu  erlangen,  was,  wenn  sie  es  vorher  erlangt  hätten,  dem  Kriege 
vorgebeugt  haben  würde,  oder  aber  eine  derartige  Rache  zu  nehmen, 
dass  der  Feind  in  Zukunft  sich  das  nicht  mehr  erlaube,  wodurch  er 
den  Krieg  hervorgerufen  hat ').  Sie  sehen  es  deshalb  ganz  besonders 
darauf  ab ,  Anhänger  des  feindlichen  Fürsten  zu  bestechen ,  dass  sie 
denselben  entweder  tödten  oder  ihnen  lebend  ausliefern;  sie  suchen 
auch  Misshelligkeiten  und  Eifersucht  im  Lager  der  Feinde  zu  erregen, 
um  ihre  Zwecke  zu  erreichen.  Solche  Mittel  halten  sie  nicht  für  ent- 
ehrend *). 

Gesetze  haben  die  Utopier  nur  wenige.  Gerade  dieses  missbilli- 
gen sie  bei  andern  Völkern,  dass  diese  eine  Unmasse- von  Gesetzen 
haben,  und  halten  es  für  ungerecht,  dass  die  einzelnen  durch  alle 
diese  Gesetze ,  welche  sie  unmöglich  alle  kennen  können,  obligirt  sein 
sollten.  Da  sie  selbst,  wie  gesagt,  nur  wenige  Gesetze  haben,  so 
kennt  dieselben  auch  jeder  Einzehie ;  Sachwalter  sind  daher  bei  ihnen 
nicht  nothwendig;  jeder  führt  seine  Sache  selbst^).  Bündnisse  mit 
andern  Völkern  gehen  sie  nie  ein*).  Verbrechen,  welche  bei  ihnen 
begangen  werden,  bestrafen  sie  gewöhnlich  damit,  dass  der  Verbre- 
cher zum  Sklaven  gemacht  wird ;  denn  das  halten  sie  dem  Staate  für 
nützlicher,  als  wenn  man  sie  tödten  würde.  Nur  wenn  sie  auch  nicht 
durch  Kerker  und  Ketten  im  Zaume  gehalten  werden  können,  werden 
sie  gleich  unbändigen  wilden  Thieren  getödtet.  Halten  sie  sich  aber 
in  der  Sklaverei  gut,  dann  können  sie  auch  wieder  begnadigt  wer- 
den^). Andere  Sklaven  ausser  diesen  haben  sie  wenige,  darunter 
solche,  welche  von  auswärtigen  Völkern  freiwillig  in  ihre  Dienst- 
barkeit sich  begeben,  oder  solche,  welche  bei  auswärtigen  Völkern 
als  Verbrecher  verurtheilt,  von  ihnen  erworben  werden®).  Kranke 
werden  in  öffentlichen  Hospitälern  sorgfältig  geHegt;  ist  aber  die 
Krankheit  unheilbar,  wird  dem  Kranken  das  Leben  zur  Last  und 
ist  keine  Hoffnung  mehr  da ,  dass  er  dem  Staate  noch  zum  Nutzen  ge- 
reichen könne,  dann  rathen  und  ermahnen,  ihn  Priester  und  Vorsteher 
dazu,  dass  er  seinem  Leben  freiwillig  ein  Ende  mache.  Aus  eige- 
ner Macht  imd  ohne  den  Rath  der  Priester  und  Vorsteher  darf 
aber  Niemand  sich  selbst  das  Leben  nehmen  ^).  Wer  muthvoll  und 
freudig  stirbt,  dessen  Leichnam  wird  mit  Ehren  behandelt;  das  Ge- 
gentheil  geschieht  bei  dem,  welcher  den  Tod  fürchtet,  weil  man 
glaubt,  dessen  Gewissen  müsse  nicht  rein  sein '%    Unzucht  wird  strenge 

1)  Ib.  p.  186  sq.  —  2)  Ib.  p.  182  sqq.  —  8)  Ib.  p.  181  sq.  —  4)  Ib. 
p.  182  sqq.  —  5)  Ib.  p.  125  aq,  —  6)  Ib.  p.  137  iqq.  —  7)  Ib«  p.  12S  sq.  — 
8)  Ib.  d.  119.  -  9)  Ib.  p.  119  sq.  ~  10)  Ib.  p.  146. 
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bestraft ,  und  solche ,  welche  dieses  Vergehens  sich  schuldig  machen, 
dflrfen  keine  Ehe  mehr  eingehen.  Heirathen  dürfen  die  Mädchen  nicht 
Tor  dem  achtzehnten,  die  Jün^ge  nicht  vor  dem  zweiundzwanzigsten 
Jahre.  Einmal  eingegangene  Ehen  können  nur  durch  die  Auctorität 
des  Senates  aufgelöst  werden,  und  das  geschieht  nur  selten,  zu- 
meist im  Falle  eines  Ehebruches.  Der  Ehebrecher  wird  zum  Sklaven 
gemacht  und  zur  Ehelosigkeit  verurtheilt ;  kann  aber  auch  wieder  be- 
gnadigt werden.  Wird  er  jedoch  rückfallig,  so  wird  er  mit  dem 
Tode  bestraft*). 

Mit  den  Wissenschaften  beschäftigen  sich  die  Utopier  fleissig.  AUe 
Kinder  gemessen  Unterricht.  In  der  Musik,  Dialektik,  Arithmetik 
und  Geometrie  sind  sie  bewandert,  wenn  sie  auch  nicht  mit  solchen 
Spitzfindigkeiten  sich  abgeben,  wie  unsere  Scholastiker.  Besonders 
beschäftigen  sie  sich  mit  astronomischen  und  physikalischen  Unter- 
suchungen. In  der  Ethik  hat  für  sie  das  höchste  Interesse  die 
Frage ,  worin  die  Glückseligkeit  des  Menschen  gelegen  sei.  In  der 
Erörterung  dieser  Frage  gehen  sie  von  gewissen  religiösen  Grund- 
sätzen aus ,  welche  ihnen  auch  als  durch  die  Vernunft  gewährleistet 
erscheinen:  nämlich  dass  die  Seele  unsterblich,  dass  sie  durch  die 
göttliche  Güte  zur  Glückseligkeit  bestimmt  sei,  und  dass  sie  nach  dem 
Tode  Lohn  oder  Strafe  zu  gewäitigen  habe.  Dieses  vorausgesetzt, 
setzen  sie  die  höchste  Glückseligkeit  des  Menschen  in  das  Vergnügen. 
Aber  freilich  verstehen  sie  dann  unter  Vergnügen  blos  das  gute  und 
ehrbare  Vergnügen.  Auf  dieses  werden  wir  durch  unsere  Natur  selbst 
hingewiesen.  In  der  That,  wenn  unsere  Vernunft  selbst  uns  gebietet, 
dass  wir  Andern  zum  Vergnügen  verhelfen  und  Unglück  und  Leiden 
von  ihnen  abhalten  sollen,  so  muss  ja  in  diesem  Vergnügen  das  Glück 
des  Menschen  gelegen  sein ;  denn  sonst  könnten  wir  ja  nicht  verpflich- 
tet sein ,  es  andern  zu  verschaffen.  Wäre  die  spröde  Tugend  an  sich 
und  allein  das  höchste  Gut  des  Menschen,  dann  wäre  eine  solche 
Verpflichtung  unmöglich.  Die  Tugend  ist  nur  das  Mittel ,  wodurch 
wir  uns  jene  Glückseligkeit  erwerben,  und  sie  besteht  darin,  dass  wir 
nach  der  Natur  leben :  was  dann  geschieht,  wenn  wir  in  unserm  Han- 
deln der  Vernunft  folgen '). 

Was  nun  das  Vergnügen  selbst  betrifft,  so  verstehen  die  Utopier 
unter  demselben  jede  Beweguhg  und  jeden  Zustand  der  Seele  oder 
des  Leibes ,  worin  sich  zu  befinden  von  Natur  aus  ein  Genuss  für  uns 
ist^.  Daher  halten  sie  die  Pracht  der  Kleidung,  die  eitlen  Ehrenbe- 
zeugungen ,  den  vornehmen  Stand ,  den  Beichthum ,  die  Jagd  u.  dgl. 
für  keine  wahren  Vergnügen,  welche  den  Menschen  wahrhaft  glücklich 


1)  Ib.  p.  120  s^.  —  2)  Ib.  p.  103  iqq. 

^  Ib.  p.  106.    yolaptatem  appeUant  omntai  corporis  animire  motom  statam- 
qae,  in  quo  versari  natura  dace  delectet. 
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machen,  weU  uns  Jiicht  die  Natur  selbst  zu  denselben  hinleitet  ^).  Die 
wahren  Vergnügen  theilen  sie  in  zwei  tüassen,  in  Vergnügen  der  Seele 
und  des  Leibes.  Zu  erstem  gehört  die  Erkenntniss  und  Betrachtung 
der  Wahrjieit,  die  angenehme  Erinnerung  an  eine  gut  durchlebte  Ver- 
gangenheit und  die  sichere  Hoffnung  auf  eine  gute  Zukunft  Unter  den 
leiblichen  Vergnügen  ist  ihnen  das  höchste  die  Gesundheit;  dann 
folgt  das  Vergnügen  des  Essens  und  Trinkens ,  aowie  alle  anderweiti- 
gen Vergnügen,  welche  das  leibliche  Leben  angenehm  machen.  Diese 
sind  jedoch  nur  der  Gesundheit  wegen  anzustreben  und  zu  gemessen, 
und  nur  in  so  weit  sie  letztere  bedingen  und  fördern.  Unehrbare  Ver- 
gnügen sind  ausgeschlossen;  denn  diese  haben  immer  Schmerz  und 
Unbehagen  zur  Folge  '*). 

Was  endlich  noch  die  Religion  der  Utopier  betrifft,  so  sind 
bei  ihnen  verschiedene  Religionen  heimisch,  indem  die  einen  dem 
Grestimdienst ,  andere  dem  Heroendienst  u.  s.  w.  ergeben  sind.  Doch 
der  grösste  Theil  der  Utopier  glaubt  nur  an  Einen  unsichtbaren  und 
unbegreiflichen  (jott,  welchen  sie  als  den  Urheber  der  Welt  anerken- 
nen und  dem  sie  allein  göttliche  Ehre  erweisen.  Ja  sogar  die  Poly- 
theisten  unter  ihnen  kommen  darin  mit  den  andern  überein,  dass  sie  unter 
ihren  Göttern  Einen  als  höchsten  anerkennen.  Das  göttliche  Wesen 
nennen  alle  insgemein  Mythras  ^).  ^em  Christenthum  zeigten  sie  sich, 
als  es  ihnen  verkündet  wurde,  geneigt,  und  Viele  Hessen  sich  taufen ; 
aber  sie  gestatteten  nicht,  dass  die  Verkünder  des  Christenthums  die 
übrigen  Religionen  verdammten,  wie  Einige  sich  solches  herausnah- 
men *).  Bei  ihnen  herrscht  Religionsfreiheit  ^).  Es  ist  zwar  jedem  ge- 
stattet, den  andern  zu  seiner  Ueberzeugung  herüberführen  zu  suchen; 
aber  er  darf  solches  nur  bescheiden  und  mit  Hufe  von  Gründen  thun, 
nicht  aber  darf  er  mdere  verdammen ,  am  wenigsten  irgend  welche 
Gewalt  anwenden  *).  Sie  gehen  dabei  von  der  Ansicht  aus,  es  könnte 
gerade  in  dem  Willen  Gottes  liegen,  dass  ihm  von  Verschiedenen  ein 
verschiedener  Gült  geleistet  werde;  und  gesetzt  auch,  dass  Eine  Re- 
ligion die  wahre  sei,  so  müsse  diese  sich  selbst  durch  die  in  ihr 
liegende  Kraft  der  Wahrheit  Geltung  verschaffen ,  nicht  aber  durch 
anderweitige  Mittel  urgirt  werden.  Nur  das  allein  ist  verboten ,  dass 
Jemand  die  Sterblichkeit  der  Seele  behaupte  und  die  göttliche  Vor- 
sehung läugne.  Einen  solchen  Menschen  halten  sie  so  zu  sagen  für 
ein  Ungethüm  und  vertrauen  ihm  kein  öffentliches  Amt  an.  Doch 
unterliegt  er  keiner  Strafe,  und  er  kann  seiner  Ansicht  unbehindert 
folgen,  wenn  er  sie  nur  nicht  unter  das  Volk  zu  bringen  sucht.  Mit 
Priestern  und  gewiegten  Männern  mag  er  wohl  darüber  disputiren^). 


1)  Ib.p.  106  sqq.  —  2)  Ib.  p.  110  sqq.  —  8)  Ib.p.  140  sq.  —  4)  Ib.  p.  142  sq. 

5)  Ib.  p.  144.    Quid  credendom  putareti  (Utopos)  libenua  coique  reliqoit 

6)  Ib.  p.  143  sq.  —  7)  Ib.  p.  146  sq. 
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Priester  haben  die  XJtopier  wenige ;  in  jeder  Stadt  dreizehn.  Diese 
gemessen  aber  die  grösste  Ehrerbietung,  und  sie  können  wegen  ihrer 
Handlungen  von  Niemanden  zur  Verantwortung  gezogen  werden.  Das 
Urtheil  über  sie  bleibt  Gott  anheimgestellt.  Sie  werden  vom  Volke 
gewählt,  und  erziehen  und  unterrichten  die  Jugend.  Es  gibt  auch 
Priesterinnen ^).  Ihre  Tempel  sind  gross  imd  geräumig;  dem  Lichte 
wird  wenig  Zutritt  gestattet,  weil  in  der  Dunkelheit  die  Seele  leichter 
zur  Betrachtung  des  Göttlichen  sich  sammeln  kann.  Götterbilder  fin- 
den sich  darin  nicht ,  denn  es  muss  jedem  frei  stehen ,  seiner  religiö- 
sen üeberzeugung  gemäss  sich  nach  seinem  Belieben  ein  Bild  von 
Gott  zu  machen.  Auch  wird  das  göttliche  Wesen  daselbst  mit  keinem 
besondem  Namen  benannt ,  sondern  nur  der  Ausdruck  Mythras  ge- 
braucht ,  in  Bezug  auf  welchen  Alle  übereinkommen.  Die  religiösen 
Gebete  sind  in  der  Art  allgemein  gehalten,  dass  sie  jeder  beten  kann, 
möge  er  was  immer  für  eine  religiöse  Ansicht  haben ').  Blutige  Opfer 
werden  nicht  gebracht,  sondern  blos  Weihrauch  und  andere  wohl- 
riechende Stoflfe  werden  angezündet^).  Wenn  sich  an  gewissen  Fest- 
tagen die  Gemeinde  im  Tempel  versammelt,  so  tritt  der  Priester  in 
prächtigem  Gewände  auf  mid  betet  jene  allgemeinen  Gebete  vor,  welche 
Alle  sich  aneignen  können.  Darin  besteht  dann  der  öffentliche  Got- 
tesdienst *). 

In  der  That  ein  eigenthümliches  Gemeinwesen  I  Wir  wollen  von 
der  praktischen  Ausführbarkeit  des  hier  entworfenen  Bildes  nicht 
sprechen:  denn  dass  eine  solche  Staatseinrichtung  imausfuhrbar  sei, 
liegt  auf  der  Hand.  Aber  diese  Bemerkung  können  wir  uns  nicht  ver- 
sagen, dass  die  religiösen  Grundsätze,  welche  hier  als  dem  ,^ besten 
Staate  ^^  eigenthümlich  bezeichnet  werden ,  auf  einen  so  schaalen  und 
verschwommenen  Bationalismus  hinauslaufen,  dass  man  sich  wundem 
muss,  wie  ein  Moore  mit  solch  bizarren  Ansichten  vor  die  Welt 
treten  mochte.  Dass  dieses  ganze  Phantasiegebilde  von  einem  Staate 
nichts  weniger  als  ein  christliches  Ideal  ist,  kann  wohl  keinem  Zweifel 
unterliegen.  Dass  die  trüben  Zustände  des  damaligen  Staatswesens  in 
Europa  den  Moore  veranlassen  konnten ,  ein  Ideal  von  einem  bessern 
Staate  zu  entwerfen,  wird  man  erklärlich  finden;  dass  er  aber  den 
besten  Staat  gründen  will  einerseits  auf  das  Princip  der  Gütergemein- 
schaft, und  andererseits  auf  e'ne  derartige  Religionsfreiheit,  welche 
das  Christenthum  auf  gleiche  Linie  stellt  mit  allen  übrigen  wie  immer 
beschaffenen  Religionen,  und  so  wesentlich  auf  dem  Indifferentismus 
beruht,  das  dürfte  sich  so  leicht  nicht  erklären  lassen. 

1)  Ib.  p.  148  sqq.  -  2)  Ib.  p.  152  iq.  —  8)  Ib.p.ldSsq.  —  4)  lb.p.l54sqq. 
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m.    Der  antiscliolastisclie  Anstotelismus. 


Vorlieiiaerl&tinffeii. 

§.  47. 

Während  im  cisalpinischen  Europa  in  der  letzten  Hälfte  des 
Mittelalters  der  Nominalismus  gegen  den  Realismus  der  theologischen 
Schulen  in  die  Schranken  trat ,  setzte  sich  im  transalpinischen  Eu- 
ropa, im  Norden  Italiens,  der  Averroismus  fest.  Wir  haben  schon 
zu  wiederholten  Malen  Gelegenheit  gehabt,  über  den  Averroismus 
zu  sprechen ,  und  haben  gesehen ,  dass  derselbe  im  Laufe  des  Mittel- 
alters, selbst  in  der  Zeit  der  höchsten  Blüte  der  Scholastik,  nie  gänzlich 
verdrängt  werden  konnte,  und  während  des  dreizehnten  Jahrhunderts 
vorzugsweise  an  der  Universität  Paris  sein  Unwesen  trieb.  Später  bür- 
gerte er  sich  besonders  im  Norden  Italiens  auf  der  paduanischen 
Schule  ein.  Padua  ward  in  der  letzten  Hälfte  des  Mittelalters  der 
eigentliche  Sitz  und  Mittelpunkt  dieser  Lehre.  Die  Verhältnisse  der 
Universität  Padua  wirkten  dazu  mächtig  mit.  Padua  gehörte  zum 
venetianischen  Gebiete.  Venedigs  Macht  und  Reichthum  war  aber 
damals  im  stetigen  Wachsthum  begriffen.  Die  Folge  davon  war,  wie 
überall  in  solchen  Verhältnissen,  Verfall  der  Sitten.  Man  lebte  für 
Genuss  und  Gewinn;  in  Mitte  des  Wohllebens  pflanzte  sich  der  Li- 
bertinismus  an.  Die  Wissenschaft  aber  folgt  dem  Leben.  Die  Philo- 
sophie des  Libertinismus  war  im  Mittelalter  der  Averroismus :  —  kein 
Wunder  also ,  wenn  in  Padua ,  dieser  venetianischen  Universität ,  der 
Averroismus  üppig  emporwuchs  und  die  venetianischen  Jünglinge  zu 
seinen  Adepten  gewann.  Es  kam  so  weit,  dass  der  Averroismus  in 
der  hohen  venetianischen  Gesellschaft  förmlich  zur  Mode  wurde ,  und 
dass  es  nach  der  Angabe  des  Petrarka  in  Venedig  zum  guten  Tone 
gehörte ,  Averroist  zu  sein  *). 

Der  Stifter  der  paduanischen  Averroistenschule  war  der  Arzt  Täer 
von  Abano  (f  1315),  welcher  als  astrologischer  Fatalist  der  Inquisi- 
tion verfiel.  Zu  Padua  lehrte  auch  ürhan  von  Bologna  (t  1403),  dem 
Servitenorden  angehörig,  mit  dem  Prädicate  „  philosophiae  Parens, " 
der  als  Conunentator  des  Averroes  Berühmtheit  erlangte ;  femer  Faul 
von  Venedig,  ein  Augustiner -Mönch  (f  1429),  „excellentissimus  phi- 
losophorum  monarcha"  zubenannt,  welcher  sich  förmlich  zur  averroi- 
stischen  Lehre  vom  Einen  Verstände  bekannte ;  der  Domherr  Cajetan 
aus  Theate,  ursprünglich  Arzt  und  Philosoph,  später  dem  Priester- 
stande und  dem  theologischen  Lehramte  sich  widmend  (f  1462),  und 
Nikolleti   Vernias  aus   Chieti,  welcher  1471—1499  zu  Padua  lehrte 


1)  Petrarca,  Opp.  t  2wpiiQii>    iüL  Menmj   ATerroes    et  PATerroisme, 
p,  272—279. 
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und  sich  gleidifalls  formlick  zur  averroistischen  Doctrin  ymn  Emen 
Verstände  bekannte,  bis  er  sie  über  wiederholten  Mahnungen  des 
Dogen  Augustm  Barbarigo  und  des  Faduaner  Bischofs  Barozzi  auf- 
gab^). 

Im  Laufe  des  fün&ehnten  Jahrhunderts  aber  bildeten  sich  zu  Pa- 
dua  und  fiberhaupt  in  Italien  unter  den  Peripatetikem  zwei  Fractionen, 
von  welchen  die  eine  in  der  Erklärung  des  Aristoteles  den  Averroes, 
die  andere  dagegen  den  Alexander  Aphrodisias  zur  Grundlage  nahm« 
Die  erstem  nannte  man  Averroisten,  die  andern  Alexandristen ').  Doch 
waren  die  beiden  Fractionen  nicht  zwei  scharf  geschiedene  Parteien. 
Die  einen  schlössen  den  Alexander,  die  andern  den  Averroes  als  Ge- 
währsmänner fttr  die  Erklärung  der  aristotelischen  Philosophie  nicht 
gänzlich  aus ;  vielmehr  hielten  sich  die  einen  nur  vorwiegend  an  Aver- 
roes ,  die  andern  vorwiegend  an  Alexander.  Es  ist  daher  auch  schwer, 
eine  feste  Grenzlinie  zwischen  beiden  Fractionen  zu  ziehen  und  mit 
voller  Genauigkeit  zu  .bestimmen ,  welche  Männer  der  einen ,  welche 
der  andern  Fraction  angehörten. 

Zu  den  Averroisten  pflegt  man  zu  rechnen  den  Alexander  AchUlinus 
aus  Bologna,  welchen  man  den  „zweiten  Aristoteles"  zu  nennen 
liebte  (f  1512);  den  Marcus  Antonius  Zimara  aus  Santo  Pietro  im 
Neapolitanischen  (f  1532) ,  welcher  durch  seine  Bemtlhungen  um  Aus- 
legung der  averroistischen  Doctrin  grosse  Berühmtheit  erlangte ;  den 
Augustinus  Niphus,  welcher  als  Ausleger  des  Averroes  zu  solchem  An- 
sehen gelangte,  dass  man  ihm  nachrühnite,  es  habe,  wie  einzig  Aver- 
roes den  Aristoteles,  so  einzig  Niphus  den  Averroes  richtig  verstanden 
und  ausgelegt.  In  seinen  spätem  Schriften  schlug  er  dagegen  eine 
etwas  andere  Richtung  ein,  indem  er  sich  wieder  mehr  an  die  scho- 
lastisch-thomistische  Lehre  anschloss  (f  1546).  Dazu  kommt  endlich 
noch  Hieronymus  Gardanus ,  von  welchem  wir  jedoch  unter  einer  an- 
dern Rubrik  handeln  müssen,  und  der  philosophisch  bedeutungslose 
Lucilius  Yanini,  welcher  den  Averroes  und  Pomponatius  für  seine 
Lehraieister  ausgab;  in  der  That  aber  alle  Zucht  und  Regel  des  me- 
thodischen Denkens  abwarf,  —  abenteuemder  Irrfalirer  in  der  Wissen- 
schaft, wie  im  Leben. 

Als  das  Haupt  der  Alexandristen  wird  allgemein  anerkannt  Pe* 
trus  Pomponaüus  (1462 — 1524).  Aus  seiner  Schule  gingen  mehrere 
damals  berühmte  Männer  hervor,  und  verstärkten  die  Fraction  der 
Alexandristen.  So  Simon  Porta  oder  Portius  aus  Neapel,  welcher  zu 
Pisa  eine  Zeitking  die  Philosophie  lehrte.  Er  erläuterte  in  seinem 
Werke  „De  rerum  naturalium  principÜB^^  die  tuistotelische  Nabir- 

1)  Werner,  GescL  d.  ThonuBmus,  S.  127  t 

2)  Marsih  Ficin, ,  Praef.  in  Ploünum :  Totus  fere  orbis  terranun  a  Peripate- 
GciB  occupatns  in  duaa  plurimom  sectas  diTiBus  est:  Alexandrinani* et  Arerroicam. 
Gf.  l^kui  de  Mirandola,  ApoL  p.  287. 


Digiti 


zedby  Google 


204 

Philosophie,  and  trug  in  seiner  Schrift:  „De  anima  et  mente  humana^^ 
dieselben  Sätze  wie  sein  Lehrer  vor.  Er  erwarb  sich  den  Titel  des 
grössten  Aristotelikers  seiner  Zeit  und  vereinigte  mit  der  Philosophie 
grosse  Gelehrsamkeit  im  Griechischen  und  Latemischen.  Femer  Faul 
Jovius  (t  1552),  der  Cardinal  Caspar  Contarenus  (f  1542),  welcher 
später  als  Gegner  seines  Lehrers  auftrat,  nämlich  in  seinem  Buche: 
„De  immortalitate  animae  contra  sententiam  Pomponatü  doctoris  sui;'^ 
der  Spanier  und  Philologe  Joannes  Genesius  Sepuheda  (f  1572)  und 
endlich  ganz  besonders  Julius  Cäsar  Skaliger  ( 1484 — 1558 ) ,  welcher 
den  Gardanus  zu  widerlegen  suchte.  Ausserdem  werden  noch  zu  den 
Alexandristen  gerechnet :  Jacob  Zaharella  (t  1589),  Fra'njs  Piccolomiui 
(t  1604)  und  Cäsar  Cremonmus  (f  1630).  Doch  werden  die  letzt- 
genannten drei  Männer  von  Andern  auch  den  Averroisten  beigezählt. 

Ausser  den  Bestrebungen  dieser  zwei  Fractionen  suchte  sich  aber 
im  Laufe  der  Zeit  noch  eine  andere  Richtung  geltend  zu  machen, 
welche  darauf  ausging,  in  der  Erklärung  des  Aristoteles  an  keinen 
seiner  altem  Commentatoren  sich  zu  halten,  sondern  ihn  rein  aus  sich 
selbst  zu  erklären.  Es  sollte  der  „reine  Aristotelismus''  wieder  her- 
gestellt werden,  ungetrübt  durch  die  vielfach  paradoxen  Einfalle  und 
Combinationen  der  alten  griechischen  und  arabischen  Erklärer.  Wenn  das 
Streben  der  Renaissance  überhaupt  dahin  ging ,  die  alten  Classiker  im 
Urtexte  den  Zeitgenossen  in  die  Hand  zu  geben  und  das  Studium  der- 
selben nach  dem  Urtexte  zu  fördern:  so  theilten  dieses  Streben  auch 
jene  Aristoteliker,  von  denen  wir  sprechen.  Der  vorzüglichste  Träger 
dieser  Richtung  war  Andreas  Cäsalpinus,  welcher  im  sechzehnten  Jahr- 
hunderte zu  Pisa  die  aristotelische  Philosophie  vortrug  und  als  Aus- 
leger des  Aristoteles  solchen  Ruhm  sich  erwarb,  dass  mau  von  ihm 
sagte ,  er  allein  habe  den  Geist  der  aristotelischen  Lehre  ganz  richtig 
durchschaut  (f  1603). 

Daneben  fehlte  es  endlich  auch  nicht  an  solchen  Männern,  welche, 
obgleich  auf  dem  Boden  der  aristotelischen  Philosophie  stehend,  den- 
noch eine  Versöhnung  zwischen  dem  Aristotelismus  und  Piatonismus 
anstrebten,  und  so  die  beiden  grossen  Lehrströmungen  dieser  Periode, 
die  platonische  und  aristotelische,  mit  einander  auszugleichen  suchten. 
Wie  man  von  Seite  der  Platoniker  diese  Versöhnung  anstrebte,  so  ge- 
schah es  wohl  auch  von  Seite  der  Aristoteliker.  Man  suchte  wie  dort 
so  auch  hier  eine  innere  Uebereinstimmung  zwisdien  Plato  und  Ari- 
stoteles nachzuweisen.  Diese  irenische  Richtung  verfolgte  insbesonders 
Leonicus  ThomäuSf  welcher  zu  Padua  die  Philosophie  lehrte  und  aQ- 
g^neine  Achtung  genoss  (f  1533). 

Es  ist  bekannt,  dass  der  Averroismus  in  den  christlichen  Schulen  des 
Mittelalters  dem  christlichen  Glauben  gegenüber  mit  dem  Grundsatze  sich 
deckte,  es  körnte  etwas  in  der  Philosophie  falsch  sein,  was  in  der  Theolo- 
gie wahr  ist,  und  umgekehrt.  Wenn  er  also  eine  dem  christlichen  Glaubea 
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widerstreitende  Ldire  aufstellte,  so  zog  er  sich  stets  hinter  das  Bollwerk 
des  genannten  Lehrsatzes  zurück  und  behauptete,  die  von  ihm  aufge- 
stellte Lehre  sei  blos  vom  philosophischen  Standpunkte  aus  als  wahr 
anzuerkennen;  auf  dem  Standpunkte  des  Glaubens  sei  allerdings  das 
Gegentheil  wahr ;  das  könne  aber  auf  dem  rein  philosophischen  Stand- 
punkte nicht  in  Betracht  kommen.  Die  Aristoteliker  der  Renaissance 
nun  schlössen  sich  unbedingt  diesem  averroistiscben  Princip  an.  Sie 
leiteten  aus  den  aristotelischen  Principien,  wie  sie  dieselben  verstan- 
den ,  Lehrsätze  ab ,  welche  mit  dem  christlichen  Glauben  im  offenen 
Widerspruch  standen,  und  deckten  sich  dann  damit,  dass  sie  sagten, 
ihnen  sei  es  nur  um  die  rein  philosophischen  Resultate  zu  thun ;  dass 
der  Glaube  das  Gegentheil  lehre,  und  dass  man  daher  auf  dem  Stand- 
punkte des  christlichen  Glaubens  jene  philosophischen  Resultate  als 
falsch  und  unzulässig  zu  betrachten  habe ,  das  wollten  sie  nicht  läug- 
nen;  ja  sie  hielten,  wenn  sie  sich  auf  den  Standpunkt  des  Glaubens 
stellten,  jene  Resultate  selbst  fflr  falsch  und  verwerflich ;  aber  sie  müss- 
tendoch  zugleich  daran  fesUialten,  dass  jene  Resultate  die  nothwendigen 
Ergebnisse  der  auf  sich  gestellten  menschlichen  Vernunft  seien,  und 
müssten  sie  daher  auf  philosophischem  Standpunkte  als  wahr  erklären. 
Denn  hier  dfirfe  man  sieh  nur  durch  Gründe  bestimmen  lassen :  und 
diese  Gründe  führten  eben  mit  Nothwendigkeit  auf  solche  Resul- 
tate, welche  dem  Glauben  entgegengesetzt  seien.  So  war  der  innere 
Widerspruch  zwischen  Vernunft  und  Glaube  im  Princip  anerkannt,  und  so 
ein  Grundsatz,  welcher  früher  von  der  Scholastik  mit  so  grosser  Ent- 
schiedenheit war  bekämpft  worden,  aufs  neue  in  den  Fluss  der  wis- 
senschaftlichen Bewegung  hineingeworfen. 

Das  Hauptthema,  um  welches  sich  die  philosophischen  Unter- 
suchungen der  Aristoteliker  unserer  Periode  bewegten ,  war  das  Pro- 
blem der  Unsterblichkeit  der  Seele.  An  der  Grenzscheide  des  fünf- 
zehnten und  sechzehnten  Jahrhunderts  ward  die  Beschäftigung  mit  die- 
sem Thema  förmlich  zur  Mode.  Trat  ein  Lehrer  zu  Padua  zuerst  auf, 
60  riefen  ihm  seine  Schüler  zu,  er  solle  von  der  Seele  sprechen.  Das 
war  der  Prüfstein  seiner  Talente  und  seiner  wissenschaftlichen  Rich- 
tung ^).  Gerade  dieses  Thema  war  es  denn  nun  auch,  auf  welches  das 
so  eben  entwickelte  Princip  vorzugsweise  angewendet  wurde.  Weder 
die  Averroisten  noch  die  Alexandristen  nahmen  die  persönliche  Un- 
sterblichkeit der  Seele  als  eine  philosophische  Wahrheit  an;  vielmehr 
behaupteten  sie,  dass  vom  Standpunkte  der  (aristotelischen)  Philoso- 
phie aus  die  Sterblichkeit  der  Seele  als  ein  nothwendiges  Resultat  der 
philosophischen  Forschung  betraqhtet  werden  müsse').   D«n  Abgrund, 


1)  Menan,  op.  dt  p.  282  8<)q. 

2)  Mars.  Fic, ,  Praef.  in  Plotinom.    IIU  (AlexAndrini)  inteUectiim  nostmm 
)  mortaleiii  existimaiit;  hi  vero  (Avenroistae)  nnicum  contendunt :  atrique  religk^ 
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welchen  sie  damit  eröffneten,  suchten  sie  dann  in  der  oben  erklärten 
Weise  mit  dem  Schilde  des  Glaubens  zu  deck^.  Doch  war  diess  nicht 
das  einzige  Thema,  worauf  das  fragliche  Frincip  Anwendung  fond; 
letzteres  dehnte  sich  noch  viel  weiter  aus,  wie  wir  bald  sehen 
werden. 

Es  ist  nicht  zu  verkennen ,  dass  durch  ein  solches  Verfahren  die 
Wissenschaft  entchristlicht  und  auf  den  heidnischen  Standpimkt  zurück- 
geworfen wurde.  Wenn  die  Vernunft  das  Gegentheil  lehrt  von  dem, 
was  der  Glaube  enthält,  dann  ist  eine  christliche  Wissenschaft  unmög- 
lich ;  wer  sich  dann  der  Wissenschaft  widmet,  gibt  eben  dadurch,  we- 
nigstens auf  wissenschaftlichem  Boden ,  das  Christenthum  preis;  der 
Philosoph,  der  wissenschaftliche  Mann  ist  als  solcher  wesentlich  un- 
christlich,  heidnisch.  Und  was  den  Glauben  betrifft,  so  wird  diesem 
seine  natfirliche  Grundlage  entzogen ;  ja  er  wird  zur  Unvernunft  ge- 
stempelt, weil  er  in  Widerspruch  zur  Vernunft  gesetzt  wird.  Jenes 
Verfahren  ist  somit  sowohl  für  die  Wissenschaft,  als  auch  für  den 
Glauben  im  höchsten  Grade  verhängnissvoll.  Der  Wissenschaft  wird 
das  leitende  Princip  der  Forschung  entzogen,  und  damit  wird  sie  wie- 
der all  jenen  Verirrungen  preisgegeben,  in  welche  sie  sich  vor  dem 
Aufgang  des  Christenthums  verloren  hatte;  der  Glaube  dagegen  wird 
vollständig  untergraben,  ja  ganz  und  gar  unmöglich  gemacht,  weil  er 
als  widervemünftig  hingestellt  wird. 

Unter  solchen  Umständen  konnte  die  Kirche  im  Interesse  des  Glau- 
bens Isowohl,  als  luich  der  Wissenschaft  nicht  länger  theilnahmslos  zu- 
sehen. Sie  musste  sich  gegen  ein  Princip  erklären,  welches  dem  Glau- 
ben und  der  Wissenschaft  gleich  gefährlich  und  verderblich  war.  So 
sprach  denn  das  fünfte  lateranensische  Concil  das  Verwerfungsurtheil 
aus  über  den  Lehrsatz ,  dass  Vernunft  und  Glaube  Entgegengesetztes 
lehren,  und  verwarf  insbesondere  die  darauf  gegründete  Theorie,  dass 
die  rein  philosophische  Forschung  die  Sterblichkeit  der  Seele  zum 
nothwendigen  Resultate  habe.  Zugleich  trug  das  Concilium  den  Leh- 
rern der  Philosophie  auf,  jene  Lehren  heidnischer  Philosophen,  welche 
mit  dem  christlichen  Glauben  im  Widerspruch  stehen,  nicht  blos 
nicht  als  philosophisch  berechtigte  Lehren  vorzutragen ,  sondern  sie 
auch  nach  Kräften  zu  widerlegen,  und  die  Argumente,  auf  welche  sie 
gestützt  werden,  in  ihrer  Unhaltbarkeit  blos  zu  legen  ^).    Ganz  gewiss 


omnem  funditus  aequo  tolhmt,  praesertim,  qoia  diTinam  circa  homines  pro- 
videntiam  negare  yidentur. 

1)  Das  hj^er  bezügliche  Beeret  (Cooc.  Lat.  Y.  sess.  8.  bei  Labbi  Concil. 
tom.  19.  coL  842.)  lautet  also:  Cum  diebiis  nostris  zizaniae  seminator  uonnullos 
pemiciosisslmos  errores  in  agro  Domini  seminare  sit  ausas,  de  natura  praesertim 
animae  rationalis ,  quod  videlicet  mortalis  sit,  aut  unica  in  cunctis  hominfbus ,  et 
sonnaUi  temere  philosophantes  secundum  sahem  phücsophiam  Terum  esae  asseve- 
reot;  contra  hoc  approbante  sacro  condlio  damnanus  et  reprobamus  onaofi  a«- 
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lag  dieser  Aa38pruch  der  Kirche  nicht  blos  im  Interesse  des  GlaubenSi 
sondern  ebenso  sehr  auch  im  Interesse  der  Wissenschaft,  in  specie 
der  Philosophie,  weil  diese  dadurch  vor  vollständiger  EntchrisÜichung 
bewahrt  bleiben  sollte.  Wenn  die  Männer  der  in  Rede  stehenden  Rich- 
tung um  diesen  kirchlichen  Ausspruch  sich  nicht  kümmerten,  sondern 
nach  wie  vor  ihre  falsche  Methode  in  Anwendung  brachten :  so  finden 
wir  eben  hierin  den  Beweis,  dass  es  ihnen  mit  ihren  wiederholten  Be- 
theuerungen von  Unterwerfung  unter  das  Urtbeil  der  Kirche  und  des 
apostolischen  Stuhles,  von  ihrem  festen  Willen,  Nichts  gegen  den 
Glauben  der  Kirche  zu  lehren  u.  s.  w.,  doch  nicht  so  ganz  Ernst  war» 
Wir  können  daher  denjenigen,  welche  in  diesen  Betheuerungen  nur  eine 
Maske  sehen ,  womit  sie  ihre  eigentlichen  Bestrebungen ,  welche  dem 
kirchlichen  Glauben  keineswegs  günstig  waren,  zu  decken  suchten,  nicht 
80  g^mz  Unrecht  geben.  Die  Aufrichtigkeit  jener  Betheuerungen  hätte 
sich  erproben  sollen  in  der  Unterwerfung  unter  jenen  kirchlichen  Aus- 
spruch, von  welchem  wir  gesprochen  haben;  dass  solches  nicht  ge- 
schah, wirft  ehi  eigenthOmliches  Licht  auf  jene  Betheuerungen  und 
Usst  die  Aufrichtigkeit  derselben  wenigstens  als  sehr  zweifelhaft  er- 
scheinen. 

Diese  allgemeinen  Gesichtspunkte  vorausgesetzt ,  müssen  wir  nun 
auf  die  besondern  Träger  des  antischolastischen  Aristotelismus  unserer 
Periode  übergehen  und  der^  Lehrsjsteme  mit  der  erforderlichen  Aus- 
führlichkeit zur  Darstellung  zu  bringen  suchen«  In  der  Reihenfolge  ihrer 
Darstellung  können  wir  uns  aber  nicht  füglich  an  die  oben  unterschied 
denm  Categorien  derselben  halten,  schon  aus  dem  Grunde,  weil  es  nicht 
bei  allen  diesen  Männern  in  gleicher  Weise  sicher  ist,  in  welche  Categorie 
sie  einzureihen  seien.    Zudem  können  wir  auch  nur  die  vornehmsten 


Bertores,  animam  intellectiyam  znortalem  esse  aat  unicam  in  cunctis  hominibus, 
aoi  hoc  m  diAium  rertentea,  com  illa  non  soluin  yere  per  se  et  essentialiter  hu- 
■lani  corporis  forma  ezistat,  sicnt  in  canone  felids  recordationis  Cleme&ÜB  papae, 
quin  et  praedecessoris  nostrl  in  generali  YienneDsi  condlio  continetor,  verum  et 
immortaÜs,  et  pro  corporum,  quibus  infunditur,  muUitudine  singulariter  multipli- 
cabilis  et  multiplicata  et  multiplicanda  sit  Cumque  verum  vero  minime  contradi- 
cat,  omnem  assertionem  veritati  illuminatae  fidei  contrariam  omnino  falsam  esse 
definimus,  et  ut  aliter  dogmatizare  non  liceat,  districtius  jubemus.  Omnesque 
hiu'cnmodi  erroris  adstrictionibus  inhaerentes  velut  damnatissimas  haereses  semi- 
nantes  per  omnia  nt  detestabiles  et  abominabiles  haereticos  et  iofideles,  catholi- 
cam  fidem  labefactantes  vitandos  et  poBiendos  fore  decrevirnus.  Insuper  omaibus 
et  singuh's  philosophis  In  universitatibus  stndlorum  gcneralium  et  abl)i  publice  le* 
gentibns  districte  praedpiendo  mandamus,  ut  cum  philosophorum  principia  aut 
conclusiones ,  in  quibus  a  recta  fide  deviare  noscuntur,  auditoribus  suis  legerint 
seu  explicaverint »  quäle  hoc  de  animae  mortalitate  aut  unitate  et  mundi  aeterni- 
tate,  ac  alia  ht^jusmodi,  tei^eantur  ejusdem  veritatem  reügionis  chrisUanae  omni 
conatu  manifestam  facere,  et  persuadendo  hi^ttsmodi  philosophorum  argumenta, 
quam  omnia  solubiüa  ezistant,  pro  viribus  exclodere  atque  resolvere. 
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Träger  dieser  Richtung  berflcksichtigen ,  da  die  minder  bedeutenden 
nicht  die  gleiche  Aufmerksamkeit  in  Anspruch  nehmen  können,  wie 
die  eigentlichen  Coryphäen  derselben.  Wir  werden  uns  also  in  un- 
serer Darstellung  vielmehr  an  die  chronologische  Reihenfolge  dieser 
Männer  und  ihrer  Systeme  zu  halten  haben.  Und  da  begegnen  uns 
denn  zuerst 

I.   Ijeonicas  Thomäa«  und  Alexander  Aelillllnus. 

§.  48. 
Leonicus  TJu>mäu8  wurde  zu  Venedig  im  Jahre  1456  geboren.  Zu 
Padua,  wo  er  erzogen  wurde,  lernte  er  von  Demetrius  Chalcondylas 
die  griechische  Sprache  und  widmete  sich  dann  der  Philosophie,  welche 
er  bei  dem  berühmten  Thomisten  Thomas  de  Vio  C^yetanus  hörte.  Er 
ward  aber  dadurch  nicht  ganz  befriedigt,  wiewohl  er  den  grossen 
Scholastikern  seine  Achtung  und  Werthscbätzung  doch  nie  völlig  ent- 
zog. Er  vertiefte  sich  daher  in  das  Studium  des  Aristoteles,  um  aus 
seinen  Schriften  selbst  das  Verst&ndniss  seiner  Philosophie  zu  schöpfen. 
Dazu  war  er  besonders  veranlasst,  als  er  auf  der  Hochschule  von  Pa- 
dua ein  Lehramt  der  Philosophie  erhielt  Doch  mit  dem  Studium 
des  Aristoteles  verband  er  zugleich  das  der  platonischen  Philosophie. 
Ebenso  theilte  er  die  philologischen  Bestrebungen  der  damaligen  Zeit 
Mit  den  bedeutendsten  Männern  seiner  Zeit,  mit  Bembo,  Sadoletto, 
Reginald  Pole  stand  er  in  freundschaftlicher  Verbindung,  und  weg» 
seines  Wissens,  wie  wegen  seines  rechtschaffenen  Wandels  und  seiner 
liebenswürdigen  Gemütsart  war  er  allgemem  geachtet  und  gedurt  Er 
starb  im  Jahre  1533 '). 

-  Es  ist  schon  oben  erwähnt  worden,  dass  Thomäus  eine  Versöhnung 
zwischen  Aristotelismus  und  Piatonismus  einzuleiten « suchte.  Seine 
Ueberzeugung  ging  dahin,  dass  ohne  allen  Streit  die  Akademiker  und 
Peripatetiker  die  ausgezeichnetsten  Philosophen  seien,  dass  wir  von 
ihnen  hauptsächlich  zu  lernen  haben,  und  dass  sie  in  ihren  Hauptleh- 
ren  keineswegs  derart  von  einander  abweichen  oder  gar  einander  ent- 
gegengesetzt seien ,  wie  man  gewöhnlich  annehme.  Der  Sache  nach 
stimmen  sie  recht  gut  mit  einander  überein,  wenn  ein  Unterschied  oder 
Gegensatz  zwischen  beiden  obzuwalten  scheine,  so  sei  das  ein  Unter-» 


1)  Was  seine  Schriften  betrifft,  so  fahrt  Bitter  (Gesch.  der  Phil.  Bd.  9. 
S.  372.)  folgende  auf;  ,, Aristo telis  Stagiritae  parva  quae  yocantur  naturalia  etc. 
Omnla  in  lat  conversa  et  antiquorum  more  explicata  a  Nicoiao  Leonico  Thomaeo." 
„Eyusdem  opuscola  nuper  in  lucem  edita."  „Item  ejusdem  dialogi,  quotquot 
eztant  ^  Par.  ap.  Simonem  Ck)linaeiim.  1530.  fol  Ich  konnte  mir  blos  das  (be- 
sprach: „Bembo,  sive  de  immortalitate  animomm*!  (Patav.  1624.)  yerschaflfen. 
Im  üebrigen  musste  leb  mich  an  Ritter  halten,  welcher  auch  die  übrigen  Schriften 
vor  sich  hatte. 
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schied  oder  Gregensatz  nicht  so  fast  in  der  Sache,  als  vielmehr  in 
den  Worten  und  in  der  Ausdrucksweise*).  „Die  gegentbeilige  An- 
sicht habe  ihren  Grund  zumeist  darin,  dass  Aristoteles  von  jeher 
von  der  Mehrheit  seiner  Ausleger  falsch  verstanden  worden  sei.  Der 
Unterschied  zwischen  Plato  und  Aristoteles  liege  besonders  darin, 
dass  Aristoteles  sich  mehr  physisch  ausgedrückt  habe,  als  Plato,  und 
zwar  zu  dem  Zwecke,  um  denen  nachzuhelfen,  welche  die  Spitze  der 
Dinge  nicht  so  leicht  fassen  könntqi. " 

Ist  dieses  im  Allgemeinen  der  Standpunkt ,  auf  welchen  Thomäus 
sich  stellt,  so  hat  er  denselben  besonders  in  seinem  Gespräche  über 
die  Unsterblichkeit  der  Seele  in  Anwendung  gebracht.  Er  sucht  hier 
die  Richtigkeit  und  Stichhaltigkeit  der  platonischen  Beweise  für  die 
Unsterblichkeit  der  Seele  nachzuweisen  und  zugleich  darzuthun,  dass 
die  Grundsätze ,  auf  welche  diese  Beweise  gegründet  sind ,  auch  bei 
Aristoteles  sich  finden,  wenn  man  anders  letztern  recht  verstehe.  Der 
Hauptbeweis,  um  welchen  sich  seine  Erörterungen  hier  vorzugsweise 
bewegen,  ist  folgender :  Was  corrumpirt  wird,  das  wird  entweder  cor- 
rumpirt  durch  sich  selbst  oder  durch  ein  Anderes.  Aber  die  Seele 
kann  weder  durch  sich  selbst,  noch  durch  ein  Anderes  corrumpirt 
werden.  Nicht  durch  sich  selbst:  denn  sie  wird  von  sich  selbst 
bewegt;  was  aber  von  sich  selbst  bewegt  wird,  das  bewegt  sich  im- 
merwährmd  und  ist  daher  unsterblich.  Nicht  durch  ein  Anderes :  denn 
da  die  Seele  sich  selbst  bewegt,  so  ist  sie  Princip  der  Bewegung; 
was  Princip  der  Bewegung  ist,  das  entsteht  nicht  durch  Zeugung,  durch 
Generation,  und  was  nicht  durch  Generation  entsteht,  das  kann  auch 
nicht  der  Corruption  verfallen:  die  Seele  ist  also  incorruptibel,  un- 
sterblich *). 

Dieser  Beweis  stützt  sich,  wie  man  leicht  sieht,  vorzugsweise  auf 
den  Grundsatz ,  dass  die  Seele  sich  selbst  bewege.  Dem  scheint  nun 
allerdings  Aristoteles  entgegen  zu  sein,  indem  er  die  platonische  Defi- 
nition der  Seele,  nach  welcher  die  Seele  als  ein  sich  selbst  bewegen- 
des Wesen  zu  bestimmen  ist,  in  Abrede  stellt.  Allein  der  Gegensatz 
ist  nach  Thomäus  doch  nur  ein  scheinbarer.  Denn  wenn  Aristoteles 
der  Seele  die  Selbstbewegung  abspricht,  so  versteht  er  solches  nur  von 
der  Localbewegung,  nicht  von  der  innern  Lebensbewegung ;  diese  spricht 
er  vielmehr  der  Seele  ausdrücklich  zu.  Aber  auch  Plato  will,  wenn 
er  sagt,  dass  die  Seele  sich  selbst  bewege,  von  keiner  Localbewegung 
sprechen ,  sondern  er  versteht  unter  Bewegung  eben  auch  nur  die  in- 
nere Lebensbewegung  der  Seele.  Folglich  stimmen  beide  im  Grunde 
doch  tiberein ,  und  hat  deshalb  der  angeführte  Beweis  Plato's  für  die 


1)  Leonic.  Thom,  Beinbus,  sive   de  animorum  immortaUtate  (Patay.   1524.) 
foL  19,  a.  —  2)  Ib.  fol.  21,  a  sq. 
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Unsterblichkeit  der  Seele  auch  im  aristotelischen  Systeme  und  aoi 
der  Grundlage  desselben  seine  volle  Giltigkeit  ^).  Und  in  analoger 
Weise  lässt  sich  solches  auch  von  den  übrigen  platonischen  Beweisen 
darthun. 

Schwieriger  erscheint  dem  Thomäus  die  Vereinbarung  des  Plato 
und  Aristoteles  in  Bezug  auf  die  Erkenntnisslehre.  Er  schliesst  sich 
in  diesem  Punkte  an  Plato  an ,  kann  aber  nicht  glauben,  dass  Aristo- 
teles die  Lehre  des  Plato  von  den  angebornen  Ideen,  in  ihrem  wahren 
Sinne  genommen,  verworfen  habe.  „Wenn  Aristoteles  die  Seele  mit 
einer  leeren  Tafel  vergleiche,  in  welche  alle  Erkenntnisse  erst  einge- 
schrieben werden  müssten,  so  dürfe  uns  das  nicht  verleiten,  ihm  die 
platonische  Lehre  von  der  Wiedererinnerung  abzusprechen;  denn  er 
verstehe  in  jener  Vergleichung  unter  der  Seele  vielleicht  nur  die  sinn- 
liche Einbildungskraft,  was  mit  seinem  sonstigen  Sprachgebrauche 
nicht  in  Widerspruch  stehen  würde,  oder  er  meine  vielleicht  nur, 
die  Seele  wäre  ursprünglich  leer  von  sinnlichen  Vorstellungen,  welche 
erst  vermittelst  der  Sinne  zu  ihr  kämen ;  oder  er  wolle  vielleicht  durch 
die  leere  Tafel  auch  nur  den  Zustand  der  ruhigen  und  gereinigten 
Seele  bezeichnen,  in  welchen  die  Wiedererinnerungen  an  die  Ideen 
erst  eintreten  müssen.  Dem  Aristoteles  kommt  unzweifelhaft  die  An- 
sicht zu,  dass  die  Seele  vor  ihrer  Einkehr  in  den  Körper  vorhanden 
war ;  sollte  sie  da ,  von  den  Bewegungen  des  Körpers  nicht  verunrei- 
nigt und  gestört,  nicht  auch  der  Wissenschaft  theilhaftig  gewesen 
sein  ?  Nur  einer  Erregung  der  in  ihr  liegenden  Formen  bedarf  es,  um 
die  Wahrheit  in  sich  zu  finden,  wie  die  Platoniker  richtig  lehren,  wie- 
wohl diess  vielleicht  nicht  mit  dem  richtigen  Namen  von  ihnen  be* 
zeichnet  wird,  wenn  sie  es  Wiedererinnerung  nennen.  Es  gibt  eine 
Seele  der  Welt,  welche  Alles  belebt  und  regiert,  welche  sich  uns  mit- 
theilt und  das  Princip  der  Erkenntniss  in  uns  wird.  Diess  erkennen  auch 
die  Peripatetiker  an,  wenn  sie  unsem  Geist  von  Aussen  in  uns  kommen 
lassen,  und  die  Lehre  des  Averroes  von  der  Einheit  des  Verstandes  hat 
in  Wahrheit  denselben  Sinn.  Wenn  nun  aber  dieselben  Peripatetiker 
lehren,  dass  die  Formen  der  Dinge  durch  sinnliche  Eindrücke  uns 
zukommen ,  so  meinen  sie  nicht ,  dass  neue  Formen  uns  dadurch  zu- 
wachsen, sondern  nur,  dass  die  Seele  dadurch  angeregt  werde,  die  in 
ihr  verborgenen  Formen  in  sich  zur  Wirklichkeit  zu  bringen." 

Das  Gesagte  dürfte  hinreichen ,  um  die  philosophische  Richtung 
und  Denkweise  des  Thomäus  zu  charakterisiren.  Eine  tiefer  eingreifende 
Bedeutung  für  die  Geschichte  der  Philosophie  hat  er  nicht  Wir  fin- 
den deshalb  keine  Veranlassung,  uns  eingehender  mit  seinen  Lehr* 
meinungen  zu  beschäftigen. 

Ein  weiteres  Glied  in  der  Reihe  der  Aristoteliker  dieser  Periode 


1)  Ib.  fol.  22,  a  sq. 
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ist  Alexander  Achillinus,  Derselbe  war  aus  Bologna  gebürtig  und 
lehrte  Philosophie  und  Medicin  zuerst  zu  Padua,  nachher  zu  Bologna, 
wo  er  um  das  Jahr  1518  starb.  Es  ist  schon  gesagt  worden,  dass 
man  ihn  ob  seiner  ausgezeichneten  Eenntniss  der  aristotelischen  Phi- 
losophie den  „zweiten  Aristoteles'^  nannte.  Mau  rechnet  ihn  zu  den 
Averroisten.  Aber  er  schliesst  sich  nicht  überall  unbedingt  an  den 
Averroes  an ;  er  weicht  vielmehr  gerade  in  jenen  Punkten  von  Aristote- 
les und  seinen  arabischen  Erklärem  ab ,  welche  mit  den  christlichen 
Principien  nicht  in  Einklang  zu  bringen  waren,  und  sucht  dagegen 
solche  Lehrsätze  wissenschaftlich  zur  Geltung  zu  bringen  und  zu  be- 
gründen, welche  den  Grundsätzen  des  Christenthums  conform  sind. 
Er  ist  aufrichtig  dem  Christenthum  ergeben,  fromm  und  gottesfürch- 
tig,  wie  seine  Schriften  beweisen.  Wir  glauben  ihn,  was  seinen  Stand- 
punkt dem  christlichen  Glauben  gegenüber  betrifft,  nicht  mit  den  an- 
dern Aristotelikern  dieser  Zeit  auf  gleiche  Linie  stellen  zu  dürfen.  Den 
Pomponatius  bekämpft  er  mit  Entschiedenheit.  Die  alte  Scholastik 
achtet  er  und  schliesst  sich  selbst  in  vielen  Punkten  an  dieselbe  an. 
Auch  seine  Darstellungsweise  ist  fast  noch  ganz  scholastisch ;  von  dem 
Streben  nach  Schönheit  der  Form^  wie  es  sich  zu  seiner  Zeit  geltend 
machte,  ist  er  noch  weniger  berührt.  Was  seine  Werke  betrifft,  so 
haben  wir  die  Venetianer  Ausgabe  von  1545  vor  uns  liegen ,  welche 
folgende  Schriften  enthält:  „De  intelJigentiis,"  „De  orbibus"  und  „De 
universalibus. "  Wir  wollen  Einiges  zur  Charakterisirung  seiner  Denk- 
weise aus  denselben  herausheben. 

Wenn  Aristoteles  lehrte,  dass  Gott  nur  sich  selbst  erkenne,  so 
sucht  Achillinus  weitläufig  nachzuweisen,  dass  diese  Lehre  falsch  sei, 
und  dass  das  göttliche  Wissen  auch  auf  Aussergöttliches  sich  er- 
strecke ').  Wenn  Aristoteles  mit  der  Annahme,  dass  Gott  den  Himmel 
nicht  frei ,  sondern  nothwendig  bewege ,  die  Freiheit  Gottes  läugnete, 
so  beweist  dagegen  Achillinus,  dass  die  Bewegung  des  Himmels  von 
Seite  Gottes  em  freier  Act  sei ')-  Wenn  Aristoteles  die  untergeord- 
neten Beweger,  die  getrennten  Intelligenzen,  für  ungeschaffen  und  ewig 
hielt,  so  widerspricht  ihm  Achillmus  auch  hierin,  indem  er  diese  In- 
telligenzen als  geschaffene  Wesen  bezeichnet').  Wenn  Aristoteles 
überhaupt  von  einer  Schöpfung  der  Welt  nichts  weiss,  so  beweist  da- 
gegen Achillinus  mit  philosophischen  Gründen ,  dass  die  Entstehung 
der  Welt  nur  aus  einer  Schöpfung  aus  Nichts  erklärt  werden  könne *)> 
und  stellt  in  Folge  dessen  auch  die  Ewigkeit  der  Welt  und  der  Him- 
melsbew^gung  vom  philosophischen  Standpunkte  aus  in  Abrede.  Wäre 
die  Welt  ewig;  wir  könnten  durch  die  unendliche  Zeit  hindurch  bis 


1)  Alex.  AchilUnuSy  (ed.  Yen.  1545.)  De  intelligentiis,  Quodl.  1.  dub.  1.  fol.  2. 
col.  8  sqq.  —  2)  Ib.  Quodl.  1.  dab.  3.  foL  4.  col.  4  sqq.  —  8)  Ib.  QaodL  2. 
dub.  1.  fol.  6.  coL  1  sqq.  —  4)  Ib.  Quod].  2.  dub.  1.  foL  7.  c.  4  sqq, 
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zu  dem  gegenwärtigen  Augenblicke  gar  nicht  gelangen ').  Wir  sehen, 
Achillinus  ist  weit  entfernt,  dem  Aristotelismus  unbedingt  sich  gefan- 
gen zu  geben. 

Der  sogenannte  materielle  Verstand  ist  kein  blos  materielles  Ver- 
mögen, gleich  als  wäre  er  aus  der  Potenz  der  Materie  educirt  Er  ist 
vielmehr  wesentlich  immateriell  ^)«  Nun  ist  es  die  Ansicht  des  Aristo- 
teles, dass  dieser  mögliche  Verstand  nur  Einer  sei  in  allen  Menschen. 
Averroes  hat  ganz  richtig  diesen  Lehrsatz  als  den  des  Aristoteles 
festgestellt  und  begründet  Aber  Aristoteles  ist  hier,  wie  in  vielen 
andern  Dingen,  im  Irrthum.  Der  mögliche  Verstand  ist  vielmehr  we- 
sentlich individuelP) ;  er  ist  jene  Form,  welche  dem  individuellen  Men- 
schen das  Sein  verleiht  (forma  dans  esse  homini),  und  muss  daher 
ebenso  individuell  sein ,  wie  dieser  selbst  *)•  Dagegen  muss-  der  thä- 
tige  Verstand  als  etwas  Allgemeines ,  dem  individuellen  Menschen  als 
solchem  nicht  Eigenthümliches  gefasst  werden.  Er  ist  im  Grunde 
Nichts  anders,  als  Gott  selbst,  in  so  fem  er  unsem  Verstand  erleuch- 
tet und  ihn  aus  der  Potenzialität  zur  Actualität  erhebt.  Der  thätige 
Verstand  wird  nämlich  definirt  als  „  Intellectus,  qui  est  omnia  facere.  ^' 
Aber  diese  Definition  lässt  sich  nur  auf  den  göttlichen  Verstand  an- 
wenden ,  weil  ein  Verstand ,  welcher  Alles  bewirkt ,  nothwendig  actus 
purus  ist:  was  nur  vom  göttlichen  Verstände  gesagt  werden  kann*). 
Dazu  kommt,  dass  dasjenige,  dessen  Substanz  zugleich  seine  Thätig- 
keit  ist,  nichts  anderes  sein  könne,  als  Gott;  bei  dem  thätigen  Ver- 
stände triflt  aber  das  erstere  ein,  folglich  muss  er  Gott  sein^). 

In  der  Lehre  von  den  Universalien  weicht  Achillinus  von  dem 
thomistischen  Realismus  in  keiner  Weise  ab.  Die  Universalien  sind 
ihm  nicht  blosse  Namen ,  nicht  blosse  Fictionen  des  Verstandes ;  es 
entspricht  ihnen  vielmehr  in  den  Objecten  eine  Realität  0;  denn  sie 


1)  De  OrbibuB,  1.  3.  dub.  2.  f.  52.  c  1.  —  1.  4.  dub.  3.  f.  66.  c  2  sqq. 

2)  De  inteUig.  Qaod.  3.  dab.  1.  f.  10.  c  2  sqq.  —  3)  Ib.  "Qaodl.  3.  dab.  2. 
l  10.  c  4  sqq.    —    4)  Ib.    Quodl.  3.  dub.  4.  f.  14.  c.  1  sqq. 

5)  Ib.  Quodl.  4.  dub.  1.  f.  16.  c  1  sqq.  Omnis  intellectus,  qui  est  omnia  fa- 
cere, est  Deus.  Sed  intellectus  agens  est  Intellectus,  qui  est  omnia  facere:  ergo 
etc.  Patet  m^or :  quia  esse  omnia  facere  est  ad  omnia  receptibilia  in  inteUecta 
possibili,  ad  hoc,  ut  in  eo  recipiantur,  effectiTe  concurrere,  Tel  est  ad  omnia  &c- 
tibilia  effective  concurrere ,  Tel  omnia  facere :  igitur  purus  actus  est,  et  quomodo 
cunque  intelligatur,  soii  Deo  competit 

6)  Ib.  1.  c.  Ulud,  ci\jns  substantia  est  sua  operatio  omnlmode,  est  Deus; 
sed  inteliectus  agentis  substantia  est  illius  operatio  omnimode,  et  est  in  sua  sub- 
stantia actio :  igitur  non  est  in  eo  potentia  ad  aliquid.  Dazu  folgende  weitere 
Beweise:  Omne,  quod  est  primum  educens  formam  de  materia,  est  Deus;  sed  in- 
telligentia  agens  est  primum  educens  etc.  ergo  etc.  —  Omne,  quod  animae  nostrae 
infundit  intellectum ,  est  intellectus  agens ;  sed  Deus  animae  nostrae  infhndit  in- 
tellectum:  ergo  etc.^  Cf.  De  orbibus,  L  1.  dub.  2.  f.  82.  col.  3. 

7)  De  uniTersalibus,  fol.  61.  col.  2. 
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haben  za  ih]»em  Inhalte  die  Quiddität  der  Einzeldinge  ^).  Nur  sind  die 
Universalien  in  dieser  ihrer  objectiven  Realität  nicht  etwas  von  den 
Einzelwesen  Verschiedenes ;  sie  sind  auch  nicht  als  Allgemeines  in  den 
Dingen,  sondern  die  Form  der  Allgemeinheit  erhält  der  Inhalt  der 
Universalien  erst  durch  den  denkenden  Verstand  ^).  Es  gibt  kerne  all- 
gemeinen Substanzen ,  sondern  nur  Individuen.  In  diesen  ist  das  All- 
gemeine der  Potenz  nach  und  wird  dann  durch  die  Thätigkeit  des 
Verstandes  zur  Actualität  gebracht'). 

So  weit  Über  Achillinus.  Er  gehört,  wie  wir  sehen,  zu  den  ge- 
mässigten Peripatetikern  dieser  Zeit;  denn  er  lehnt  sich  noch  vorwie- 
gend an  die  vorausgehende  christliche  Schule  an;  das  eigentlich  Cha« 
rakteristische  des  Aristotelismus  unserer  Periode  tritt  bei  ihm  noch 
weniger  hervor. 

It.   Petru0  Pomponntlus  und  Augustinus  Nlf^hus* 

§.  49. 

Dagegen  kommen  wir  nun  auf  einen  Mann,  welchen  wir  als  emen 
der  Hauptrepräsentanten  dieses  modernen  Aristotelismus  zu  betrachten 
haben.  Es  ist  Petrus  Pomponatius.  Er  war  der  berühmteste  Lehrer  der 
Paduaner  Schule,  und  in  ihm  hat  die  philosophische  Richtung,  welche 
daselbst  eingebürgert  war,  wohl  ihren  adäquatesten  Ausdruck  gefun- 
den. Der  aristotelischen  Philosophie  ist  er  unbedingt  ergeben  und 
aus  derselben  leitet  er  Lehrsätze  ab ,  welche  dem  christlichen  Glau- 
ben direct  widerstreiten.  Er  hält  sie  fest  als  philosophische  Wahr- 
heiten; aber  er  gesteht  zugleich  zu,  dass  sie  auf  dem  Standpunkte 
des  christlichen  Glaubens  als  falsch  betrachtet  und  verworfen  werden 
müssten.  Diesen  innern  Widerspruch  zwischen  Vernunft  und  Glaube 
hat  Niemand  schärfer  hervorgehoben  und  energischer  urgirt,  als  er. 
Und  sonderbar!  er  errang  damit  einen  Erfolg,  welchen  er  sich  nicht 
günstiger  hätte  wünschen  können.  Sein  Ruhm  verbreitete  sich  weithin 
und  seine  Anhänger  vermehrten  sich  von  Tag  zu  Tag.  Er  wurde  der 
gefeiertste  Lehrer  zu  Padua  und  seine  Lehren,  getragen  von  dem  ma- 
terialistischen  Geiste  der  venetianischen  Grossen,  verschafften  sich  al- 
lenthalben Eingang.  Der  naturalistische  Charakter  seiner  Philosophie 
sagte  der  damaligen  Zeitrichtung  zu,  und  die  philosophische  Bestrei- 
tung der  Unsterblichkeit  der  Seele  musste  bei  allen  Jenen  Anklang 
finden,  welche  im  Rausche  des  Sinnengenusses  bereits  den  Glauben  an  die 
Unsterblichkeit  verloren  hatten.  Zwar  er  selbst  betheuert  überall  hoch 
und  theuer,  dass  er  als  Christ  seine  philosophischen  Resultate  selbst 
für  unrichtig  halte,  dass  er  für  die  Wföirheit  des  christlichen  Glaubens 
zu  sterben  bereit  sei,  dass  er  sich  dem  Urtheile  der  Kirche  und  des 
apostolischen  Stuhles  unbedingt  jonterwerfe,  dass  er  Nichts  gegen  den 


1)  Ib.  f.  62.  c.  8.  —  2)  Ib.  f.  61.  c.  8  sqq.  —  8)  Ib.  fc  62.  coL  2. 
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Glauben  der  Kirche  lehren,  sondern  nur  den  Aristoteles  erklären  wolle, 
u.  s.  w.^).  Allein  wenn  es  ihm  mit  diesen  seinen  Betheuerungen  so 
aufrichtig  Ernst  war,  wie  soll  man  es  sich  dann  erklären,  dass  er 
erst  vier  Jahre  nach  dem  lateranensischen  Concil,  auf  welchem  die  von 
ihm  vertretene  Richtung  war  verurtheilt  worden,  im  Jahre  1516  näm- 
lich, seine  Abhandlung  „de  immortalitate  animae'*  herausgab,  in  wel- 
cher er,  gleich  als  ob  gar  nichts  geschehen  wäre,  dem  kirchlichen 
Verbote  schnurstracks  entgegenhandelte?  Wie  soll  man  es  erklären, 
dass  er  auch  weiterhin  bis  zu  seinem  Tode  noch  andere  Schriften  her- 
ausgab ,  welche  gleichfalls  den  Widerspruch  der  Philosophie  mit  der 
Lehre  der  Kirche  in  andern  Punkten  beleuchten  sollten  ?  Sei  dem,  vrie 
ihm  wolle ;  seine  eigene  subjective  Gesinnung  kann  uns  gleichgültig  sein ; 
was  aber  in  seinen  Schriften  selbst  ausgesprochen  ist,  das  kann  im 
Angesichte  der  Geschichte  in  keiner  Weise  eine  Billigung  finden  und 
muss  bei  Jedem,  der  sich  unbefangen  damit  beschäftigt,  unwillkürlich 
den  Verdacht  erregen,  dass  die  gedachten  Betheuerungen  nicht  ernst- 
lich gemeint  seien  und  nur  eine  Maske  abgeben  sollen,  um  hinter  der- 
selben das  naturalistische  Princip  zu  verbergen.  Seine  Zeitgenossen 
wenigstens  glaubten  hierin  nichts  anderes  zu  sehen;  sie  Hessen  daher 
auch  die  gedachten  Betheuerungen  des  Pompouatius  bei  Seite  liegen 
und  hielten  sich  an  die  naturalistischen  Lehren  seiner  Philosophie. 

Petrus  Pomponatius  wurde  1462  aus  einer  edlen  Familie  in  Man- 
tua  geboren.  Er  studirte  zu  Padua  Philosophie  und  Medicin  und  ge- 
langte hier  auch  bald  zu  einer  Lehrstelle.  Da  er  ganz  im  Geiste 
seiner  Zeit  lehrte,  so  gelangte  er  bald  zu  grossem  Ansehen  und  be- 
gründete seinen  Ruhm.  Da  er  in  der  Auslegung  des  Aristoteles  einen 
andern  Weg  einschlug,  als  sein  Mitlehrer  Achillinus,  so  gerietb  er  mit 
diesem  in  einen  lang  andauernden  Streit,  in  welchem  er  sich  gewöhn- 
lich durch  Witz  und  Spott  aus  der  Verlegenheit  zu  helfen  wusste. 
Durch  den  Krieg  von  Padua  vertrieben ,  lehrte  er  kurze  Zeit  zu  Fer- 
rara,  und  dann  zu  Bologna.  Hier  gab  er  im  Jahre  1516  seine  Schrift 
„de  immortalitate  animae"  heraus,  in  welcher  er  behauptete  und 
nachzuweisen  suchte,  dass  nach  den  Grundsätzen  der  aristotelischen 
Philosophie  die  Seele  des  Menschen  nur  für  sterblich  gehalten  werden 
könne.  Di.e  Schrift  erregte  grosses  Aufsehen ;  in  Venedig  wurde  sie 
von  Gerichtswegen  öffentlich  verbrannt,  und  in  Rom  konnte  eine 
Verurtheilung  derselben  nur  durch  die  Bemühungen  des  Pietro  BembQ 
abgewendet  werden.  Im  Auftrage  Leo's  X.  schrieb  Augustinus  Nipbus 
eine  Widerlegung  des  genannten  Buches,  sowie  auch  Vincenz  Colzado, 
Petrus  Mama ,  Paul  Jovius  und  insbesonders  der  Cardinal  Contarenus, 
ein  Schüler  des  Pomponatius,  gegen  dasselbe  auftraten.    Gegen  diese 


1)  Petrus  Pomponatius  y  De  immort  anim.  c.  15.  p.  128.    De  incant  per- 
orat    De  foto,  IIb.  arb.  et  praed.  perorat 
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Angriffe  schrieb  dann  Pomponatius  wiederum  seine  ,,  Apologia^^  und 
sein  „  Defensorium,  '^  welches  letztere  besonders  gegen  Niphas  gerich- 
tet war.  Die  Erlaubniss  zur  Herausgabe  des  letztern  (1519)  erhielt 
er  nur^ unter  |der  Bedingung,  dass  ihm  Gegensätze  eines  Professors 
der  Theologie  zu  Bologna ,  Chrystomus  Casalenus ,  beigefügt  wurden. 
Später  gab  er  dann  noch  heraus  eine  Schrift  „de  incantationibus"  und 
ein  Buch  „de  fato,  libero  arbitrio  et  praedestinatione/'  welche  eine  ähn- 
liche Richtung  verfolgten,  wie  die  erstgenannte  Schrift.  Hiemit  haben 
wir  seine  Hauptwerke  aufgeführt  Pomponatius  starb  im  Jahre  1524. 
Es  wird  unsere  Aufgabe  sein ,  die  Lehren ,  welche  Pomponatius 
in  seinen  genannten  drei  Hauptwerken  vorgetragen  hat,  der  Reihe 
nach  ausführlich  zu  entwickeln,  um  dadurch  ein  möglichst  getreues  ^ 
Bild  seiner  philosophischen  Gesammtrichtung  zu  entwerfen.  Wir  be- 
ginnen mit  der  Schrift :  „  De  immortalitate  animae  *). " 

Die  Unsterblichkeit  der  Seele  ist  nach  Pomponatius  bedingt  durch 
die  Immaterialität  derselben ;  ja  beide  Begriffe  drücken  im  Grunde  ein 
und  dasselbe  aus.  Wenn  er  daher  die  Unsterblichkeit  der  Seele  vom 
philosophischen  Standpunkte  aus  in  Abrede  stellt,  so  stellt  er  damit 
auch  deren  Immaterialität  in  Abrede ;  ja  er  kann  jene  nicht  läugnen, 
ohne  zuerst  diese  zu  läugnen.  Daher  kommt  es,  dass  die  ganze  Be- 
weisffihmng  des  Pomponatius  gegen  die  Unsterblichkeit  der  Seele; 
eigentlich  gegen  deren  Immaterialität  gerichtet  ist,  und  dass  er  die 
Begriffe  von  Immaterialität  und  Unsterblichkeit  überall  promiscue  ge- 
braucht, und  sie  für  einander  setzt  Das  muss  zum  Verständniss  sei- 
ner Lehre  vorausgesetzt  werden. 

Fragen  wir  denn  nun  zunächst  nach  den  allgemeinen  psychologi- 
schen Lehrsätzen  des  Pomponatius :  so  müssen  wir  vor  Allem  Act  da- 
von nehmen ,  dass  er  die  Lehre  des  Averroes  von  der  Einheit  des 
Verstandes  nicht  annimmt  Diese  Ansicht  erscheint  ihm  vielmehr  so 
monströs  und  zugleich  so  lächerlich ,  dass  es  ihm  fast  unerklärlich 
dünkt,  wie  man  sich  jsu  einer  solchen  Ansicht  verstehen,  oder  sie 
wohl  gar  noch  dem  Aristoteles  zuschreiben  konnte^).  Vielmehr  häh 
er  entschieden  an  der  Einheit  der  Seele  im  Menschen  im  Sinne  der 
Scholastiker  fest  Die  intellective  Seele  ist '  nicht  der  Substanz  nach 
verschieden  von  der  sensitiven,  weder  im  Sinne  des  Averroes,  noch 
im  Sinne  Okkams.  Sie  ist  weder  etwas  an  sich  Allgemeines,  das  dem 
individuellen  Menschen  blos  von  Aussen  zugetheilt  wird,  noch  ist  sie  eine 
zweite  individuelle  Form  im  Menschen,  welche  mit  der  sensitiven  Form 
als  mit  einer  andern  Form  sich  verbindet.    Denn  die  Seele  ist  die 


1)  In  der  Ausgabe  dieser  Schrift,  welche  ich  vor  mir  liegen  habe,  fehlt  das 
Titelblatt.  Ich  kann  also  nicht  genau  angeben,  welche  Ausgabe  es  ist  Wahr- 
scheinlich ist  es  die  Basler  Ausgabe  Ton  1567. 

2)  De  immort  animae,  c.  4. 
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wahre  wesentliche  Form  des  Leibes ,  und  kann  deshalb  nur  Eine  sein, 
weil  es  offenbar  absurd  ist,  mehrere  wesentliche  Formen  in  ein  und 
demselben  Individuum  anzunehmen  ^).  Diese  Einheit  der  Seele  ist 
auch  durch  das  Selbstbewusstsein  gewährleistet ;  denn  es  ist  immer  ein 
und  dasselbe  Ich ,  welchem  wir  im  Selbstbewusstsein  die  intellectiven 
und  sensitiven  Functionen  zuschreiben;  was  nicht  geschehen  konnte, 
wenn  der  Mensch  als  solcher  nicht  eine  einheitliche  Natur  wäre,  welche 
wie  aus  Einer  Materie,  so  auch  aus  Einer  Form  besteht^). 

Dies^  vorausgesetzt,  geht  nun  Pomponatiüs  auf  sein  eigentliches 
Thema  Über.  Es  ist,  sagt  er,  die  gewöhnliche  Ansicht:  die  mensch* 
liehe  Seele  sei ,  an  und  für  sich  genommen ,  unsterblich  und  nur  in 
emer  gewissen  Beziehung  sterblich.  An  und  für  sich  genommen  sei 
sie  nämlich  eine  immaterielle  und  darum  unsterbliche  Substanz ;  in  so 
ferne  sie  dagegen  das  vegetative  und  sensitive  Princip  des  Leibes  sei, 
müsse  sie  als  vergänglich  betrachtet  werden ,  weil  sie  die  sensitiven 
und  vegetativen  Functionen  nur  so  lange  ausüben  könne,  als  sie  mit 
dem  Leibe  verbunden  sei^).  Diese  Ansicht,  äussert  Pomponatiüs,  ist 
ganz  gewiss  wahr  und  unbestreitbar,  weil  und  in  so  ferne  sie  eben 
durch  die  heilige  Schrift  gewährleistet  ist,  welche  nichts  Irrthümliches 
lehren  kann ,  und  welcher  die  menschliche  Vernunft  in  Allem  sich  zu 
fügen  hat.  Aber  nicht  so  unzweifelhaft  ist  sie,  wenn  es  sich  darum 
handelt,  ob  sie  im  Sinne  des  Aristoteles  gelegen  sei,  und  ob  sie 
überhaupt  aus  den  Principien  der  menschlichen  Vernunft  sich  erschlies- 
sen  lasse.  Er  müsse  das  Eine  wie  das  Andere  in  Abrede  stellen.  Dass 
Aristoteles  dieser  Ansicht  nicht  zugethan  gewesen  sei ,  dass  er  viel- 
mehr die  Sterblichkeit  der  Seele  gelehrt  habe,  erscheint  ihm  unbe- 
streitbar *) ;  was  aber  die  Beweisbarkeit  der  gedachten  Ansicht  durch 
die  menschliche  Vernunft  betreffe,  so  wolle  er  zwar  die  grossen  Män- 
ner, welche  diese  Beweisbarkeit  angenommen  haben,  nicht  geradezu 
des  Irrthums  bezichtigen ;  ihm  dagegen  scheine  sie  durchaus  nicht  so 
unerschütterlich  fest  zu  stehen,  wie  man  gewöhnlich  annehme.  Er  wolle 
nicht  versäumen,  die  Gründe  hiefür  beizubringen^). 

Drei  Hauptgründe  sind  es,  welche  man  für  die  Immaterialität  der 
Menschenseele  gewöhnlich  anführt :  dass  ihr  nämlich  für's  Erste  gewisse 
immaterielle  Thätigkeiten  zukommen,  in  welchen  sie  nicht  an  körper- 
liche Organe  gebunden  ist^  —  das  Denken  und  Wollen;  dass  sie 
femer  im  Verstände  alle  Formen,  auch  die  entgegengesetztesten,  auf- 
zunehmen vermag,  und  dass  sie  endlich  in  ihrem  Denken  und  Wollen 
nicht  auf  das  Sinnliche  beschränkt  bleibt ,  sondern  dass  sie  vielmehr 
auch  das  Uebersinnliche  und  Ewige  anstrebt.  Allein  diese  Gründe  sind 
von  gar  keinem  Gewichte.    Denn  vor  Allem  könnte  man,  falls  man 


1)  Ib.  c.  4  sqq.  —  2)   Ib.  c.  6.    -   8)  Ib.  c.  7.  —  4)  Ib.  c.  14.    -  6)  Ib, 
c.  8.  p.  29  sqq. 
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die  Berechtigung  der  gedachten  Beweise  anerkennen  wollte,  mit  dem- 
selben Rechte  aus  ganz  analogen  Gründen  die  Materialität. der  Seele 
beweisen :  für's  Erste  nämlich  daraus ,  dass  ihr  gewisse  materielle 
Thätigkeiten  eigen  sind,  in  welchen  sie  an  körperliche  Organe  gebun- 
den ist,  wie  die  vegetativen  und  sensitiven  Thätigkeiten ;  dass  sie  für's 
Zweite  im  Sinne  nicht  alle  Formen  aufzunehmen  vermag,  und  dass  sie 
endlich  fur's  Dritte  auch  das  Sinnliche ,  Zeitliche  und  Hinfällige  sinn- 
lich begehrt  und  anstrebt  ^).  Ja  dieser  entgegengesetzte  Beweis  hätte 
eine  weit  stärkere  Beweiskraft ,  als  der  erstere ;  denn  dort  kann  man 
sich  blos  auf  zwei  Thätigkeiten,  auf  die  Denk  -  und  Willensthätigkeit 
beziehen,  um  aus  der  Immaterialität  derselben  die  Immaterialität  der 
Seele  zu  beweisen;  hier  dagegen  hat  man  in  der  sensitiven  und  vege- 
tativen Lebensregion  weit  mehrere  Kräfte,  welche  man  als  Prämissen 
für  den  Schluss  auf  die  Materialität  der  Seele  gebrauchen  kann^). 
Rechnet  man  dazu  noch,  dass  die  weitaus  grosste  Mehrzahl  der  Menschen 
auf  die  intellectuelle  Ausbildung  wenig  oder  gar  kein  Gewicht  legen, 
sondern  blos  im  Sinnlichen  sich  bewegen  und  in  ihrer  Lebensweise 
dem  Thiere  näher  stehen,  als  dem  Menschen,  so  wird  man  kein  Recht 
mehr  haben,  so  sehr  auf  die  Denk-  und  Willensthätigkeit  zu  po- 
chen und  aus  derselben  auf  ein  immaterielles  Princip  im  Menschen 
zu  schliessen  0* 

Aber  noch  mehr.  Sollte  man  berechtigt  sein,  aus  der  Denk-  und 
Willensthätigkeit  auf  die  Immaterialität  der  Seele  zu  schliessen,  dann 
müsste  man  vorher  bestimmt  wissen  und  mit  Sicherheit,  behaupten 
können ,  dass  die  Seele  im  Denken  und  Wollen  der  körperlichen  Or- 
gane gar  nicht  bedürfe,  dass  also  beide  Thätigkeiten  rein  immaterieller 
Natur  seien.  Allein  das  wissen  wir  nicht  blos  nicht  sicher,  sondern 
wir  werden  bei  näherer  Betrachtung  sogar  zum  gegentheiligen  Schluss 
gedrängt.  Schon  die  Definition,  welche  Aristoteles  von  der  Seele 
gibt,  muss  uns  dazu  bestimmen.  Denn- wenn  die  Seele  die  Entelectue 
eines  physisch -organischen  Leibes  ist,  so  kann  sie  als  diese  Entele- 
chie  nur  durch  den  Körper  und  mit  demselben  thätig  sein.  Man  mag 
allerdings  sagen :  als  intellective  Seele ,  d.  h.  in  so  fem  sie  mit  Ver- 
stand und  Wille  ausgestattet  ist ,  sei  die  Seele  nicht  die  Entelechie 
des  Leibes.  Allein  dann  ist  sie  als  intellective  Seele  auch  nicht  mehr 
„Seele*'  im  strengen  und  eigentlichen  Sinne  dieses  Wortes;  der  Be- 
griff „Seele"  lässt  sich  auf  sie  nicht  mehr  anwenden.  Und  doch  sub- 
sumirt  Aristoteles  die  menschliche  Seele  unbedenklich  unter  den  all- 
gemeinen-  Begriff'  der  „  Seele  *).  *'  —  Zudem  ist  es  eine  unbestreitbare 
Thatsache ,  dass  wir  in  all  unserm  Denken  sinnlicher  Bilder  der  Phan- 
tasie bedürfen  und  ohne  dieselben  gar  nicht  denken  können,  sowie 

1)  Ib.  c  8.  p.  80.  —  2)  Ib.  c.  8.  p.  81.   -  8)  Ib.  c.  8  p.  81  aqq.  —  4)  Ib. 
C  8.  p.  88  sqq. 
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aach,  dass  ein  Wollen  und  Handeln  ohne  einen  körperlichen  Gegen- 
stand uns  nicht  möglich  ist  Das  weist  doch  offenbaf  darauf  hin,  dass 
Denken  und  Wollen  keineswegs  solche  rein  immaterielle  oder  über- 
organische Thätigkeiten  seien ,  wie  man  gewöhnlich  annimmt '). 

In  der  Voraussetzung  endlich,  dass  die  Seele  inmiateriell  und  un- 
sterblich sei ,  müsste  dieselbe  nach  ihrer  Trennung  vom  Leibe  die  ve- 
getativ-sensitiven Kräfte  entweder  verlieren  oder  beibehalten.  Wenn 
ersteres,  dann  tritt  sie  nach  dem  Tode  des  Leibes  in  einen  Zustand 
der  Privation  und  Verstümmlung  ein,  und  warum  sollte  sie  denn  als 
ein  solches  verstümmeltes  Wesen  noch  fortleben  ?  Wenn  ersteres,  dann 
sind  jene  Kräfte  in  der  Seele  ewig  zwecklos,  es  sei  denn,  dass  man 
eine  Palingenesie  annimmt,  was  jedoch  nicht  im  Sinne  des  Aristoteles 
liegt«). 

Wir  sehen  also ,  dass  die  Vernunftbeweise  für  die  Immat^alität 
und  Unsterblichkeit  der  Seele  in  dem  Sinne,  wie  man  dieselbe  ge- 
wöhnlich nimmt,  keineswegs  beweiskräftig  genug  sind,  um  uns  vom 
Standpunkte  der  Vernunft  aus  davon  zu  überzeugen;  vielmehr  lassen 
sich  dieselben  unschwer  widerlegen.  Es  hat  sich  heraus  gestellt,  das» 
die  Seele  nur  unter  der  Bedingung  die  Form  und  Entelechie  des  Lei- 
bes sein  kann,  wenn  sie  ebenso  wenig  wie  dieser  immateriell  und  un- 
sterblich ist^).  Darum  hat  denn  auch  Aristoteles  an  der  Materialität 
und  Sterblichkeit  der  Seele  nie  gezweifdt,  und  so  oft  er  von  der  all- 
gemeinen Vergänglichkeit  der  Dinge  auf  Erden  spricht,  nimmt  er  davon 
die  menschliche  Seele  nie  aus*). 

Wenn  also  der  gewöjjnliche  Lehrsatz:  die  Seele  sei  an  und  für 
sich  immateriell  und  unsterblich,  und  nur  in  einer  gewissen  Beziehung 
materiell  und  sterblich,  sich  philosophisch  keineswegs  aufrecht  erhal- 
ten lässt,  so  wird  es  angezeigt  sein,  eine  andere  Ansicht  darüber  sich 
zu  bilden.  Und  da  behauptet  denn  Pomponatius,  dass  gerade  das  Gre- 
getitheil  des  so  eben  angeführten  Satzes  als  philosophisch  wahr  aner- 
kannt  werden  müsse.  Die  Seele  ist  an  und  für  sich  genommen  ma- 
teriell  und  sterblich^  und  nur  in  einer  gewissen  Beziehung  kann  sie  als 
immateriell  und  unsterblich  gefasst  werden.  Das  ist  die  Thesis  des 
Pomponatius  ^). 

§.  50. 

Um  den  Sinn  dieser  Thesis  näher  zu  bestimmen ,  lehrt  Pompona- 
tius, die  Seele  bedürfe  des  Leibes  zwar  in  all  ihrer  Thätigkeit  als  des 
ObjecteSy  nicht  aber  in  jeder  Beziehung  als  des  Subjectes7  Eine  Form 
nämlich,  welche  in  der  Materie  aufgenonunen  wird  in  quantitativer 
Weise ,  so  nämlich,  dass  sie  in  ihrer  Verbindung  mit  dem  Körper  nach 
der  Ausdehnung  des  letztem  sich  gleichfalls  ausdehnt,  bedarf  des  Kör- 

1)  Ib.  e.  8.  p.  92  Bq.  -^  2)  Ib.  c  8.  p.  85  Bqq.  p.  88.  —  8)  Ib.  c  8.  p.  89. 
4)  Ib.  c  8.  p.  42.  —  5)  Ib.  c  9. 
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pers  nicht  blos  als  ihres  Objectes ,  sondern  auch  als  ihres  Sabjectes. 
Verbindet  sich  dagegeif  eine  Form  nicht  in  solch  quantitativer  Weise 
mit  der  Materie,  dann  bedarf  sie  allerdings  des  Körpers  als  ihres  Ob- 
jectes, nicht  aber  auch  als  ihres  Subjectes.  Nun  ist  aber  die  Seele 
wirklich,  in  so  fem  sie  mtellective  Seele  —  Verstand  und  Wille  — 
ist,  nicht  in  quantitativer,  körperlicher  Weise  dem  Leibe  inexistent: 
folglich  bedarf  sie  des  letztem  zu  ihrer  intellectiven  Thätigkeit  zwar 
als  des  Objectes ,  aber  nicht  als  des  Subjectes.  Sie  bedarf  desselben 
als  Objectes;  denn  sie  kann  ohne  sinnliche  Bilder  nicht  denken,  und 
ohne  emen  körperlichen  Gegenstand  nicht  wollen  oder  handeln.  Sie 
bedarf  desselben  aber  nicht  als  Subjectes;  denn  sie  Ist  fm  Stande,  auf 
sich  selbst  zu  reflectiren ,  discursiv  zu  denken  und  das  Allgemeine  zu 
erfassen ,  was  die  sensitive  Seele,  nicht  vermag '). 

Es  gibt  nämlich  im  Universum  solche  Wesen,  welche,  um  zu  er- 
kennen und  zu  wollen ,  des  Körpers  weder  als  des  Objectes,  noch  als 
des  Subjectes  bedürfen.  Das  sind  die  überirdischen  Intelligenzen.  Diese 
haben  zwar  auch  ihre  eigenen  Körper,  nämlich  die  Gestime;  aber  sie 
verhalten  sich  zu  diesen  blos  zutheilend,  nicht  von  ihnen  empfangend. 
Sie  erkennen  nicht  durch  die  Himmelskörper,  sie  verdanken  den  letz- 
tem in  Bezug  auf  ihre  Erkenntniss  Nichts ;  dagegen  verdanken  ihnen 
die  Himmelskörper  selbst  ihre  Form  und  ihre  Bewegung ').  —  Dagegen 
gibt  es  wieder  andere  Wesen ,  welche  des  Körpers  bedürfen  sowohl 
als  des  Objectes  als  auch  des  Subjectes  all  ihrer  Thätigkeit.  Das  sind 
die  Thiere.  Die  Tbierseelen  sind  ganz  in  den  Körper  versenkt  und 
bangen  in  jeder  Beziehung  von  demselben  ab.  Ihre  Erkenntniss  geht 
daher  auch  blos  auf  das  Einzelne,  während  den  hohem  Intelligenzen 
die  Erkenntniss  des  Allgemeinen  eigen  ist.  —  Zwischen  diesen  beiden 
Extremen  muss  es  denn  nun  auch  mittlere  Wesen  geben,  welche  zu 
ihrer  Erkenntniss  -  und  Willensthätigkeit  des  Leibes  zwar  als  des  Ob- 
jectes, aber  nicht  als  des  Subjectes  bedürfen,  deren  Thätigkeit  also 
weder  eine  rein  immaterielle ,  wie  die  der  hohem  Intelligenzen ,  noch 
eine  rein  materielle ,  wie  die  der  Thiere ,  sondern  eine  gemischte  ist, 
d.  h.  einerseits  als  materiell,  andererseits  als  immateriell  sich  charak- 
terisirt.  So  fordert  es  die  Ordnung  des  Universums.  Diese  mittlem 
Wesen  nun  sind  die  Menschen  ^).  Die  menschliche  Seele  kann  ohne 
Körper  als  Object  nicht  denkend  und  nicht  wollend  thätig  sein ,  und 


1)  Ib.  c.  9.  p.  60  sqq.  Indigere  itaqne  organo  ut  subjecto,  est  in  corpore 
redpi,  et  modo  quantitativo,  et  corporali,  sie,  quod  cum  extensione  recipiatur . . . . 
Didmas  (ergo),  intellectufli  oon  indigere  corpord^  ut  subjecto  in  soi  inteüectione, 
neu  quia  intellectiö  naUo  modo  fit  in  corpore, ....  sed  pro  tanto  didtur  Intellec- 
tio  non  esse  in  organo  et  in  corpore,  qnoniam  modo  quantitatiTO  et  corporali  nön 
est  in  eo,  qnapropter  potest  intellectus  reflectere  snpra  semetipsum,  discorrere, 
et  oniTersaliter  eomprehendere.    De  incant  c.  12. 

2)  De  immort  anim.  c.  9.  p.  46.  —  8)  Ib.  c  9.  p.  44  sqq.  p.  61. 
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in  so  fern  steht  sie  mit  der  Thierseele  auf  gleicher  Linie  ')•  Aber  der 
Körper  als  solcher  ist  nicht  Subject  der  Denk--  und  Willensthätigkeit, 
wie  solches  bei  der  Thätigkeit  des  Thieres  stattfindet,  weil  das  Den- 
ken und  Wollen  eben  keine  rein  körperlichen  Thätigkeiten  sind.  Allerdings 
ist  der  Leib ,  in  seiner  Ganzheit  genommen ,  das  Instrument  oder  Or- 
gan der  Denk-  und  Willensthätigkeit ;  und  in  diesem  Sinne  kann  man 
allerdings  den  Leib  das  Quasi  -  Subject  jener  Thätigkeit  nennen ;  aber 
im  eigentlichen  und  strengen  Sinne  dieses  Wortes  ist  er  nicht  Subject 
der  gedachten  Thätigkeit,  eben  weil  Denken  und  Wollen,  wie  schon 
gesagt,  keine  rein  körperlichen  Acte  sind  ^).  Und  eben  deshalb  erkennt 
«der  menschliche  Verstand  üicht*  wie  das  Thier  blos  das  Einzelne,  son-^ 
dem  auch  das  Allgemeine ,  jedoch  wiederum  nicht  das  Allgemeine  an 
sich>  wie  die  reinen  Intelligenzen,  sondern  nur  das  Aligemeine  im 
Einzelnen  ^). 

Halten  wir  nun  diese  Gesichtspunkte  fest,  so  ergibt  sich  uns 
hieraus  von  selbst  der  Sinn  der  oben  angeführten  Thesis  des  Pompo- 
natius.  Die  menschliche  Seele  ist  an  und  für  sich  genommen  materiell 
und  sterblich ,  weil  sie  zu  all  ihrer  Thätigkeit  des  Leibes  als  des 
Objectes  bedarf,  also  ohne  den  Leib  eine  Denk-  und  Willensthätig- 
keit derselben  gär  nicht  möglich  ist,  und  wenn  wir  uns  die  Seele  vom 
Leibe  getrennt  denken,  nothwendig  alle  ihre  Thätigkeit  und  all  ihr. 
Leben  verschwinden  muss.  Die  Seele  kann  dagegen  in  einer  gewis- 
sen Beziehung  immateriell  und  unsterblich  genannt  werden»  in  so  fern 
sie  nämlich  zu  ihrer  Denk-  unü  Willensthätigkeit  des  Leibes  als  des 
Subjectes  dieser  Thätigkeit  nicht  bedarf.  Denn  in  dieser  Beziehung 
erhebt  sie  sich  in  einem  gewissen  Grade  übei*  die  Materie,  und  be- 
sitzt eine  gewisse  Aehnlichkeit  mit  dem  rein  Immateriellen  und  Un- 
sterblichen,  steht  dem  letztern  näher,  als  die  übrigen  Dinge*).  In 
diesem  Sinne  also,  aber  auch  nur  in  diesem  Sinne,  kann  die  Seele  als 
immateriell  und  unsterblich  bezeichnet  werden;  nicht  als  wäre  sie  sol- 
ches  ihrer  Substanz  nach,  sondern  nur  in  so  fem  sie,  wie  gesagt, 
eine  gewisse  Aehnlichkeit  mit  dem  Immateriellen  und  Unsterblichen 
hat,  die  freilich  nur  eine  sehr  geringe  ist.^  Auf  solche  Weise  steht 
der  Mensch  zwischen  dem  Vergänglichen  und  Unvergänglichen  mitten 
inne  und  nimmt  an  beiden  TheiP). 


1)  Ib.  c.  9.  p.  47. 

2)  Ib.  c.  10.  p.  69  sq.  Totum  corpus  est  instrumeDtuin  intellectus ,  quoniam 
intellectus  omnes  vires  comprehendit ,  et  non  aliquam  partem  determinatam ,  quo- 
niam sie  non  omnia  cognosceret*  Quanqoam  autem  sie  totom  corpus  ponatur  in* 
strumentum  intellectus  quasj  ^ut  snbjectum ,  non  tarnen  vere  est  ut  sul^ectum, 
quoniam  intelligere  in  eo  non  recipitur  modo  corporali.    c  9.  p,  66  sqq. 

8)  Ib.  c.  9.  p.  51  sq.  c.  10.  p.  68.  —  4)  Ib.  c.  12.  p.  78. 
5)  Ib.  c.  9.  p.  57.  Intellectus  humanus  est  actus  corporis  organici  ut  objecti, 
et  sie  non  separatur;  non  autem  ut  subjectii  et  sie  separatur. 
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So  sehen  wir  denn,  dass  auf  dem  Standpunkte  der  blossen  Philo- 
sophie die  Unsterblichkeit  im  Smne  des  Glaubens  sich  nicht  aufrecht 
erhalten  lässt,  sondern  dass  wir  blos  eine  beziehungsweise  Unsterblich- 
keit annehmen  können,  welche  jedoch  weit  davon  entfernt  ist,  eine 
Unsterblichkeit  der  Substanz  und  Persönlichkeit  nach  zu  sein.  Ein  We- 
sen,  das  ohne  den  Leib  nicht  existenzfähig  ist,  weil  es  seinem  Begrifife 
nach  nur  als  Form  oder  Entelechie  des  Leibes  existiren  kann ,  kann 
nicht  unsterblich  sein ;  ein  Wesen,  welches  zu  all  seiner  Lebensthätig- 
keit  des  Leibes  wenigstens  als  des  Objectes  wesentlich  bedarf,  kann 
ausser  dem  Leibe  nicht  leben.  Wenn  wir  ihm  also  eine  Unsterb- 
lichkeit zusprechen,  so  kann  das  nur  eine  Unsterblichkeit  im  un« 
eigentlichen,  figürlichen  Sinne  sein,  wie  sie  so  eben  dargelegt  wor* 
den  ist*). 

Gegen  den  Satz,  dass  die  Seele  ohne  den  Leib  nicht  erkenn tniss- 
fähig  sei ,  wendet  man  allerdings  ein :  die  Seele  sei  einer  doppelten 
Denkthätigkeit  fähig,  einer  solchen,  welche  durch  die  sinnliche  Wahr- 
nehmung bedingt  sei,  und  einer  solchen,  welche  ohne  sinnliche  Bilder 
sich  vollziehe.  Erstere  komme  ihr  zu^  so  lange  sie  mit  dem  Leibe 
verbunden  sei ,  letztere  trete  ein  nach  ihrer  Trennung  vom  Leibe.  — 
Allein  jedes  Wesen  hat  nur  Eine  wesentliche  Art  seiner  Thätigkeit, 
welche  eben  durch  seine  Natur  und  Wesenheit  selbst  bedingt  und 
bestimmt  ist  Und  das  ist  bei  der  menschlichen  Seele,  was  die  Denk- 
thätigkeit betrifft,  das  Denken  durch  die  sinnlichen  Bilder,  welche  ans 
der  Erfahrung  kommen.  Man  müsste  also,  um  die  angeführte  Ansicht 
zu  halten,  zuletzt  annehmen,  dass  die  menschliche  Seele  bei  ihrem 
Austritt  aus  dem  Leibe  ihre  Wesenheit  und  Natur  verändere  und  in 
die  Natur  der  hohem  getrennten  Intelligenzen  übergehe ,  weil  es  nur 
unter  dieser  Voraussetzung  denkbar  wäre,  dass  sie  ihre  eigene  wesent- 
liche Weise  der  Thätigkeit  verliere  und  eine  andere  annehme.  Dazu 
wird  sich  aber  wohl  Niemand  verstehen  wollen '). 


1)  Ib.  c.  9.  p.  54  sq.  Anlma  hnmana  cnm  sit  snprema  et  perfectiBsima  ma- 
teriali'mn  formarum ,  vere  est ,  qao  aliquid  est  hoc  aliquid ,  et  nullo  modo  ipsa 
rere  est  hoc  ah'qnid ,  quare  vere  est  forma  simul  incipiens  et  desinens  esäe  cum 
corpore,  neque  aliquo  pacto  potest  operari  vel  esse  sine  eo,  unumque  tantum 
modum  essendi  habet  et  operandi:  quare  et  muhipücari  potest,  cum  istud  yere 
sit  prindpium  multiplicandi  in  eadem  specie ; . . . .  verum  cum  ipsa  sit  materialinm 
nobilissima  et  in  confinio  iamaterialium ,  ah'quid  immateriaiitatis  odorat ,  sed  non 
Bimplidter ,  unde  habet  intellectum  et  Yoluntatem ,  in  quibus  cum  diis  convenit 
sed  satis  imperfecte  et  aequi?oce,  quandoqnidem  dii  ipsi  totaliter  abstrahunt  a  ma- 
teria,  ipsa  vero  semper  cum  materia,  quoniam  cum  phantasmate,  cum  continuo, 
cum  tempore,  cum  discursu,  cum  obscuritate  cognoscit;  quare  in  nobis  intellectus 
et  Toluntas  sunt  sincere  immateriales ,  sed  secundum  quid  et  diminute,  unde  Te- 
rius  ratio ,  -quam  intellectus  appellari  didtur ;  non  enim,  nt  ita  dizerim,  intellectus 
est ,  sed  vestiginm  et  nmbra  intellectus.  p.  49  sqq. 

2)  Ib.  c.  9.  p.  48  sqq.  p.  62.  . 
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Es  ist  kaum  nöthig  zu  erwähnen,  dass  die  menschliche  Seele, 
wenn  sie,  wie  bewiesen  worden,  materieller  Natur  ist,  auch  nicht, 
wie  m^  gewöhnlich  annimmt,  durch  Creation  entstehe,  sondern  dass 
sie  vielmehr  durch  Generation  zugleich  mit  dem  Leibe  entstehe.  Ari- 
stoteles ist  denn  auch  dieser  Ansicht  unbedingt  zugettian*);  und  wenn 
er  sagt,  dass  der  Verstand  dem  Menschen  von  Aussen  komme,  so 
will  er  damit  nur  andeuten,  dass  der  Verstand  im  Verhaltniss  zur 
sensitiven  Seele  in  höherer  und  vollkommenerer  Weise  an  dem  Gött- 
lichen Theil  nehme  0* 

Mit  diesen  Ausführungen  glaubt  Pomponatius  die  Aufgabe,  welche 
er  sich  gestellt,  gelöst  zu  haben.  Er  wendet  sich  nun  zur  Wider- 
legung der  Einwürfe,  welche  ihm  vom  philosophischen  Standpunkte 
aus  gemacht  werden  könnten.  —  Man  sagt,  mit  der  Immaterialität 
und  Unsterblichkeit  der  Seele  gehe  die  höhere  Endbestimmung  des 
Menschen  verloren ;  die  Menschen  hätten  keinen  gemeinsamen  hohem 
Endzweck  mehr,  welchen  anzustreben  die  Aufgabe  jedes  Einzelnen 
wäre ;  jeder  wäre  nur  auf  Befriedigung  seines  Egoismus  und  seiner 
Sinnlichkeit  angewiesen ,  und  zwar  auf  die  Weise ,  wie  es  ihm  gerade 
gefällt  Alle  Moral  wäre  vernichtet^).  — -  Dieser  Einwurf,  erwiedert 
Pomponatius,  beruht  keineswegs  auf  Wahrheit  Das  menschliche  Ge- 
schlecht ist  nämlich  ein  moralischer  Organismus,  welcher  als  splcher 
nach  den  nämlichen  Grundsätze  beurtheilt  werden  muss,  wie  der  phy- 
sische Organismus.  In  einem  organischen  Leibe  nun  hat  zwar  jedes 
Glied  seine  ihm  eigenthümliche  Bestimmung;  aber  in  letzter  Instanz 
haben  sie  dennoch  einen  einheitlichen  Zweck,  in  so  ferne  alle'insge- 
sammt  dazu  bestimmt  sind,  das  Dasein,  Leben  und  Wohl  des  Ganzen 
zu  erhalten  und  zu  fördern.  Analog  verhält  es  sich  denn  nun  auch 
mit  dem  moralischen  Organismus  des  Menschengeschlechtes.  Hier  hat 
gleichfalls  jedes  einzelne  Glied  des  Ganzen  zwar  zunächst  seine  ihm 
eigenthümliche  Bestinunung;  aber  alle  müssen  in  letzter  Instanz  ihren 
höchsten  Zweck  darin  finden ,  zur  Erhaltung  und  zum  Wohle  des  Gan- 
zen beizutragen.  Die  Erhaltung  und  Wohlfahrt  des  Ganzen  ist  aber 
wesentlich  dadurch  bedingt,  dass  alle  Glieder  desselben  nach  Tugend 
streben  und  das  Laster  fliehen.  Und  das  ist  es,  was  wir  Uebung  des 
praktischen  Verstandes  nennen.  Folglich  haben  doch  alle  Menschen, 
ungeachtet  der  Sterblichkeit  der  Seele ,  Einen  Zweck ,  den  sie  anzu- 
streben, Eine  Aufgabe,  welche  sie  zu  erfüllen  haben:  und  das  ist  die 
Uebung  des  praktischen  Verstandes,  d.  h.  das  Streben  nach  Tugend 
und  die  Vermeidung  des  Bösen ;  die  Moral  geht  nicht  verloren.  Man 
könnte  allerdmgs  fragen,  warum  denn  gerade  die  Uebung  des  praktischen 
und  nicht  auch  die  des  speculativen  und  mechanischen  Verstandes,  d.  L  das 
eigentliche  Denken  und  die  Eunstthätigkeit,  die  Gesammtaufgabe  aller 

1)  Ib.  c  8.  p.  41.  —  2)  Ib.  c.  9.  p.  58.  —  8)  Ib.  a  18.  p.  88  i^. 
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Menschen  sei.  Diese  Frage  erledigt  sich  aber  leicht  Die  Uebung 
des  speculativen  Verstandes  und  die  mechanische  Eunstthätigkeit  sind 
keineswegs  so  allgemein  nothwendig  zur  Erhaltung  und  zum  Wohle 
der  menschlichen  Gesellschaft ,  dass  wenn  nicht  jeder  Mensch  densel- 
ben sich  widmete,  die  Gesellschaft  nicht  bestehen  könnte.  Im  Gegen* 
theil,  würden  alle  Menschen  dem  speculativen  Denken  oder  der  me- 
chanischen Eunstthätigkeit  sich  widmen,  so  würde  die  menschliche 
Gesellschaft  als  solche  gar  nicht  bestehen  können.  Allerdings  ist  es 
nothwendig  für  den  Bestand  und  das  Wohl  der  menschlichen  Gesell- 
schaft, dass  einige  Menschen  sich  den  erwähnten  Beschäftigungen  wid- 
men, weil  ja  der  Bestand  und  das  Wohl  der  Gesellschaft  auch  wis- 
senschaftlich gebildete  Männer  und  Handwerker  erfordert  Aber  dass 
(die  ohne  Ausnahme  diesen  Beschäftigungen  sich  hmgeben,  das  ist  für 
den  gedachten  Zweck  nicht  blos  nicht  nothwendig,  sondern  es  könnte 
dafür  nur  schädlich  sein^). 

Ein  anderer  Einwurf  ist  dieser:  In  der  Voraussetzung  der  Sterb- 
lichkeit der  Seele  geht  uns  die  Idee  der  göttlichen  Gerechtigkeit  ver- 
loren, da  hienieden  die  Tugend  häufig  nicht  belohnt  und  das  Laster 
häufig  nicht  gestraft  wird ').  —  Allein ,  erwiedert  Pomponatius ,  man 
muss  unterscheiden  zwischen  wesentlichem  und  accidentalem  Lohn  und 
zwischen  wesentlicher  und  accidentaler  Strafe.  Der  wesentliche  Lohn 
liegt  in  der  Tugend,  die  wesentliche  Strafe  im  Laster  selbst;  beide 
belohnen  und  bestrafen  sich  selbst  Dieser  wesentliche  Lohn  und  diese 
wesentliche  Strafe  fehlen  der  Tugend  und  dem  Laster  nie  and  sie 
reichen  aus;  der  accidentale  Lohn  und  die  accidentale  Strafe,  welche 
dem  Tugendhaften  oder  Lasterhaften  in  einem  jenseitigen  Leben  za 
erwarten  stünden,  sind  dagegen  von  keiner  Bedeutung.  Die  Idee  der 
göttlichen  Gerechtigkeit  ist  damit  genügend  gewahrt^). 

Femer  fragt  man,  wie  es  denn  komme,  dass,  wenn  die  mensch- 
liche Seele  sterblich  sei,  dennoch  alle  Religionen  und  Gesetzgebungen 
ohne  Ausnahme  die  Unsterblichkeit  der  Seele  voraussetzen  und  darauf 
sich  stützen  *)  ?  —  Diese  Frage ,  erklärt  Pomponatius ,  erledigt  sich 
durch  den  Hinweis  auf  die  sittliche  Beschaffenheit  der  meisten  Men- 
schen. Die  meisten  Menschen  sind  nämlich  von  der  Art,  dass  sie 
nicht  so  fast  aus  Liebe  zur  Tugend,  als  vielmehr  aus  Furcht  vor  der 
Strafe  das  Gute  thun  und  das  Böse  meiden.  Um  also  diese  Menschen 
wirksam  zum  Guten  anzuhalten  und  vom  Bösen  abzuschrecken,  hätten 
cUe  Religionsstifter  und  Gesetzgeber  ihnen  Lohn  und  Strafe  in  einem 
andern  Leben  in  Aussicht  gestellt,  unbekümmert  darum,  ob  dieses 
auch  wirklich  wahr  sei  oder  nicht  ^).  «... 

Wir  wollen  dem  Pomponatius  in  seiner  Widerlegung  der  Einwürfe 


—  2)  Ib.  c.  13.  p.  86  sq.  —  8)  Ib.  c  14.  p.  104  sqq. 


1)  Ib.  c.  14.  p.  90  sqq.  —  2)  Ib.  c.  13.  i 
4)  Ib.  c  18.  p.  87.  —  ö)  Ib.  c  14.  p.  10 
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gegen  die  Sterblichkeit  der  Seele  nicht  weiter  folgen ;  das  Gesagte 
dürfte  hinreichen,  um  ein  Bild  von  der  eigenthümlichen  Art  und  Weise 
zu  geben ,  wie  er  dabei  zu  Werke  geht  Ziehen  wir  aber  aus  der  gan- 
zen bisherigen  Darstellung  das  Resultat,  so  sehen  wir,  dass  das  Ab- 
sehen des  Pomponatius  dahin  gerichtet  ist,  zwei  Dinge  zu  beweisen: 
erstlich  dass  die  philosophischen  Beweise  fiir  die  Iramaterialität  und 
Unsterblichkeit  der  Seele  ganz  werthlos  seien  für  den  Zweck,  zu  wel- 
chem sie  angewendet  werden,  und  dann  zweitens,  dass  die  Philosophie, 
wenn  sie  auf  der  Grundlage  ihrer  eigenen  Principien  argumentirt,  viel- 
mehr die  Materialität  und  Sterblichkeit  der  Seele  als  das  Gegentheil 
hievon  erweise'). 

M^  sollte  nun  glauben,  damit  sei  die  Sache  zu  Ende.  Aber 
kaum  hat  Pomponatius  seine  Argumentationen  vollendet,  so  schlägt  er 
auf  einmal  einen  ganz  andern  Ton  an.  Er  ruft  den  Glauben  zu  Hilfe, 
um  den  gähnenden  Abgrund,  welchen  er  eröflFnet  hat,  zu  bedecken.  Er 
habe  nur  nachweisen  wollen,  sagt  er,  was  die  menschliche  Vernunft 
ohne  den  Glauben  aus  sich  allein  in  Bezug  auf  das  gedachte  Problem 
zu  leisten  vermöge^).  Und  da  habe  es  öich  denn  gezeigt,  dass  diese 
direct  zur  Negation  der  Immaterialität  und  Unsterblichkeit  der  Seele 
führe.  Nur  durch  die  Offenbarung  Gottes  also  und  durch  den  Glau- 
ben könnten  wir  gewiss  sein  über  die  Immaterialität  und  die  Unsterb- 
lichkeit der  Seele ,  so  wie  über  alle  übrigen  psychologischen  Wahr- 
heiten, welche  dadurch  bedingt  seien.  Von  diesem  Standpunkte  aas 
geht  dann  Pomponatius  zu  der  weitern  Behauptung  fort,  dass,  weü 
der  Glaube  die  Unsterblichkeit  der  Seele  lehre,  alle  Beweise,  welche 
für  die  Sterblichkeit  der  Seele  beigebracht  werden  können  und  welche 
er  selbst  beigebracht  habe,  falsch  und  trügerisch,  dagegen  jene,  welche 
für  die  Unsterblichkeit  der  Seele  angeführt  werden,  wahr  und  giltig 
seien.  Und  so  ist  denn  nach  der  Ansicht  des  Pomponatius  die  Un- 
sterblichkeit der  Seele  vor  Allem  durch  den  Glauben  zu  begründen') ; 
dann  erst  können  auch  Vemunftgründe  dafür  beigebracht  werden,  und 
diese  besitzen  dann  unter  jener  Voraussetzung  vollen  Werth  und  volle 
Giltigkeit ;  sind  sie  dagegen  von  jener  Voraussetzung  getrennt,  so  kön- 
nen sie,  da  sie  nicht  selbst  das  Licht  und  die  Wahrheit  sind,  wie  der 
Glaube,  nicht  blos  keine  zwingende  Beweiskraft  für  sich  in  Anspruch 
nehmen ,  sondern  belassen  auch  den  menschlichen  Geist  im  Zweifel  und 
werden  zuletzt  durch  die  gegentheiligen  Beweise  für  die  Sterblichkeit 
der  Seele  gänzlich  überwogen  und  elidirt,  weil  die  Vernunft  mit  ihren 
Beweisen,  wie  gezeigt  worden,  vielmehr  ein  negatives,  denn  ein  positives 


1)  Ib.  c.  15.  p.  124  sq.    Nullae  rationcs   naturales  adduci  possunt  cogentes, 
animam  esse  immortalem ,  minusque  probantes,  animam  esse  mortalem. 

-2)  Ib.  prooem.   —    3)  Ib.  c.  15.  p.   126.    Probari  ergo  debet  ( immortalitas 
animae)  per  propria  fidei. 
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Resultat  in  Bezug  auf  das^  fragliche  Problem  erzielt  ^).  Man  muss  so- 
mit zwar  die  Immaterialitit  und  Unsterblichkeit  der  Seele  festhalten ; 
aber  man  darf  zu  ihrer  Begründung  nicht  den  Weg  einschlagen ,  wel- 
chen die  Weisen  dieser  Welt  eingeschlagen  haben ,  weil  man  auf  die^ 
sero  Wege  nicht  blos  aus  dem  Zweifel  sich  nie  herausarbeiten  kann, 
sondern  zuletzt  sogar  ein  negatives  Resultat  gewinnen  muss^). 

Gewiss  sind  es  sehr  eigenthümliche  Gegensätze,  in  welchen  diese 
Lehre  des  Pomponatius  sich  bewegt.  Die  Philosophie,  resp.  die  mensch- 
liche Vernunft  muss  auf  ihrem  Standpunkte  die  Unsterblichkeit  der 
Seele  Iftagnen;  der  Glaube  dagegen  befiehlt,  dieselbe  anzunehmen. 
Aber  wird  sich  wohl  der  menschliche  Geist  vernünftigerweise  noch 
dazu  verstehen  können,  die  Unsterblichkeit  der  Seele  zu  glauben^  wenn 
ihn  seine  Vernunft  zur  Annahme  des  Gegentheils  zwingt  ?  Kann  über- 
haupt der  Glaube  dem  Menschen  etwas  zumuten ,  was  gegen  die  Ver- 
nunft ist?  Und  falls  er  es  könnte  oder  wollte:  würde  der  menschliche 
Geist  zu  einem  rein  widervemünftigen  Acte ,  als  welchen  der  Glaube 
sich  in  dieser  Voraussetzung  darstellt,  sich  verstehen  können?  Gewiss 
nicht  Eine  solche  Spaltung  unserer  Erkenntniss  in  directe  Gegensätze 
wäre  far  den  menschlichen  Geist  unerträglich ;  das  eine  oder  das  an- 
dere müsste  er  aus  seinem  Bewusstsein  ausstossen.  Und  wenn  die  phi- 
losophischen Beweise  für  die  Unsterblichkeit  der  Seele  an  und  fQr  sich 
genommen  gar  keine  Beweiskraft  haben,  weil  sie  auf  ganz  unrichtigen 
Voraussetzungen  beruhen :  wie  können  sie  denn  dann ,  wenn  sie  mit 
dem  Glauben  verbunden  werden,  auf  einmal  eine  Beweiskraft  gewin- 
nen? Aendem  sie  denn  ihr  Wesen  durch  ihre  Verbindung  mit  dem 
Glauben  ?  Das  kann  man  denn  doch  nicht  annäimen ,  wenn  man  nicht 
alle  Gesetze  des  Denkens  verläugnen  will.  Das  musste  auch  Pompo- 
natius einsehen,  und  wenn  man  daher  in  seiner  Berufung  auf  den  Glau- 
ben nur  eine  Maske  sieht,  mit  welcher  er  sich  dem  christlichen  Be- 
wusstsein seiner  Zeit  gegenüber  zu  decken  suchte,  so  können  wir  diese 
Meinung  kaum  als  ungerechtfertigt  betrachten. 

Gehen  wir  nun  auf  einen  andern  Punkt  des  vorliegenden  Lehr- 
systems über  I 

1)  Ib.  ].  c  Quare  ( quia  niminim  immortalitas  animae  probatnr  per  fidem  ^ 
Bi  quae  rationes  probare  yidentnr  animae  mortalitatem,  falsae  sunt  et  apparentes, 
com  prima  hu  et  prima  yeritas  ostendant  oppositnm ;  ri  qoae  vero  videntnr  pro- 
bare ^ins  immortaHtatem,  verae  qnidem  snnt  et  Inddae,  sed  non  lax  et  veritas. 
Quare  haec  sola  via  ineoncossa  et  etabiUs  est,  caeterae  vero  snnt  flactnaates. 

2)  Ib.  c  15.  p.  128.  Indobie  ergo  animam  immortalem  esse  asserendom  est, 
sed  non  ea  via  incedendo,  qua  ktgos  saecoli  sapientes  incessemnt;  qaisqais  enim 
hitc  Tia  procedit,  semper  incertos  et  vagos  fluctuabit  ApoL  L  8.  c.  8.  Qoare 
et  sola  religio  cbristiana  rationabiliter  habet  ponere  animonun  immortalitatem ; 
caeterae  vero  religiones  omnesqoe  philosopbandi  modi,  qoi  animos  immortales 
poBuenmt,  sunt  irrationabiliter  dicti  et  ommno  fabnlosi  penitnsqoe  abjidendi  ab 
omni  religione  et  philosophia. 

StSckl.  OeMhichU  d«r  PhaoMphl«.  m.  15 
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§.61. 

Wie  in  seinen  ErSrterungen  über  dieUnsterbticbkeit  der  Seele, 
so  Terfäfart  Pomponatius  auch  in  den  anderweitigen  Gebieten  seiner 
Speculation.  Ueberall  kommt  es  bei  ihm  zum  Widerspruch  zwischen 
Vernunft  und  Glaube;  überall  wird  zuerst  mit  allen  philosophischen 
Gründen  der  d^n  christlichen  Glauben  widerstreitende  Lehrsatz  fest- 
gestellt und  dann  derselbe  vom  Standpunkte  des  Glaubens  aus  vrieder 
als  fidsch  erklärt.  Diess  zeigt  sich  uns  zunächst  in  der  Schrift  ,,De 
ineantationibus,  ^^  welche ,  was  ihren  Inhalt  betrifft ,  wichtig  genug  ist, 
um  iiüsere  AuAnerksamkeit  auf  sich  zu  ziehen.  Die  Veranlassung  zu 
dieser  Schrift  war  ein  Brief  eines  Verwandten ,  worin  er  die  Heilung 
emer  Rose,  eines  Brandschadens  und  das  Herausziehen  eines  Eisens 
ans  einer  Wunde  vermittelst  blosser  Worte  und  Formeln  erzählt  und 
den  Pomponatius  nm  seine  Meinung  über  diese  Wunderkuren  bittet 
Er  solle  sich  üb^  diese  Wunderdinge  nach  den  Grundsätzen  der 
aristotelischen  Philosophie ,  so  wie  überhaupt  auch  darüber  erklären, 
ob  er  Geister  annehme  und  ihrem  Einflüsse  jene  Wunderdinge  zo- 
sclureibe  ^). 

Da  sucht  denn  nun  Pomponatius  vor  Allem  nachzuweisen ,  dass 
es  ganz  mizulä^ig  sei,  wunderbar  scheinende  Wirkungen,  wie  sie  hie- 
nieden  geschehen,  Geistern  oder  Dämonen  zuzuschreiben.  Denn,  sagt 
er,  wären  Dämonen  die  Ursachen  dieser  Wirkungen ,  so  könnten  sie 
selbe ,  eben  weil  sie  geistige  Wesisn  sind ,  nur  hervorbringen  durch 
ihren  Willen.  Das  WoU^  setzt  aber  das  Erkennen  voraus.  Die  Dä- 
monen müssten  also  eine  Erkenntniss  derjenigen  Wesen  besitzen,  an 
weichen  und  in  wdchen  sie  jene  Wirkungen  hervorbringen.  Aber  wie 
sollte  man  diese  Erkenntniss  erklären  ?  Entweder  müssten  die  Dämo- 
nen jene  Wesen  erkennen  durch  ihre  eigenthümliche  Wesenheit ,  oder 
durch  die  Wesenheit  jener  Dinge  selbst,  oder  aber  durch  Species. 
Keines  der  drei  Glieder  dieser  Alternative  ist  aber  annehmbar.  NHrht 
das  erstere:  denn  durch  seine  eigene  Wesenheit  erkennt  ein  Wesen 
ein  anderes  Wesen  nur  dann,  wenn  es  entweder  dessen  ürsadie  oder 
dessen  Wirkung  ist :  was  doch  hier  nicht  stattfindet.  Nicht  das  zweite  : 
denn  würde  z.  B.  der  Dämon  den  Sokrates  erkennen  durch  dessen 
Wesenheit,  so  ist  diese  Wesenheit,  an  und  für  sich  genommen,  etwas 
Allgemeines»  und  der  Dämon  würde  folglich  dadurch  den  Socrates 
nicht  mehr  als  jeden  andern  Menschen  ^kennen.  Nicht  das  dritte: 
denn  die  fifieoies  mfiaste  entweder  eine  ehigcbome,  oder  aber  eine  er- 
werbeM  cmi.  Ist  sie  eingeboren,  dam  kann  sie  aus  dem  schon  an- 
gdtthrten  Gmnde  nicht  als  eine  allgemeine  gefosst  werden ;  ist  sie 
a(ber  eine  besondere,  blos  auf  ein  einzelnes  Individuum  besdiränkte, 
dann  müssten  im  Dämon  entweder  unendlich  viele  Species  sein,  wie 

1)  De  incant  (ed.  BasO.  1667.)  Eplst  p.  1  sqq. 
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uneBdlich  viele  Individuen  möglich  sind ,  oder  wenn  man  blos  eine 
endliche  Zahl  von  Species  in  demselben  annehmen  wollte,  würde  sich 
gar  kein  Grund  mehr  ausfindig  machen  lassen,  warum  denn  ein  Dämon 
gerade  die  Species  von  diesem  und  nicht  auch  von  einem  andern  In- 
dividuum in  sich  hätte.  Nimmt  man  dagegen  an,  der  Dämon  erkenne 
durch  erworbene  Species,  so  entsteht  die  Frage :  wie  erwirbt  er  denn 
diese  Species  ?  Wir  Menschen  erwerben  sie  durch  Abstraction  von  den 
sinnlichen  Dingen ,  welche  uns  in  der  sinnlichen  Erfahrung  präsent 
sind.  Aber  der  Dämon  ist  einer  sinnlichen  Erfahrung  nicht  fähig, 
weil  er  keine  Sinnenorgane  hat.  Es  ist  also  gar  nicht  abzusehen, 
wie  man  hier  die  gestellte  Frage  beantworten  solle.  Kurz,  es  lässi 
sich  den  sogenannten  Dämonen  gar  keine  Erkenntniss  der  Dinge  vernünf- 
tigerweise zuschreiben,  und  eben  weil  solches  unmöglich  ist,  kann 
man  auch  nicht  sagen,  dass  sie  durch  ihr  Wollen  wunderbare  Wirkun* 
gen  hervorzubringen  vermögen  ^).  Diess  um  so  weniger,  als  sie  solche 
Wirkungen  nur  dadurch  hervorbringen  könnten,  dass  sie  die  wirksamen 
Mittel  auf  das  dafür  Empfängliche  anwendeten;  wie  sie  z.  B.  eme 
wunderbare  Cur  nur  dadurch  zu  Stande  bringen  könnten,  dass  sie  die 
geeigneten  Medicamente  dem  Kranken  zubrächten.  Aber  diese  Mittel, 
diese  Medicamente  sind  ja  doch  etwas  Körperliches ;  warum  sieht  und 
fühlt  man  sie  denn  dann  nicht  ?  Und  wie  kommen  die  Dämonen  selbst 
in  den  Besitz  dieser  Mittel,  dieser  Medicamente  ?  Tragen  sie  vielleicht 
eine  Apotheke,  eine  Medicamenten  -  Büchse  mit  herum?  Gewiss,  man 
verliert  sich  in  Ungereimtheiten,  wenn  man  solche  wunderbare  Wir- 
kungen, wie  sie  unläugbar  hienieden  vorkommen,  auf  Geister  oder  auf 
Dämonen  als  auf  ihre  Ursache  zurückführt '). 

Aber  wie  hat  man  denn  dann  diese  wunderbaren  Wirkungen  zu 
erklären?  —  Aus  rein  natürlichen  Ursachen,  erwiedert  Pomponatius. 
Es  gibt  keine  Erscheinung  hienieden,  möge  sie  auch  noch  so  ausser- 
ordentlich und  wunderbar  erscheinen,  für  welche  sich  nicht  hinreichende 
natürliche  Ursachen  auffinden  Hessen.  An  der  Hand  der  aristotelischen 
Principien  wird  es  nicht  schwer  sein,  dieses  nachzuweisen. 

Es  lässt  sich  nämlich  nicht  läugnen,  dass  Pflanzen,  Steine,  Thiere 
u.  s.  w.  gewisse  verborgene  Strafte  haben ,  durch  deren  Anwendung 
sich  gewisse  Wirkungen  erzielen  lassen ,  wie  ja  die  ganze  Arzneikunst 
darin  besteht,  diese  Kräfte  zu  entdecken^).  Nun  ist  aber  der  Mensch 
das  Mittelglied  zwischen  der  sichtbare  und  unsichtbaren  Schöpfung, 
und  vermöge  dieser  seiner  Stellung  kann  er  an  all  dem  participiren, 
was  in  der  sichtbaren  und  unsichtbaren  Welt  sich  vorfindet.  Es  ist 
also  wohl  möglich ,  dass  dieser  oder  jener  Mensch  in  sich  dieselben 
geheimen  Kräfte  verborgen  trägt,  wodurch  sich  ausser  ihm  ge^visse 
Kräuter ,  Steine  oder  Thiere  auszeichnen.    Wpnn  er  ?ie  d^er  ^^^e^n- 

1)  De  incant  c  1.  p.  7  sqq.  —  2)  Ib.  p.  18  sqq.  -*  8)  Ib.  c.  8.  p.  61  sq. 
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det,  so  kann  er  damit  auch  die  nämlichen  Wirkungen  erzielen  ')•  Fer- 
ner ist  es  bekannt,  dass  die  Schöpfung  der  Welt  auf  die  Ideen  der 
Dinge  zurückzuführen  sei.  Gott  hat  die  Welt  geschaffen  durch  die 
Idee,  welche  er  davon  in  seinem  Verstände  hatte,  und  die  unterge- 
ordneten Intelligenzen  bringen  gleichfalls  durch  die  vom  göttlichen 
Geiste  participirten  Ideen  mittelst  der  Himmelskörper  die  sublunari- 
schen  Dinge  hervor.  Verhält  es  sich  aber  also,  so  ist  es  keineswegs 
widersprechend ,  dass  auch  der  Mensch  durch  die  Idee  oder  Species, 
welche  er  von  einer  Wirkung  hat,  diese  Wirkung  selbst  hervorbringev 
unter  der  Voraussetzung ,  dass  er  mit  festem  Glauben ,  mit  lebhafter 
und  energischer  Imagination  und  mit  einem  heftigen  Verlangen  die 
Wirkung  zu  erzielen  sucht.  Denn  dadurch  realisirt  er  die  Idee  in 
dem  Stoffe,  falls  dieser  dazu  gehörig  disponirt  ist,  und  bringt  so  die 
intendirte  Wirkung  ohne  alle  weitere  Vermittlung  hervor.  Und  diese 
Wirkung  kann  dann  nicht  blos  eine  dem  Menschen  selbst  immanente 
sein ,  sondern  sie  kann  sogar  auch  nach  Aussen  gehen ;  d.  h.  an  äus- 
sern Körpern ,  falls  sie  die  gehörige  Disposition  haben ,  zu  Stande 
kommen.    Denn  die  Bedingungen  sind  hier  und  dort  dieselben^). 

Aus  diesen  rein  natürlichen  Voraussetzungen  lassen  sich  nun  alle 
wunderbaren  Wirkungen,  welche  uns  hienieden  begegnen,  falls  sie  wirk- 
lich auf  Wahrheit  und  nicht  auf  blosser  Täuschung  beruhen,  erklären. 
Entweder  zeichnet  sich  ein  Mensch  dadurch  aus,  dass  er  durch  Kunst 
oder  von  Natur  aus  die  geheimen  Kräfte  der  Kräuter,  Steine,  Thiere 
u.  8.  w.  kennt  und  sie  zur  Erzielung  gewisser  Wirkungen  anzuwenden 
weiss  ^) ;  oder  es  liegen  in  seiner  individuellen  Natur  in  Folge  einer 
gewissen  Constellation  der  Gestirne,  unter  welcher  er  geboren  ist,  die- 
selben Kräfte,  wie  in  jenen  Kräuterfi,  Steinen  und  Thieren,  und  ver- 
mag er  daher  durch  Anwendung  derselben  die  gleichen  Wirkungen  zu 
erzielen,. wie  sie  mit  diesen  erzielt  werden  können*);  oder  endlich  er 
ist  so  geartet,  dass  er  durch  starke  Einbildungskraft,  festen  Glauben 
und  heftiges  Verlangen  ohne  weitere  Hilfsmittel  eine  Wirkung  nach 
innen  oder  aussen  hervorbringen  kann*).  Solche  Wirkungen  erschei- 
nen dann,  eben  weil  sie  nicht  auf  dem  gewöhnlichen  Wege  erzielt  sind^ 
als  wunderbar,  und  das  unwissende  Volk,  welches  den  natürlichen  Ur- 


1)  Ib.  p.  25.  —  2)  Ib.  p.  85  sq.  —  8)  Ib.  c.  4.  p.  89  sqq. 

4)  Ib.  p.  48  sqq.    Cf.  c.  6.  p.  69. 

5)  Ib.  p.  48  sqq.  Contingit  imaginativam  et  cogitativam  virtutes  esse  valde 
fixas  circa  aliquid,  sie  quod  non  sunt  secundum  naturales  dispositiones ,  verum 
habitus  valde  fix!  et  diu  permanentes,  et  quod  habent  obedientiam  spirituum  et 
sanguinis :  et  tunc  in  tali  casu  res  imaginata  et  desiderata  secundum  esse  reale 
potest  a  virtutibus  produci  imaginativa  et  cogitativa  sie  imaginantibus  et  deside- 
rantibuB . . , .  etc.  Cf.  c  6.  p.  78.  Oportet  praecantatorem  esse  credulum  et  mag- 
nam  fidem  adhibere  et  habere  vehementem  imaginationem  et  fizum  desiderium . . . 
etc.  p.  86. 
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Sachen  nicht  nachforscht ,  staunt  sie  als  wahre  Wunder  an ,  hält  den 
Urheber  derselben  für  einen  Wunderthäter  und  führt  sie  endlich  in 
letzter  Instanz  auf  Geister  oder  gar  auf  Gott  als  auf  ihre  Ursache 
zurück;  während  sie  doch  Scämmtlich  ganz  natürliche  Ursachen  haben, 
und  ohne  irgend  welchen  höhern,  übernatürlichen  Einfluss  vollbracht 
werden  ')•  .  * 

Allerdings  könnte  man  dagegen  einwenden,  dass  ja  durch  diese 
Theorie  auch  die  Wunder,  welche  in  der  heiligen  Schrift  erzählt  wer- 
den ,  den  Charakter  der  Uebernatürlichkeit  verlieren  und  zu  rein  na- 
türlichen Wirkungen  werden.  —  Allein  dem  ist  nicht  so.  Freilich  wer- 
den in  der  heiligen  Schrift  manche  Ereignisse  erzählt,  welche  sich  aus 
rein  natürlichen  Ursachen  erklären  lassen ;  aber  daneben  konMuen  auch 
andere  vor,  bei  denen  solches  keineswegs  möglich  ist,  wie  z.  B.  die 
Auferweckung  des  Lazarus,  nachdem  er  vier  Tage  im  Grabe  gelegen, 
die  Heilung  eines  Blindgebornen ,  die  Brodvermehrung ,  die  Hervor- 
lockung einer  Quelle  durch  ein  blosses  Wort  u.  dgl.  Diese  müssen 
daher  als  eigentliche  Wunder  festgehalten  werden  ^).  Und  selbst  jene 
erstgenannten  Wirkungen ;  welche  sich  aus  rein  natürlichen  Ursachen 
erklären  lassen,  müssen  als  eigentliche  Wunder  anerkannt  werden, 
ivenn  die  Kirche  sie  als  solche  anerkannt  wissen  will.  Denn  dem  Aus- 
spruche der  Kirche  haben  wir  uns  in  AU  weg  zu  unterwerfen^). 

§.  52. 

Es  ist  jedoch  das  noch. nicht  das  letzte  Wort  des  Pomponatius. 
Er  geht  noch  weiter.  Er  sucht  aus  den  aristotelischen  Principien  zu 
beweisen,  dass  man  die  wunderbaren  Wirkungen,  welche  hienieden 
vorkommen,  nicht  blos  nieht  auf  Engel  oder  Dämonen,  oder  auf  Gott 
als  auf  ihre  unmittelbare  Ursache  zurückführen  dürfe,  sondern  dass  es 
überhaupt  gar  keine  Engel  und  Dämonen  gebe,  und  dass  es  ganz  und 
gar  unstatthaft  sei,  ein  eigentliches  Wunder,  so  fem  wir  uns  darunter 
eine  unmittelbare  übernatürliche  Wirkung  Gottes  oder  überirdischer 
Geister  im  Bereiche  dieser  sublunarischen  Welt  denken,  anzunehmen. 
Die  aristotelischen  Principien,  sagt  Pomponatius,  lassen  weder  das 
eine  noch  das  andere  zu.  —  Vor  Allem  ist  durch  dieselben  das  Dasem 
von  Engeln  oder  Dämonen  ausgeschlossen.  Denn  nach  Aistoteies 
können  wir  blos  vom  Sinnlichen  durch  Schlussfolgerung  zum  Ueber- 
sinnlichen  uns  erheben.  Aus  dem  Sinnlichen  lädst  sich  aber  durchaus 
kein  Beweis  führen  für  das  Dasein  von  Geistern ;  denn  für  das  Sein 
und  die  Operationen  der  Himmelskörper  sind  sie  nicht  blos  nicht  noth- 
wendig ,  weil  dafür  die  reinen  Intelligenzen  als  Beweger  derselben  aus- 
reichen ;  sondern  sie  wären  dafür  sogar  hinderlich,  in  gleicher  Weise, 


1}  Ib.  c.  8.  p.  23  sq.  —  2)  Ib.  c  6.  p.  81.  —  8}  Ib.  p.  82  0q. 
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wie  wenn  wir  z.  B.  dem  Menschen  zwei  Seelen  zutheilen  wollten^). 
Und  wenn  man  sagen  würde,  Geister  oder  Ddmonen  seien  nothwendig, 
um  gewisse  wanderbare  Erscheinungen  in  der  Sinnenwelt  zu  erkl&reü, 
so  ist  schon  bewiesen  worden,  dass  diese  Erscheinungen  aus  natürlichen 
Ursachen  sich  erklären  lassen,  und  dass  man  somit  keineswegs  berech- 
tigt sei,  aus  denselben  auf  das  Dasein  von  Engeln  oder  Dämonen  zu 
schliessen.  Zudem  werden  diese  sogenannten  Engel  oder  Dämonen  von 
den  gewöhnlichen  Menschen  ganz  nach  der  Analogie  von  menschlichen 
Individuen  aufgefasst  und  ihnen  die  gleichen  Thätigkeiten  und  Affecte 
beigelegt,  wie  diesen,  was  offenbar  absurd  ist'). 

Ebenso  kann  aber  nach  Aristotelischen  Principien  kein  eigentliches 
Wunder  «im  vulgären  Sinne  dieses  Wortes  angenommen  werden.  Denn 
nach  Aristoteles  ist  Gott  zwar  die  allgemeine  Ursache  der  Dinge'); 
aber  er  kann  nicht  unmittelbar  einwirken  auf  die  Dmge  der  niedem, 
sublunarischen  Welt ,  sondern  all  seine  Wirksamkeit  auf  die  letztem 
ist  eme  blos  mittelbare^  d.  h.  sie  vollzieht  sich  durch  die  Himmels- 
körper ,  welche  als  Organe  oder  Instrumente  der  göttlichen  Wirksam- 
keit nothwendig  erforderlich  sind  zur  Hervorbringung  und  Ertialtung 
der  sublunarischen  Dinge  ^.  Nicht  als  ob  Gott  unvollkommen  wäre, 
und  vermöge  dieser  seiner  UnvoUkommenheit  seine  Thätigkeit  nicht 
bis  auf  die  sublunarischen  Dinge  auszuddmen  vermöchte ;  aber  die  sub- 
lunarischen Dinge  selbst  sind  zu  unvollkommen,  als  dass  sie  die  gött- 
liche Wirksamkeit  ertragen,  zu  unrein,  als  dass  der  Reine  sie  berüh- 
ren könnte.  Zudem  erfordert  es  die  Ordnung,  dass  das  Höhere  nur 
durch  das  Mittlere  auf  das  Niedere  wirke  ^).  Kann  aber  Gott  nicht 
unmittelbar  auf  die  sublunarischen  Dinge  wirken,  so  ist  auch  kein  Wun- 
der in  dem  Sinne  möglich,  dass  es  eine  unmittelbare  übematürlicbe 
Wirkung  Gottes  hienieden  wäre. 

Daraus  folgt ,  dass  Alles ,  was  hienieden  geschieht ,  möge  es  wie 
immer  wunderbar  erscheinen,  nur  dem  Einfluss  der  Gestirne  zuzu- 
schreiben sei.  Aus  diesem  Einfluss  der  Gestirne  kann  und  muss  Alles 
erklärt  werden,  was  wir  anscheinend  Wunderbares  auf  dieser  Erde  er- 
fahren, und  was  uns  die  Geschichte  Derartiges  erzählt^).  So  ist  es 
z.  B.  mit  den  Orakeln ,  mit  der  Wahrsagung.  Die  Christen  schreiboi 
dieselbe  «mittelbar  Gott  oder  seinen  Engehi  zu ;  nach  aristotelischen 
Principien  hat  sie  ihren  Grund  lediglich  in  den  Himmelskörpern^). 
Sie  verkünden  durch'  ihre  verschiedenartige  Constellation  kfinftige 
Ereignisse,  und  wer  diese  Constellationen  zu  deuten  weiss,  der 
ist  ein  Prophet  Es  kann  diese  Kunst  erlernt  werden;  sie  kann 
aber  auch  einem  Menschen  schon  von  Natur  aus  eigen  sem,  in  so  fem 


1)  Ib.  c.  10.  p.  111.  —  2)  Ib.  p.  112  sqq.  -  8)  Ib.  p.  116.  —  4)  Ib.  p.  120. 
5)  Ib.  p.  133  sq,  —  6)  Ib.  p.  123.    £x  quibus  conduditur,  omnem  effectum  hie 
inferias  aut  per  He  «üt  ^et  acddens  tetAid  ad  (icfehtni.  ^  7)  Ib.  '^.  13!fe  i^q. 
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nämlicfa  seine  ganze  Individualität  doreh  den  Einfiiiss  der  Himmelskör- 
per von  Anfang  an  so  gebildet  worden  ist,  dass  er  ohne  weiteres  Stu^ 
dium  die  Zeichen  des  Himmels  verstehen  kann  ').  In  analoger  Weise 
verhält  es  sich  mit  andern  wunderbaren  Wirkung^.  So  wenn  chuich 
den  Necromanten  die  Verstorbenen  beschworen  worden,  so  gesehiebt 
es  durch  den  Einfluss  der  Himmelskörper,  dass  in  Folge  der  Be- 
sdiwörungen  gewisse  Bilder  in  der  Luft  l^rvorgebracht  werden,  welche 
dem  Verstorbäien  ähnlich  sind ') ;  so  ist  auch  die  Wiederbelebung  von 
Todten,  falls  die  Seele  unsterblich  ist,  eine  natürliche  Wirkung,  welche 
durch  natftrliche  Kunst  unter  dem  Einflüsse  der  Himmelskörper  ereieU; 
werden  kann^).    Und  so  im  XJebrigen*). 

Da  kann  man  denn  nun  allerdings  die  Frage  stellen,  wie  es  denn 
komme,  dass  mit  der  Erscheinung  des  Ghristenthoms  die  alten  Oirakel 
aufgehört  haben,  wenn  die  Orakel  der  Alten  nicht  auf  Dämonen,  son- 
dern blos  auf  dra  Einfluss  der  Eümmelskörper  zurückzuf&hrmi  sind  ? 
—  Allein  darauf  lässt  skh  wohl  eine  Antwort  geben.  Alles ,  was  in 
dieser  sublunarischen  WeU  sieh  vorfindet,  ist  der  Oen^ation  und  €or- 
ruption  unterworfen ;  es  bat  also  einen  Anfang,  eine  Entwicklungszait, 
wüirend  welcher  es  zu  seiner  entqMrechenden  Vollkommenheit  gelangt, 
und  endlich  eine  Zeit  der  Abnidime ,  während  welcher  es  aein^  Kor- 
ruption entgegeneilt,  um  endlich  wiedw  aus  dem  Bereiche  des  Dar 
seienden  zu  verschwinden.  Das  gilt  nicht  blos  von  den  aatflrlicheB 
Dingen  als  solchen,  sondern  auch  von  eWea  sonstigen  InstitutioiieB, 
welche  hienieden  sich  vorfinden,  von  Staaten,  Völkern,  ja  seihst  von 
den  religiösen  Institutionen^).  Ist  also  die  Zeit  einer  bestimmten  re* 
ligiösen  Institution ,  einer  bestimmten  Religion  vorüber ,  so  nmss  ale 
aufhören ,  und  mit  ihr  muss  daher  auch  alles  das^nige  verschwinden, 
was  ihr  eigenthflmlich  gewesen  und  aus  ihrem  wesentlichen  Charakter 
erfolgt  ist.  So  waren  denn  in  der  heidnischen  Religion  die  Orakel 
eines  der  wesentlichen  Momente  des  Göttercultns ,  wie  er  im  Wesen 
dieser  Religion  begründet  war.  So  lange  dah^  die  heidnische  Iteli- 
gion  ihre  yon  den  Gestirnen  ihr  zugemessene  Zeit  hatte,  mussten  auch 
die  Orakel  währen ;  in  dem  Augenblicke  aber,  wo  diese  Zeit  abj;elaiifen 
war  und  die  heidnische  Religion  aufhörte,  mussten  auch  die  Orakel 
verschwinden.    Die  neue  religiöse  Institution,  welche  nach  den  Ge- 


1)  Ib.  p.  128  gq.  p.  140  sqq.  c  11.  p.  210. 

2)  Ib.  p.  160  sqq.  ^  8)  Ib.  p.  199. 

4)  Dem  entsprtchend  spricht  aieh  Pomponativs  Aber  das  Wasfn  d#8  Wimd^9 
(c  12.  p.  294.)  folgendermasBen  ans:  Non  B«nt  aultai  joirii^a,  onia  sint  total!- 
ter  contra  naturam  et  praeter  ordmem  eorponm  .coelestJam :  9ed  pro  .taoto  ,di- 
onntor  iniraeola,  quia  intaeta  .et  rannaime  fMta,  et  oon  #eeuadimi  comugnOT 
naturae  owsom,  aed  in  Jongitsiiais  periedis. 

5)  Ib.  c.  12,  p.  279  sqq. 
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setzen  des  Weltlaufes  der  vorausgehenden  folgen  musste,  erforderte 
auch  andere  religiöse  Gebräuche  und  Cultusttbungen '). 

Verhält  es  sich  aber  also,  dann  berechtigt  uns  das  aufgestellte 
Princip,  noch  weiter  zu  gehen.    Die  Veränderung  der  religiösen  Insti- 
tutionen ist  die  grösste  Veränderung,  welche  hienieden  vorgehen  kann, 
und  es  fällt  den  Menschen  hier  am  schwersten,  von  dem  Altgewohn- 
ten zu  etwas  Neuem  überzugehen.    Daher  müssen,   um  diese  Verän- 
derung in  Gang  zu  bringen ,  durch  den  Eiulluss  der  Himmelskörper 
solche  Männer  als  Urheber  der  neuen  Religion  hervorgebracht  werden, 
welche  im  Staude  sind ,  die  ausserordentiichsten  und  wunderbarsten 
Wirkungen  hervorzubringen.    Denn  nur  dadurch  sind  diese  Religions- 
stifter dazu  befähigt,  die  neue  Religion  einzuführen  und  die  Menschen 
in  die  neue  religiöse  Institution  hineinzuziehen.    Und  eben  weil  sie 
solche  hervorragende  Kräfte  durch  den  Einüuss  der  Gestirne ,  welche 
hinwiederum  als  Instrumente  Gottes  und  der  Intelligenzen   wirksam 
sind ,  erhalten  haben ,  werden  sie  mit  Recht  Gottessöhne  genannt  ^). 
Ja  nicht  blos  auf  die  Begründer  der  neuen  Religion  allein  müssen  sich 
diese  hervorragenden  Kräfte  beschränken ;  denn  da  jede  religiöse  In- 
stitution die  Zeit  ihres  Wachstbums  und  ihrer  Verbreitung  hat,  so 
müssen  auch  jene,  welche  jenes  Wachsthum  und  jene  Verbreitung  zu 
vermitteln  und  zu  fördern  haben ,   durch  den  Einiluss  der  Gestirne 
solche  Kräfte  erhalten,  durch  welche  sie,  wie  der  Religionsstifter  selbst, 
wunderbare  Wirkungen  hervorzubringen  vermögen.    Keine  Macht  wird 
dann  jenes  Wachsthum  und  jene  Verbreitung  der  neuen  Religion  hin- 
dern können ;  denn  die  Himmel ,  durch  deren  Einüuss  sie  in's  Leben 
trat,  streiten  auch  für  dieselbe  und  dulden  nicht,  dass  ihr  Fortschritt 
aulgehalteu  werdet-    Dagegen  wenn  eine  solche  religiöse  Institution 
ihre  höchste  Entwicklungsstufe  erreicht  hat,  dann  fäogt  sie  zu  sinken  an 
und  geht  ihrer  Auflösung  entgegen.    Da  aber  diese  Abnahme  lange  Zeit 
sich  fortzieht,  und  daher  nicht  eben  so  leicht  bemerkt  wird,  wie  z.  B. 
die  Abnahme  eines  natürlichen  Dinges ,  so  kommen  die  Menschen  leicht 
auf  den  Gedanken,  eine  solche  religiöse  Institution  werde  nie  auf- 


1)  ib.  p.  282  sq. 

2)  Ib.  p.  283  sq.  Cum  aotem  legum  motatio  Bit  maxixna  mutatio ,  et  diffidle 
Sit,  a  consuetis  ad  maxiine  inconsaeta  transire,  ideo  oportet  pro  secunda  lege  suc- 
cedenda  inconsueta  et  stupenda  fieri.  Quare  a  corporlbos  coelestibas  in  adventa 
noYae  legis  debent  prodi  homines  miracula  üacientes.  Unde  tales  possunt  pluTias, 
grandines,  terrae  motas  et  talia  consimiüa  inducere  et  remoyere,  ventis  et  marl- 
bos  imperare ,  langaores  mnltiAurios  sanare ,  secreta  pandere,  fotara  praedicere  et 
praeterita  rememoraire ,  et  esse  extra  commimem  hominom  Bensum :  aliter  enim 
non  possent  noyas  leges  et  novos  mores  ita  dissimiles  indacere  ünde  quod  sparsam 
est  inherbis,  lapidibas  et  animalibas  rationaübos  et  IrratioDalibiis  unitom  videtur 
esse  in  eisezDei  et  inteUigentiarom  munere,  adeo,  quod  Dei  filü  credontur  ratio* 
nabiliter.  —  8}  Ib.  p.  284  sq. 
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hör^o,  sondern  ewig  dauern  ^).  In  dem  nämlichen  Masse ,  als  die  reli- 
giöse Institution  selbst  abnimmt,  werden  dann  auch  die  wunderbaren 
Wirkungen  seltener,  welche  zur  Förderung  derselben  gewirkt  werden, 
und  hören  endlich  ganz  auf.  Daher  erkaltet  auch  heut  zu  Tage  der 
Glaube  immer  mehr,  die  wahren  Wunder  hören  auf,  erdichtete  Wunder 
treten  an  ihre  Stelle ;  das  Ende  der  christlichen  Religion  scheint  mithiu 
nahe  zu  sein '). 

Auf  solche  Weise  also  sind  die  Wunder,  welche  zur  Begründung 
einer  religiösen  Institution  geschehen,  und  wie  sie  thatsächlich  ebenso 
in  der  mosaischen,  heidnischen  und  muhamedanischen ,  wie  in  der 
christlichen  Religion  vorkommen,  vom  philosophischen  Standpunkte 
aus  zu  beurtheilen  ^).  Und  darum  ist  denn  auch  die  eine  Religion  für 
die  Zeit,  in  welcher  sie  nach  der  Anordnung  der  Gestirne  bestehen 
soll ,  ebenso  berechtigt ,  wie  die  andere  für  ihre  Zeit  In  der  heidni- 
schen Zeit  hatten  die  Gebete,  welche  an  die  heidnischen  Götter  ge- 
richtet wurden ,  ihre  Wirkung ;  heute  haben  sie  eine  solche  nicht 
mehr  *).  Dean  im  Grunde  beruht  ja  die  Wirksamkeit  der  Gebete  doch 
nur  entweder  darauf,  dass  sie  als  Bedingungen  natürlicher  Wirkungen 
mit  in  die  allgemeine  Weltordnung  aufgenommen  sind  ^) ,  oder  aber 
darauf,  dass  durch  den  starken  Glauben,  durch  kräftige  Imagination 
und  durch  heftiges  Verlangen  der  Betenden  von  ihnen  selbst  solche 
Wirkungen  hervorgebracht  werden,  welche  dem  Gebete  entsprechen^). 
So  beruhen  die  Gebetserhörungen  bei  den  Reliquien  der  Heiligen  ge- 
wöhnlich nur  auf  dem  festen  Glauben  der  Betenden ,  und  würde  man 
vor  den  Knochen  eines  todten  Hundes  mit  demselben  festen  Glauben 
beten ,  so  würde  man  die  gleichen  Wirkungen  erzielen  ^).  Ein  unmit- 
telbares Eingreifen  Gottes  ist  hier  wie  dort  nicht  anzunehmen. 

Wir  sehen,  der  deistische  Naturalismus  ist  hier  mit  aller  wün- 
schenswerthen  Strenge  durchgeführt  Wenn  Pomponatius  die  abergläu- 
bische, theoretische  und  praktische  Tfaeurgie  und  Dämonologie,  wie 
sie  zu  seiner  Zeit  im  Schwünge  war,  bekämpft,  und  das,  was  man 
damals  so  gerne  den  Dämonen  zuschrieb,  auf  natürliche  Ursachen  zu- 
rückzuführen suchte,  so  können  wir  dieses  sein  Verfahren  nur  billi- 
gen, obgleich  er  in  diesem  seinem  Streben  selbst  wiederum  in  den  ab- 
surdesten Astrologismus  verfiel,  und  über  die  natürlichen  Ursachen 
der  fraglichen  Wirkungen  im  Besondem  Dinge  beibrachte,  die  ebenso 
unglaublich  erscheinen,  wie  jene,  welche  er  bekämpfte.    Aber  er  bleibt 

1)  Ib.  p.  285. 

2)  Ib.  p.  286.  Yidemos  leges  et  soa  miracala  in  principio  esBe  debiliora, 
postea  aageri,  deinde  esse  in  culmfne,  deinde  labefactari,  donec  in  nihilum  rever- 
tan tur.  Qnare  et  nunc  in  fide  nostra  omnia  frigescimt,  miracala  desinont,  nisi 
iicta  et  Bimolata:  nam  propinquas  esse  videtnr  finis. 

8)  Ib.  p.  293  sq.  —  4)  Ib.  p.  287  sqq.  —  5)  Ib.  e.  11.  p.  248  sqq. 
6)  Ib.  p.  287  sqq.  -  7)  Ib.  p.  282. 
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bei  der  Bekämpfung  jener  abergläubischen  Meinungen  nicht  stehen.  Er 
geht  weiter!  Er  läugnet  das  Dasein  der  Geister  selbst  und  erklärt 
den  christlichen  Wunderbegriif  als  philosophisch  unzulässig.  Er  weist 
gewissemiassen  das  göttliche  Wesen  aus  der  Welt  hinaus  und  spricht 
ihm  die  Möglichkeit  ab ,  unmittelbar  eine  Wirkung  in  dieser  subluna- 
rischen  Welt  hervorzubringen.  Und  das  ist  der  Deismus,  der  Natura- 
lismus. Damit  ist  der  christlichen  Religion  ihr  übematürlicher  Charak- 
ter entzogen ;  sie  wird  nun  mit  den  übrigen  Religionen  auf  gleiche  Linie 
gestellt,  und  auf  sie  dieselbe  Gesetze  ihrer  Existenz,  ihrer  Dauer  und 
ihres  Unterganges  angewendet ,  wie  sie  bei  den  übrigen  Religionen  an- 
geblich geltend  sein  sollen.  Christus  ist  nicht  mehr  der  Gottessohn  im 
christlichen  Smne ;  er  kann  nur  in  dem  Sinne  Gottessohn  genannt  wer- 
den ,  wie  auch  alle  übrigen  Religionsstifter  diesen  Namen  tragen  kön- 
nen. Alle  Wunder  Christi  und  der  Apostel  sind  keine  Wunder  im 
christlichen  Sinne  mehr ,  sondern  nur  ausserordentliche  natürliche  Wir- 
kungen ,  durch  den  Einfluss  der  Gestirne  bedingt,  nicht  mdir  und  nickt 
weniger ,  als  die  Wunder ,  welche  von  andern  Religionsstiftem  gewirkt 
worden  sind.  Die  christliche  Religion  ist  nicht  mehr  für  alle  Zeiten 
bestimmt ;  sie  eilt  vielmehr  jetzt  schon  ihrem  Untergang  entgegen. 

Aber  auch  hier  schliesst  Pomponatius  wiederum  damit  ab ,  dass  er 
über  die  ganze  bisherige  Entwicklung  zuletzt  die  Maske  des  christlicben 
Glaubens  wirft  Was  er  im  Vorausgebenden  gelehrt  und  erwiese  habe, 
das  sei  nur  auf  dem  Standpunkte  der  (aristotelischen)  Philosophie  wahr. 
Der  christliche  Glaube  dagegen  lehre  das  Gegentheil.  Er  lehre,  dass  es 
Engel  und  Dämonen  gebe ,  er  lehre ,  dass  Gott  unmittelbar  übernatür- 
liche Wirkungen  hienieden  hervorbringen  könne  und  wirklich  hervor- 
gebracht habe ,  und  betrachte  dieselben  demnach  nicht  als  natürliche 
Wirkungen,  sondern  als  eigentliche  Wunder.  Dieser  Lehre  bat  sich 
der  menschliche  Geist  zu  unterwerfen.  Obgleich  er  auf  dem  Stand- 
punkte der  (aristotelischen)  Philosophie  das  Gegentheil  als  wahr  tf- 
kennt,  obgleich  er  vielleicht  die  philosophischen  Gründe,  die  für  dieses 
Gegentheil  sprechen,  nicht  vollkomm^  zu  widerlegen  vermag,  so  nmss 
er  doch  eingestehen,  dass  die  Philosophie  hier  das  Wahre  nicht  lehre, 
dass  sie  insufficient  und  deficient  sei ,  tveü  der  christliche  Glaube  das 
Entgegengesetzte  lehrt*).  Dem  Ausspruche  der  Kirche,  welche  vom 
göttlichen  Geiste  geleitet  wird ,  hat  er  sich  zu  unterwerfen  ^).  —  Also 
auch  hier  wiederum  der  Widerspruch  zwischen  Philosophie  und  Glaube. 
Ist  es  denn  möglich,  die  Negation  und  Position  in  ein  und  demselben 
Bewusstsein  zu  vereinigen? 

Doch  wir  sind  noch  nicht  zu  Ende.  Dasselbe  Verfahren,  wie  bis- 
her, befolgt  Pomponatius  auch  in  semer  dritten  Schrift,  welche  ,,  de 
fato,  de  libero  arbitrio,  de  praedestinatione  et  de  Providentia^'  handelt 


1)  Ib.  c  18.  p.  810  gqq,  816  Bqq.  p.  818  sqq.  p.  820  sq.  «-  2)  Ib.  p.  a^ 
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Er  sucht  hier  die  Frage  zu  beantworten ,  ob  tmd  wie  da»  Fatum  die 
göttliche  Vorsehung  imd  Prädestination  mit  der  Freihat  xles  mensch- 
lichen Willens  sich  vereinbaren  lasse.  Heben  wir  auch  aus  dieser 
Schrift  das  Wesentliche  heraus. 

§.53. 

Mit  der  Frage ,  wie  denn  das  Verfa&ltniss  zwischen  der  mensch- 
lichen Freiheit  einerseits  und  dem  Fatum  und  der  Vorsehung  anderer- 
seits aufzufassen  sei ,  hatte  sich  Pomponatms ,  wie  er  selbst  von  sich 
gesteht,  lange  und  eingehend  beschäftigt  Aber  es  woHte  ihm  nicht 
gelingen,  eine  klare  Einsicht  in  die  Sache  zn  gewinnen.  Wie  beide 
Gegensätze  vereinbar  seien ,  wollte  ihm  nicht  leinlencbten.  Jeder  der 
beiden  Gegensätze  erschien  ihm,  für  sich  genommen,  tmumstösslich 
wahr.  Die  Vorsehung  könne  man  nicht  längnen,  ohne  alle  Religion 
in  Abrede  zu  stellen ;  die  Willensfreiheit  dagegen  könne  man  nicht 
negiren ,  ohne  der  innem  Erfahrung  direct  zu  widersprechen.  Sowie 
man  aber  daran  gehe,  die  beiden  Gegensätze  zu  vereinigen  tmd  mit 
einander  auszugleichen ,  stosse  man  auf  so  viele  Zweifel  und  Schwie- 
rigkeiten, dass  es  ganz  unmöglich  erscheine ,  einen  Ausweg  zu  finden. 
Er  wenigstens  habe  sich  derart  mit  diesem  Thema  abgetjuält,  ohne  zu 
emem  genügenden  Resultate  zu  gelangen ,  dass  wahrhaftig  die  Mythe 
des  Prometheus  an  ihm  zur  Wahrheit  gewotden  zu  sehi  schien*).  Die 
Resultate  dieser  seiner  Studien  nun  hat  er  in  dem  Budie  niedergelegt, 
welches  wir  oben  genannt  haben. 

Es  sind ,  sagt  Pomponatius ,  verschiedene  Ansichten  zur  Lösung 
der  Frage  über  das  Verhältniss  zwischen  Vorsehung  nnd  Freiheit  auf- 
gestellt ivorden ').  Die  einen  nämlich  nahmen  die  Freiheit  an  und 
läugneten  die  Vorsehung,  indem  sie  das  Dasein  Gottes  entweder  läug- 
neten  oder  doch  für  problematisch  hielten ,  oder  die  Regierung  der 
Welt  nicht  mit  der  Seligkeit  des  höchsten  Wesens  zu  vel^igen  wuss- 
ten.  Allein  eine  solche  Ansicht  hebt  alle  Religion  auf,  und  ist  da- 
her schon  von  diesem  Standpunkte  aus  bestreitbar,  —  Andere  gaben 
die  Vorsehung  und  die  Freiheit  zu  und  suchten  den  Widerspruch  da- 
durch zu  heben,  dass  sie  beiden  eine  andere  Sphäre  zirwiesen,  indem 
sie  behaupteten,  die  Vorsehung  erstrecke  sich  nur  bis  auf  die  Mond- 
sphäre ,  nicht  aber  auf  die  sublunarischen  Dinge ,  in  welchen  Zufäl- 
ligkeit, Unregelmässigkeit,  Unbeständigkeit  und  Vergänglichkeit  herr- 
sche.   Wieder  andere,  darunter  Aristoteles,  Themistius  und  Averroes, 


1)  De  fato,  lib.  arb.  et  praedest  (ed.  Basil.  1567.)  1.  3.  c  7.  Ista  igitar 
8imt,  quae  me  premunt,  quae  me  augustiant,  quae  me  insomnem  et  iDsanum  red- 
dmit,  ut  yera  sit  interpretatio  fabalae  Promethei,  qui  dum  studet  dam  snrripere 
ignem  Jovl,  eum  reiegavit  Jupiter  in  mpe  Scythica,  in  qua  eorde  assidue  pasdt 
Tnltorem  rodentem  ejas  cor.  ~  2)  Ib.  peror. 
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schlössen  zwar  die  subl  unarischen  Dinge  nicht  von  der  göttlichen  Vor- 
sehung aus ,  in  so  fem  dieselben  unter  dem  Einfluss  der  Gestirne  nnd 
diese  wiederum  unter  dem  Einfluss  Gottes  stehen ;  aber  sie  liesseo  im 
Bereich  der  sublunarischen  Dinge  die  göttliche  Vorsehung  nur  auf  das 
Allgemeine,  auf  die  allgemeinen  Gattungen  und  Arten  sich  erstrecken 
und  hier  in  den  allgemeinenNaturgesetzen  zum  Ausdruck  gelangen.     Das 
Besondere  und  Zufällige,  wozu  denn  auch  die  freien  Handlungen  der 
Menschen  gehören,   schlössen   sie   von   der  Vorsehung  aus:   und  so 
glaubten  sie  die  beiden  Gegensätze  von  Vorsehung  und  Freiheit  mit- 
einander vereinbaren  zu  können.    Diese  Ansicht  dilrfte  allerdings  vom 
rein  philosophischen  Standpunkte  aus  nicht  apodictisch  zu  widerlegen 
sein  ^) ;  dennoch  aber  erheben  sich  auch  gegen  sie  nicht  unbedeutende 
Zweifel.    Wie  sollte  denn  das  Allgemeine  erhalten  werden  können  ohne 
das  Besondere  ?  Das  Allgemeine  ist  ja  nur  im  Besondem.    Es  scheiut 
also ,  dass,  wenn  die  Vorsehung  auf  das  Allgemeine  sich  erstreckt,  sie 
nothwendig  auch  auf  das  Besondere  sich  erstrecken  müsse.  —    Wie- 
der andere,  —  und  das  sind  die  Stoiker,  —  nehmen  ein  allgemeines  Fa- 
tum  an  und  läugnen  die  menschliche  Freiheit    Sie  lehren,  Alles  in  der 
Welt  stehe  unter  der  Nothwendigkeit  des  Fatums,  und  Alles,  was  ia 
der  Welt  geschehe,  in  der  Natur  sowohl,  als  im  Gebiete  des   Men- 
schenlebens, geschehe  mit  fatalistischer  Nothwendigkeit.    Aber  auch 
dagegen  lassen  sich  Einwendungen  machen.   „Ist  Gott  die  erste  Ursache 
der  ganzen  Reihe  von  Ursachen  und  Wirkungen,  durch  welche  alle  Er- 
eignisse und  alle  menschlichen  Handlungen  bestimmt  werden,  so  stellt 
sich  uns  Gott  als  das  Princip  alles  Bösen  und  Uebels,  als  ein  unge- 
rechtes und  grausames  Wesen  dar.    Er  determinirt  selbst  die  Menschen 
zum  Guten  und  Bösen;  er  bestraft  deshalb  die  einen  in  der  Hölle 
ohne  ihre  Schuld  und  belohnt  die  andern  im  Himmel  ohne  ihr  Ver- 
dienst   Die  Begriffe  des  Möglichen  und  Wirklichen  werden  femer  da- 
durch in  einen  ungereimten  Widerspruch  gebracht;  denn  eine  Hand- 
lung, welche  nicht  wirklich  geschehen  ist,  hat  alsdann  auch  nicht  ge- 
schehen können;  wer  nicht  gelacht  hat,  hat  auch  nicht  lachen  können. 
Unser  inneres  Bewusstsein,  welches  die  Freiheit  als  Thatsache  ent- 
hält, müsste  sich  auf  das  unbegreiflichste  und  seltsamste  widerspre- 
chen ,  wenn  es  keine  Freiheit  gäbe. "  —  Dazu  kommt  endlich  noch  die 
Ansicht  der  christlichen  Philosophen.    Diese  suchen  die  Vorsehung  und 
die  Freiheit  des  Menschen  zugleich  aufrecht  zu  erhalten  und  erklären 
sich  die  Sache  in  folgender  Weise :  Gott  sehe  jede  freie  Handlung  des 
Menschen  voraus  und  zwar  nach  ihrem  dereinstigen  wirklichen  Ge- 
schehen.   Fragt  man,  wie  denn  die  Handlung  noch  eine  freie  und  zu- 
fällige sein  könne,  da  sie  doch,  wenn  sie  einmal  von  Gott  vorausge- 
sehen ist,  nothwendig  geschehen  müsse,  so  sagen  sie:  das  sei  blos 


1)  Ib.  perorat  p.  1018. 
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eine  necessitas  consequentiae,  nicht  eine  necessitas  conseqnentis.  —  Oott 
bewege,  sagen  sie  weiter,  alle  Dinge  und  wirke  in  denselben  und 
durch  dieselben ;  diese  verhalten  sich  zu  ihm  nur  wie  Instrumental- 
ursachen. Fragt  man,  wie  denn  der  Wille  des  Menschen  noch  als 
ein  solcher  gedacht  werden  könne,  der  sich  frei  zu  seinen  Handinngen 
bestimmt ,  wenn  Gott  es  *  ist ,  welcher  ihn  zur  Handlung  bewegt ,  so 
antworten  sie :  Gott  bewege  den  Willen  seiner  Natur  entsprechend,  so 
also  wie  einem  sich  selbst  bestimmenden  Vermögen  solches  entspricht, 
und  die  Handlung  sei  in  so  fern  nicht  blos  Gottes,  sondern  Gottes 
und  des  Menschen  zugleich.  Allein  diese  Art,  die  gedachten  Schwie- 
rigkeiten zu  lösen,  kann  das  Denken  nicht  befriedigen.  Die  Unter- 
scheidung zwischen  necessitas  consequentiae  und  necessitas  consequen- 
tis  ist  eine  leere  Ausflucht;  und  für's  zweite  ist  nun  einmal  nicht  ab- 
zusehen, wie  der  Wille,  wenn  er  von  Gott  bewegt  wird,  noch  frei  und 
sich  selbstbestimmend  sein  könne,  weil  eine  und  dieselbe  Handlung 
nicht  von  zwei  wirkenden  Ursachen  herrühren  kann,  wenn  sie  einander 
nicht  coordinirt  sind,  was  doch  in  unserm  Falle  nicht  stattfindet'). 
Zudem  lässt  sich,  falls  man  die  Vorsehung  im  christlichen  Sinne  fest- 
hält, immerhin  die  Frage  stellen:  Warum  befreit  Gott  die  Menschen 
nicht  von  ihren  Fehlem,  da  er  sie  doch  von  Ewigkeit  her  vorausgesehen 
hat  Für  uns  ist  es  heilige  Pflicht,  einen  fehlenden  Menschen  von  sei- 
nen Fehlem  und  Irrthümem  zurückzuführen.  Warum  ist  die  Unter- 
lassung desselben  bei  Gott  keine  Sünde ,  und  warum  ist  sie  es  nur 
bei  uns  ?  Man  kann  femer  fragen :  Wamm  schützt  Gott  nicht  blos 
die  Menschen  nicht  vor  Sünde  und  Laster,  sondern  umgibt  sie  viel- 
mehr noch  mit  allen  Reizen  zum  Bösen?  Warum  ist  die  Tugend  dem 
Menschen  so  sehr  erschwert;  wamm  werden  so  oft  die  Guten  verach- 
tet und  verfolgt,  die  Bösen  dagegen  geehrt  und  gefürchtet?  Scheint 
nicht  Alles  darauf  angelegt  zu  sein ,  die  Menschen  vom  Guten  abzu- 
schrecken und  zum  Bösen  anzutreiben?  Wie  lässt  sich  das  aber  mit 
der  Idee  der  Vorsehung  im  christlichen  Sinne  vereinbaren  ?  Warum 
hat  Gott  nicht  eine  Welt  geschaffen,  in  welcher  das  Böse  gar  keinen 
Raum  gefunden  hätte.  Eine  solche  Welt  wäre  wohl  möglich  gewesen  : 
warum  hat  er  sie  nicht  geschaffen?  War  die  gegenwärtige  Welt,  in 
wdcher  das  Böse  so  grossen  Spielraum  hat,  seinem  Willen  angemes- 
sener, so  wollte  er  ja,  dass  die  Menschen  sündigen ,  und  die  Bösen 
tbun  Nichts  als  seinen  Willen ').  —  Man  sieht,  welche  bedeutende  Zwei- 
fel und  Einwendungen  sich  auch  gegen  die  christliche  Lehre  von  der 
Vorsehung  erheben  lassen. 

So  sehen  wir  denn,  dass  bisher  zwar  viele  und  mannigfaltige  Ver- 
suche gemacht  worden  sind,  das  in  Frage  stehende  wichtige  Problem 
zu  lösen,  dass  aber  keiner  derselben  vollkommen  befriedigend  ist,  son- 

1)  Ib.  1.  2.  c  1.  c.  6.  c.  7.  ^  2)  Ib.  1.  2.  c  6.  Vgl.  Tmnemann,  Gesch.  d. 
PhiL  Bd.  9.  S.  84  ff. 
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dem  dass  vielmehr  gegen  jeden  derselben  sehr  gewichtige  Bedenken 
sich  erheben  lassen.  Dennoch  aber  müssen  wir  gestehen ,  dass  Emet 
dieser  Lösungsversuche,  obgleich  er  nicht  ohne  Schwierigkeiten  ist, 
doch  noch  das  Meiste  für  sich  hat,  und  auf  dem  Standpunkte  d^  Phi- 
losophie als  der  meist  annehmbare  sich  darstellt.  Und  das  ist  der 
stoische  Lösungsversuch.  Derselbe  hat,  rein  philosophisch  genommen, 
den  Vorzug  selbst  vor  der  christlichen  Lehre.  Die  stoische  Ansidit 
ist  wenigstens  die  consequenteste;  dam  sie  bleibt  nicht  auf  halben 
Wege  stehen,  sondern  schneidet  den  nicht  zu  lösenden  Widerspruch 
zwischen  Freiheit  und  Fatum  von  vorneherein  ab,  indem  sie  die  &- 
stere  in  Abrede  stellt  0*  Die  einzige  Schwierigkeit,  welche  sich  da- 
gegen erheben  lässt,  besteht,  wie  wir  schon  gehört  haben,  darin,  dass 
Gott  in  dieser  Hyothese  selbst  zum  Urheber  des  Bösen  wird.  Allein 
diese  Schwierigkeit  dürfte  verschwinden,  wenn  man  bedenkt,  dass  ja 
das  Böse  ebenso  wie  das  Gute  zum  Schmucke  und  zur  Vollkommeo- 
heit  des  Universums  beiträgt,  und  dass,  wie  in  einem  lebenden  We- 
sen edlere  und  unedlere  Theile  sein  müssen,  so  auch  im  Universum, 
diesem  grossen  lebenden  Wesen,  es  einen  Ort  geben  müsse,  welcher 
nicht  so  rein  und  edel  wie  der  Himmel ,  sondern  vielmehr  auch  mit 
unedlem  Bestandtheilen  und  mit  Uebeln  angefüllt  ist').  Gäbe  es 
nicht  so  viel  Böses,  so  gäbe  es  auch  nicht  so  viel  Gutes.  Nimmst 
du  das  eine  weg,  dann  verschwindet  auch  das  andere')*  Um  so  mehr 
dürfte  dieses  Greltung  haben,  wenn,  wie  die  Vernunft  nachweist,  die  Seele 
sterblich  ist.  Denn  dann  liegt  darin,  dass  der  eine  den  andern  beherrscht 
niedertritt,  ja  auffrisst,  kein  höherer  Grad  von  Grausamkeit,  als  da- 
rin, dass  der  Wolf  das  Lamm  aufirisst  oder  die  Schlange  andere 
Thiere  tödtet  Doch  auch  in  dem  Falle,  dass  die  menschliche  Seele 
unsterblich  wäre,  könnte  diess  keine  Instanz  gegen  die  stoische  Lehre 
bilden.  Denn  dann  müsst^ ,  weil  die  Zahl  der  Seelen  nur  eine  be- 
grenzte sein  kann,  die  Menschen  in  gewissen  Zwischenräumen  wieder 
neuerdings  in^s  Leben  eintreten ,  wie  solches  die  Stoiker  denn  aach 
wirklich  lehrten:  und  dann  könnte  in  diesem  neuen  Leben  jener  Lohn> 
oder  jene  Strafe  erfolgen,  welche  die  Einzelnen  in  ihrem  frühem  Le- 
ben verdient  haben  *).  Allerdings  geht  durch  die  stoische  Ansicht  die 
menschliche  Frdheit  verloren ;  aber  dieselbe  wird  auch  von  Aristote- 
les eigentUcb  nicht  mit  Entschiedenheit  festgehalten;  es  scheint,  als 
habe  er  nur  des  Volkes  wegen  und  um  die  Sitte  nicht  zu  zerstören, 
so  gesprochen ,  als  setzte  er  die  Freiheit  des  Willens  voraus  ^). 

1)  De  f«to  etc.  perorat  Stande  In  puria  natoralibuB,  et  quantom  dat  ratio 
humana,  ut  mea  eet  opinio,  nalla  harom  opInioDam  est  magis  remota  a  contra- 
dictione,  quam  opinio  Stoicomm. 

2)  Ib.  peror.  p.  1010  sqq.  —  3)  Ib.  peror.  p.  1011 Nisi  enim  essent  tot 

mala,  non  esseot  tot  bona;  si  demis  malnm,  demis  et  bonom. 

4)  Ib.  peror.  p.  1011.  —  5)  Ib.  L  S.  c.  10.  p.  729. 
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Allein  wenn  aach  auf  dem  blassen  Vemunftstandpunkte  die  stoi« 
sehe  Lehre  vom  Fatum  sich  als  die  wahrscheinlichste  und  annehm- 
barste Theorie  darstellt,  so  lehrt  doch  der  Glaube  das  Oegentheil. 
Er  lehrt  nicht  blos  die  Vorsehung  Gottes  über  alles  Einzelne,  sondern 
er  lehrt  auch ,  dass  der  Mensch  einen  freien  Willen  habe  und  sich 
ungeachtet  der  göttlichen  Voraussehung  und  Mitwirkung  frei  zu  seinen 
Handlungen  bestimme.  Vom  Standpunkte  des  Glaubens  aus  also  muss 
man  die  stoische  Lehre,  obgleich  sie  der  Vernunft  am  meisten  ein- 
leuchtet, verlassen  und  die  entgegengesetzte  Theorie  festhalten  ^).  Und 
80  finden  wir  denn  auch  hier  wiederum  bei  Pomponatius  den  Gegen- 
satz zwischen  Glaube  und  Vernunft  zum  Princip  erhoben.  So  ver- 
festigt hatte  sich  dieser  Mann  in  dem  erwähnten  Gegensatze,  dass  er  ihn 
in  allen  Gebieten  der  Erkenntniss  zur  Anwendung  zu  bringen  sucht 

Doch  will  er  dabei  nicht  stehen  bleiben.  Sowie  er  in  der  Lehre 
von  der  Unsterblichkeit  der  Seele  den  Satz  aufgestellt  hatte,  die  phi- 
losophischen Beweise  für  die  Unsterblichkeit  der  Seele  seien  an  und 
für  sich  von  gar  keinem  Werthe,  erhielten  aber  einen  Werth  in  Ver- 
bindung mit  dem  Glauben:  so  scheint  er  auch  hier  das  analoge  Prin- 
cip zur  Anwendung  zu  bringen.  Die  Vernunft,  für  sich  allein  genom- 
men, könne  der  christlichen  Lehre  über  die  Vorsehung  Gottes  und 
die  menschliche  Freiheit  nicht  beistimmen,  sie  müsse  sich  für  das 
Gegentheil  entscheiden.  Aber  unter  der  Voraussetzung,  dass  wir  ein- 
mal durch  den  Glauben  die  kirchliche  Lehre  angenonmien  haben,  liegt 
es  denn  doch  in  unserer  Möglichkeit,  die  Schwierigkeiten,  welche  sich 
dagegen  aufthürmen,  wenigstens  einigormassen  durch  unsere  Vernunft 
zur  Lösung  zu  bringen.  Allerdings  sind  jene  Lösungsversuche,  wie 
sie  bisher  von  den  christlichen  Philosophen  beigebracht  worden  sind« 
wie  gezeigt  worden ,  von  keinem  Werthe ;  allein  ausser  diesen  kann  es 
ja  auch  noch  andere  Lösungsversuche  geben,  welche,  obgleich  sie 
gleichfalls  dm  Zwecke  nicht  vollkommen  entsprechen,  dennoch  annehm- 
barer erscheinen  dürften,  als  die  erstem.  Es  dürfte  wohl  dieser  Stand- 
punkt sein,  von  welchem  aus  Pomponatius  sieh  anheischig  macht,  selbst 
einen  solchen  Lösungsversuch  zu  bieten.  Es  ist  nicht  ohne  Interesse, 
denselben  kennen  zu  lernen. 

§.  54. 

Der  Kern  der  Erklärung,  wie  die  göttliche  Voraussehung  mit 
der  menschlichen  Freiheit  sich  vertrage,  liegt  nach  der  Ansicht  des 

1)  Ib.  perorat.  p.  1018.  Dico,  quod  cum  sapieniia  homana  quasi  semper  sit 
in  errore,  neque  homo  ex  puris  naturaübus  polest  atdngere  ad  sinceram  Terita- 
tem,  et  praecipue  arcanonun  Dei:  ideo  in  onmi)>us  standiim  est  determinationi 
Ecclesiae,  quae  a  Spiritu  sancto  regulatur.  Quare  cum  eeclesia  danmet  faiwOf  u^ 
Stoici  ponont,  ideo  aimplidter  ipdom  babemus  ntgwe  et  flnoiter  ecciesla«  o:^ 
dendom  est 
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Pomponatius  in  der  Unterscheidung  einer  doppelten  Beziehung  der 
göttlichen  Erkenntniss  zu  den  freien  Handlungen.  Gott  erkennt  näm- 
lich dieselben  vorerst  in  so  fem,  als  sie  in  der  Gewalt  des  Menschen 
liegen,  d.  h.  in  so  fern  in  diesem  die  Möglichkeit  liegt,  sie  in 
der  Zukunft  zu  vollbringen  oder  zu  unterlassen.  Dann  aber  erkennt 
er  sie  auch  in  so  fem ,  als  sie  in  der  Zeit  thatsächlich  aus  jener  Mög- 
lichkeit zur  Wirklichkeit  gelangen,  d.  i.  vom  Menschen  wirklich  voll- 
zogen werden.  In  so  fem  nun  Gott  das  Zukünftige  erkennt,  wie  es 
noch  in  seiner  Ursache  liegt ,  d.  h.  noch  in  der  Möglichkeit  involvirt 
ist,  erkennt  er  in  Bezug  auf  eine  bestimmte  freie  Handlung  nur,  dass 
sie  geschehen  oder  nicht  geschehen  könne,  nicht,  dass  sie  wirklich 
geschehen  oder  nicht  geschehen  toerde.  In  so  fem  er  dagegen  das 
Zukünftige  auch  erkennt,  wie  es  aus  seiner  Ursache  bereits  heraus- 
getreten und  zur  Wirklichkeit  gediehen  ist,  erkennt  er  eine  bestinmite 
freie  Handlung  nicht  mehr  blos  als  möglich ,  sondern  vielmehr  als  wirk- 
lich, d.  h.  er  erkennt  mit  Bestimmtheit  und  Gewissheit  dagenige,  was 
von  den  Möglichkeiten,  welche  vorliegen,  wirklich  geschehen  wird.  Der 
Grund  hie  von  liegt  darin ,  dass  Etwas  von  Gott  nicht  anders  erkannt 
werden  kann,  als  es  ist.  Nun  sind  aber  die  freien  Handlungen,  so  lange 
sie  noch  in  der  Möglichkeit  beschlossen  sind ,  etwas  rein  Zufälliges, 
und  können  geschehen  und  nicht  geschehen.  Deshalb  kann  sie  auch 
Gott  nicht  anders ,  als  in  dieser  ihrer  Unbestimmtheit  und  Zufällig- 
keit erkennen.  Sind  sie  dagegen  einmal  aus  der  Möglichkeit  in  die 
Wirklichkeit  herausgetreten ,  so  sind  sie  vollkommen  bestimmte  Ob- 
jecte ,  und  deshalb  muss  sie  auch  Gott  als  solche  erkennen.  Natür- 
'  lieh  erkennt  sie  aber  Gott  nicht  wie  der  Mensch  erst  nach  ihrem  wiric- 
lichen  Geschehen  in  der  Zeit,  sondern  vielmehr  ewig  und  unveränder- 
lich ;  die  Handlung  ist  ihm  ewig  gegenwärtig,  weil  er  in  seiner  Ewig- 
keit alle  und  somit  auch  diese  bestimmte  Zeit  umschliesst,  in  welcher 
die  Handlung  wirklich  geschieht^). 

Hält  man  nun  diese  Gesichtspunkte  fest,  so  ist  daraus  leicht  er- 
sichtlich, dass  eine  freie  Handlung,  in  so  feme  sie  von  Gott  als  eine 
zufällige  in  ihrer  Ursache  vorausgesehen  wird,  wegen  dieser  gött- 
lichen Voraussehung  nicht  noth wendig  geschieht,  sondern  geschehen 
und  nicht  geschehen  kann,  weil  sie  eben  Gott  in  dieser  Beziehung  nur 
als  eine  solche  voraussieht,  welche  geschehen  oder  nicht  geschehen 
kann.  So  ist  die  Freiheit  des  menschlichen  Willens  gegenüber  der 
göttlichen  Voraussehung  gesichert  Aber  auch  die  göttliche  Voraussehung 
verliert  deshalb  Nichts  an  ihrer  Gewissheit  und  Untrüglichkeit,  weil 


1)  Ib.  1.  8.  c  12.  p.  763—757. . . .  ünde  cognoscit  Dens  Socratem  peccatamm 
contmgenter,  ut  saa  aeternHas  respidt  fatnri  rationem ;  cognoscit  vero  determinate, 
ipsom  peccatorom ,  ut  continet  illad  teropus,  in  quo  acta  peccabit,  qnoniam  totnm 
tempos  contJnetur  ab  aetemitate.    1.  4.  c  8.  p.  884  sqq.  p.  887  sqq. 
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Gott ,  wenn  schon  nicht  in  der  nämlichen ,  so  doch  in  einer  andern 
Beziehung  mit  vollkommener  Gewissheit  erkennt,  was  in  der  Zeit  ge- 
schehen werde,  in  so  ferne  er  nämlich  die  Handlung  auch  als  in  der 
Zeit  verwirklicht  erkennt').  Difess  scheint  dem  Pomponatius  die  ein- 
zig annehmbare  Erklärungsweise  des  Verhältnisses  zwischen  göttlicher 
Voraussehung  und  Willensfreiheit  zu  sein,  während  man  bei  allen  an- 
dern Erklärungsversuchen  stets  auf  die  lächerlichen  und  kindischen 
Unterscheidungen  zwischen  sensus  compositus  und  sensus  divisus,  zwi- 
schen necessitas  consequentiae  und  consequentis  recurriren  müsse  ^). 

Ein  anderes  Moment  der  Providenz  ist  die  Mitwirkung  Gottes 
mit  den  freien  Handlungen  der  Menschen.  Wie  lassen  sich  nun  diese 
beiden  Momente:  die  Mitwirkung  oder  der  bewegende  Einfluss  Gottes,  und 
die  Freiheit  des  Willens  mit  einander  vereinbaren?  —  Um  hier  zum 
Ziele  zu  gelangen,  beschränkt  Pomponatius  die  göttliche  Mitwirkung 
auf  die  blosse  Erhaltung  der  Thätigkeitskraft  in  den  freien  Wesen.' 
Der  Wille  wird  nicht  von  Gott  zum  Handeln  bewegt ,  sondern  er  be- 
wegt sich  selbst;  und  Gottes  Mitwirkung,  Gottes  bewegender  Ein- 
fluss besteht  nur  darin ,  dass  er  den  Willen  und  die  Bewegung  des- 
selben erhält  ^).  Diess  reicht  hin ,  um  mit  Recht  sagen  zu  können, 
dass  Gott  die  Ursache  aller  unserer  Handlungen  sei.  Doch  ist  in  die- 
ser Hinsicht  zu  unterscheiden  zwischen  guten  und  bösen  Handlungen. 
Von  den  guten  Handlungen  ist  Gott  die  Ursache  nicht  blos  in  so 
fem,  als  er  den  Willen  und  seine  Bewegung  erhält,  sondern  auch  in 
80  fem,  als  er  das  Ziel  und  Vorbild  jener  Handlungen  ist..  Von  der 
bösen  That  dagegen  ist  Gott  nur  in  so  fem  die  Ursache,  als  er  den 
Willen  und  dessen  Bewegung  erhält,  nicht  aber  hinsichtlich  des  De- 
fectes  und  der  Deformität,  welche  dieser  Handlung  inhärirt  Das 
Gute,  was  diese  Handlung  einschliesst,  ist  auf  Gott  zurückzuführen ;  zu 
dem  Bösen  an  derselben  dagegen  verhält  er  sich  blos  permissiv*). 

Mit  diesen  Untersuchungen  über  göttliche  Providenz  und  mensch- 
liche Freiheit  stand  in  sehr  natürlicher  Verbindung  die  Lehre  von  der 
göttlichen  Prädestination,  und  wir  dürfen  uns  daher  nicht  wundem, 
wenn  Pomponatius  seine  Untersuchungen  auch  auf  diese  ausdehnte. 

1)  Ib.  1.  2,  c.  6.  p.  576  sqq.  Divina  Providentia,  in  quantum  respidt  futa- 
mm  contingens ,  et  ut  est  in  suis  cansis ,  non  plus  cogno^cit  vel  providet ,  nisi 
qoaliter  contingenter  eyeniet,  sie  quod  ut  sie  poterit  evenire,  ut  nulla  pars 
contradictionis  est  determinate  scita,  imo  secundnm  istam  contradictionem 
i^trahit  vel  potios  praescindit  a  determinatione  partis  ....  Si  vero  consi- 
deretor  foturam,  non  ut  est  in  potentia  et  in  suis  causis,  sed  ut  erit, extra 
suas  causas,  et  deventum  ad  actum,  [sie  Dens  cognoscit  determinatissime  illam 
partem,  et  sua  infinita  aetemitate  circuit  omnem  temporis  difierentiam  et  omne 
momentum,  sicut  etiam  res  praesens  ?el  praeterita  est  determinata.  Quare  cum 
Dei  Providentia  optime  stat  libertas  voluntatis.    p.  598. 

2)  Ib.  L  4.  c.  8.  p.  842.  -  8)  Ib.  L  3.  c.  12.  p.  764  sq.  p.  766  sqq. 
4)  Ib.  1.  3.  c.  12.  p.  761  sqq.  p.  766  sqq. 
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Dass  er  dieselbe  gleichfalls  mit  grossen  Schwierigkeiteil  verktitpfl; 
s^,  lässt  sich  denken.  Er  stösst  anch  hier  überall  auf  Wideri^rücbe 
nrit  der  Vernunft ,  und  zieht  sich  daher  zuletzt  hier  gleichfalls  wie- 
derum auf  den  Glaubenestandpunkt  zurück.  Doch  sucht  er  auch  hier 
wiederum  eine  Erklärung  zu  geben  von  der  Prädestination  und  ihrem 
Verhältnisse  zum  freien  Willen  des  Menschen.  Wir  wollen  seine  Ge- 
danken hierüber  wenigstens  andeuten. 

Da  die  Menschheit  in  ihrem  Bereiche  em  gewisses  Universum  ist, 
so  müssen  in  derselben  ebenso  wie  in  d^n  äussern  Univerenon  viel- 
fache Verschiedenheit^  sich  vorfinden^).  Obgleich  mitbin  G^tt  alle 
Menschen  ohne  Ausnahme  zur  Seligkeit  bestimmt  hat,  so  doch  nicht 
alle  insgesammt  zur  gleichen  Seligkeit.  Den  Einen  hat  er  als  höch- 
stes Ziel  ihres  Daseins  jene 'Seligkeit  vorgezeichnet,  welche  durch  rein 
natürliche  Kräfte  errungen  werden  kann;  Andere  dagegen  hat  er  zu 
einer  noch  hohem  Seligkeit  hingeordnet ,  nämlich  zu  jencar  übernatür- 
lichen Seligkeit,  welche  nur  durch  die  Gnade  und  durch  das  Mitwir- 
ken mit  der  Gnade  erreicht  werden  kann.  Die  letzt^ii  nun  sind  die 
Erwählten ,  die  erstem  die  Nichterwählten  ^).  Von  einer  Eeprobation 
ist  auf  dieser  Linie  noch  keine  Rede.  Diejenigen ,  welche  nicht  er- 
wählt sind,  sind  deshalb  noch  nicht  verworfen.  Sie  können  zur  natür- 
lichen Seligkeit  gelangen ,  welche  den  Heiden  ebenso  wenig  wie  d^ 
Christen  versagt  ist  0-  Dazu  kommt  femer,  dass  auch  unter  d^  Aus- 
erwählten wiederum  manche  Verschiedenheiten  sich  finden  müssen; 
denn  auch  hier  fordert  es  die  Ordnung  des  menschlichen  Universuais, 
dass  Gott  seine  Gnade  den  einen  in  höherem,  den  and^n  in  geringe- 
rem Masöte  zutheile*). 

Unter  den  Erwählten  nun  sind  wiederum  die  einen  prädestinirt, 
die  andern  dt^gen  werden  verworfen^  3me  nämlich,  welche  mit  der 
göttlichen  Gnade  mitwirken  und  sich  durch  ein  sittlich  gutes  Lebai 
heiligen,  bestimmt  Gott  zur  ewigen  Belohnung;  jene  dagegen,  welche  der 
Gnade  widerstreben  und  der  Sünde  sich  hingeben ,  zur  ewigen  Stuafe. 
Ersteres  ist  die  Prädestination ,  letzteres  die  Reprobation.  Die  Prä- 
destination setzt  also  die  Erwählung  und  mit  ihr  die  Ertheilung  der 
Gnade  voraus,  und  bringt  mit  sich  die  Bestimmung  des  also  Erwähl- 
ten und  Begnadeten  zum  ewigen  Heile  auf  die  Voraussicht  hin ,  dass 


1)  Ib.  1.  6.  c.  7.  p.  980. 

2)  Ib.  1.  5.  c  7.  p.  980  sq.  Hls  aiilJQngimas ,  ^od  quarnquam  sie  sit,  quod 
DeuB  voluerit  ab  aeterno  omnes  homines  esse  beatos ,  intelligendum  tarnen  est  de 
beatitndine,  quae  debetur  homini  ex  puris  naturalibas,  ad  qnam  per  ptira  natura- 
lia  pervenire  possunt.  Qaam  beatitudinem  multos  ex  gentibnti  existimo  habuisse, 
qtii  yixerunt  secnndum  regolam  natorae.  Praeter  antem  hanc  beatitudinem  DeoB 
dedit  et  ordinavlt  aliquibas  hominibas  aliam  beatitudinem  longe  excellentiorem, 
ad  quam  homo  ex  puris  naturalibus  pervenire  non  potest ....  etc. 

8)  Ib.  1.  5.  c.  7.  p.  986.  —  4)  Ib.  1.  c.  p.  982. 
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er  mit  d«r  Gnade  wirklich  mitwirken  werde.  Die  Reprobation  dage- 
gen ist  die  Bestimmung  des  Menschen  zur  Strafe,  welche  erfolgt  auf 
die  Voraussicht  bin ,  dass  er  der  Gnade  widerstreben  werde  *). 

In  solcher  Weise  aufgefasst  lässt  sich  nun  die  Prädestination  und 
Beprobation  unschwer  vereinbaren  mit  der  menschlichen  Freiheit.  Wir 
könnai  die  Ausgleichung  zwischen  beiden  in  der  analogen  Weise  be- 
werkstelligen ,  wie  wir  solches  oben  bei  Voraussehung  und  Freiheit 
gethan  haben.  In  so  fern  nämlich  Gott  die  Erlangung  des  Heiles  von 
Seite  eines  Menschen  als  etwas  blos  Mögliches  in  ihrer  Ursache  vor- 
aussidit,  besitzt  er  darüber  keine  Gewissheit,  weil  sie  in  dieser  Be- 
ziehung etwas  zufälliges  ist,  und  daher  möglicherweise  erfolgen  und 
nicht  erfolgen  kann.  So  bleibt  die  Freiheit  des  Willens  ungeachtet 
der  Prädestination  bestehen.  In  so  ferne  dagegen  Gott  jene  Erlangung 
des  Heiles  von  Seite  eines  Menschen  als  etwas  aus  der  Möglichkeit 
schon  zur  Wirklichkeit  Gediehenes  erkennt,  ist  seine  Erkenntniss  da- 
von eine  vollkommen  sichere  und  gewisse.  Und  in  dieser  Hinsicht 
kann  man  dann  mit  Recht  sagen,  dass  ein  Mensch;  welcher  prädesti- 
nirt  ist,  nicht  verloren  gehen  könne ^).  Das  Analoge  gilt  von  der 
Reprobation^). 

Ob  es  d^DQ  Pomponatius  mit  diesen  Erklärungsversuchen  wirklich 
Ernst  gewesen  sei,  wissen  wir  nicht  So  viel  steht  wenigstens  fest, 
dass  er  selbst  darauf  eben  nicht  viel  gehalten  habe,  weil  er  doch  seine 
ganze  langwierige  Erörterung  über  die  in  Rede  stehenden  Probleme 
mit  dem  Zweifel  abschliesst,  und  trotz  aller  Erklärungsversuche  den- 
noch die  stoische  Lehre  vom  Fatum  als  die  wahrscheinlichste  und  best- 
begrOndete  erklärt.  Und  in  der  That,  was  können  solche  Erklärungs- 
versache nützen,  wenn  doch  von  vorneherein  schon  feststeht,  dass  sie 
die  kirchliche  Lehre  nicht  vernünftig  machen ,  dass  vielmehr  doch  die 
Vernunft  das  Gegentheil  von  dem  fordert,  was  durch  die  kirchlfche 
Lehre  gewährleistet  ist  Sie  können  den  Werth  von  Denkübungen  ha- 
ben ;  aber  eine  weitere  Tragweite  ihnen  zuzuschreiben,  wird  kaum  an- 
gehen. Allerdings  muss  mau  annehmen,  dass  die  Vereinbarung  der 
göttlichen  Vorsehung  und  Prädestination  mit  der  menschlichen  Freiheit 
2U  den  schwierigsten  Problemen  gehöre ,  und  dass  man ,  was  insbeson- 
ders  die  Prädestination  betrifft,  nur  vom  Standpunkte  des  Glaubens  aus 
annähernd  eine  Lösung  desselben  zu  erzielen  vermöge.  Aber  wenn  eine 
Lehre  die  Tragweite  der  Vernunft  übersteigt ,  so  ist  sie  deshalb  noch 
nicht  gegen  die  Vernunft,  d.  h.  es  ist  deshalb  nicht  anzunehmen^ 
dass  die  Schlussfolgerungen  aus  den  Vernunftprincipien  nothwendig 
zum  Gegentheil  von  dem  führen  müssen,  was  jene  Lehre  enthält  Aber 
gerade  das  ist  es,  worauf  Pomponatius  überall  seine  Untersuchun- 
gen hinauszuführen  sucht     So  sehen  wir    ihn   in    der  Psychologie 


1)  Ib.  1.  C.  p.  983.  —  2)  Ib.  1.  c.  p.  984  sqq.  —  8)  Jb.  1.  c.  p.  986-989. 

16*  T 

Digitized  by  V^OOQ IC 


199 

Tprbreitet    Und  das  ist  das  Licht.    Daher  gelit  vod 
Lichtquell ,  als  dem  erzeugenden  Lichte  zuerst  das  erzen 
dfire  Licht  a«s  und  verbreitet  sich  in  alle  Theile  des 
Raumes.    Man  rouss  nämlicl^  zwischen  lux  und  Itimei 
Lux  ist  das  zeugende  Licht ,  der  Quell  des  Lichten ; 
ist  die  Lichtheit,  welche  die  lux  um  sich  verlireitet;  al 
das  hervorgebrachte  Licht.    Hienach  ist  Gott  dm  lux  ) 
geht  zunächst  der  erstgebome  Lichtglanz,   das  lume) 
aus,  welches  der  Sohn  des  Vaters  ist,  und  au^  dieseii 
hinwiederum  das  secvndtre,  das  geschaffene  Licht  (hime  1 
aus,  welches  den  ganzen  Weltraum  ausfüllt.    Der  ganzij 
ist  ein  noth wendiger*). 

So  ist  also  der  Raum  etwas  in  sich  bestphendrs  ;  c»r  u 
was  einem  Andern  inhärirt;  er  ist  ein  durch  sich  sflbs^ 
Behälter,   in  welchem  Alles,   was  ist,   enthalten   i?^t. 
lieh  ^).    Ausgefüllt  wurde  er  ursprünglich  durch  das  Licht,! 
dem  es  sich  in  alle  seine  Theilo  verbreitete,  i^leichfalls  zul 
Ausdehnung  gelängte.    Und  in  der  That,  einer  iinenrl liehen] 
unendlichen  Thätigkeit  muss  stets  auch  eine  unendliche 
sprechen.    Das  Licht  ist  also  ebenso  wie  der  Raum  une 

Das  Licht  ist  ftemer ,  sowie  es  in  Gott  als  in  seiner  ^ 
körperlich ;  körperlich  wird  es  erst,  nachdem  es  von  seiner  j 
die  Theile  und  Dimensionen  des  Raumes  aus:^astrahlGii  auf 
diese  Dimensionen  annimmt.    Dennoch  wird  es  aber  in 
Ausstrahlung  nicht  ganz  und  gar  körperlich ;   vielmehr 
hier  stets  körperlich  und  unkörperlich  zugleich.    So  st^ 
Mitte  zwischen  dem  unkörperlichen  ursprünglichen  Lichte 
den  körperlichen  Dingen.    Und  ebeh  dadurch ,   dfip^s  €? 
Eigenschaft  ist ,  ist  es  fähig,  alle  Körper  zu  durchdrii 
zugegen  zu  sein ,  allen  Gedeihen  zu  geben ,  alle  von  Inu 
ta  ernähren  und  zu  erhalten ,  und  sie  zu  ihrer  ersten  ' 
sie  ihm  folgen  können,  zurückzuführen*). 

Dieses  vorausgesetzt,  fragt  es  sich  nun  weiter,  \\> 
Elemente  der  körperlichen  Dinge  seien ,   und   auf  wi 
letztem  sich  bilden.    Folgendes  ist  die  Antwort,  welr 
diese  Frage  gibt.    Er  unterscheidet  zwischen   einem 
formellen  Element  der  Körperwelt    Das  materielle   i 
ursprüngliche  seit  dem  Anfange  der  Schöpfung  im  B 
und  durch  die  ganze  Unendlichkeit  desselben  ausg(v 
(fluor),  welche  von  den  Alten  gewöhnlich  als  ,.v 
l^ordeü  ist.    Alle  Körper  sind  ja  nichts  anders  üh 


i*l 


1)  Ib.  1.  4.  foL  78,  e  sqq.    Panaugia,  1.  1.  fol  S,  t   — 
fol  65.  -  3)  Ib.  1.  L  M.  74,  ä  sqq.  -^  4)  Ib.  l  t. 
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Bö  werde*  Die  Beprobation  dage- 
\en  zur  Strafe,  welche  erfolgt  auf 
Inade  widerätrebeu  werde'), 
»st  sich  nun  die  Prildestinatioii  und 
[mit  der  meusclilicheu  Freiheit.  Wir 
beiden  in  der  analogen  Weise  be- 
icn  bei  Vorauseiehung  uud  Freiheit 
Gott  die  Erlangung  des  Heiles  von 
-s  Mögliches  in  ihrer  Ursache  vor- 
Gewissheit,  weil  sie  in  dieser  Be- 
4aher  möglicher  weise  erfolgen  und 
■  Freiheit  des  Willens  ungeachtet 
t  ferno  dagegen  Gott  jene  Erlangung 

K^ni  als  etwas  aus  der  Möglichkeit 
i'rkenut,  ist  seine  Erkenataiss  da- 

nd    gewisse.    Und  in  dieser  Hinsicht 
dass  ein  Mensch,  welcher  prädesti- 

iLinne^).    Das  Analoge  gilt  von  der 

diesen  Erklärnogsversuchen  wirklich 

uicht.    So  viel  steht  wenigstens  fest^ 

viel  gehalten  habe,  weil  er  doch  seine 

de  stehenden  Probleme 

"Tidaruügsversuche  den- 

cheinlichste  und  best- 

ijcü  solche  Erklär nügS" 
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den  Materialismus,  in  der  Metaphysik  den  naturalistischen  Deismns, 
in  der  Ethik  den  stoischen  Fatalismus  als  Forderung  der  Vernunft 
proclamirea.  Dass  er  in  der  Ethik  vom  Aristotelismus  plötzlich  zum 
Stoicismus  überspringt,  darf  ups  nicht  wundem,  denn  die  stoische 
Lehre  vom  Fatum  muss  ihm  zuletzt  doch  nur  als  eine  consequente 
Durchführung  jener  deistisch  -  naturalistischen  Grundsätze  erschein^ 
welche  er  in  seinem  Buche  „De  incantationibus''  aus  dem  Aristote- 
lismus abgeleitet  hat.  So  hat  Pomponatius  eine  Bahn  betreten,  welche 
für  den  Glauben  sowohl  als  auch  für  die  Wissenschaft  gleich  verhäng- 
nissvoll  werden  muss.  Eine  solcJie  Trennung  von  Philosophie  und 
Theologie  muss  beide  dem  Ruin  zuführen.  Die  Philosophie  muss  in 
Materialismus  und  Naturalismus  versinken,  die  Theologie  dagegen 
wird  ihrer  natürlichen  Unterlage  beraubt,  sie  schwebt  in  der  Luft  und 
kann  sich  im  geistigen  Bewusstsein  der  Menschen  nicht  mehr  halten. 
Glaube  und  Wissenschaft  des  Glaubens  müssen  untergehen.  Dass  eine 
solche  wissenschaftliche  Richtung  einen  so  grossen  Anklang  find^ 
konnte,  wie  solches  wirklich  der  Fall  war,  wirft  ein  trübes  Licht  auf 
den  sittlich -religiösen  Zustand  der  damaligen  Zeit. 

Indem  wir  von  Pomponatius  scheiden,  haben  wir  noch  emes  Zeit- 
genossen desselben  Erwähnung  zu  thun,  welchen  wir  bereits  oben  als 
einen  Gegner  des  Pomponatius  kennen  gelernt  haben.  Es  ist  Au- 
gtistintis  Niphus.  Er  soll  aus  Calabrien  gebürtig  gewesen  sein ,  aber 
sich  selbst  als  einen  Angehörigen  der  Stadt  Suessa  in  Gampwien  be- 
zeichnet haben,  weil  er  von  Kindheit  an  in  Suessa  gelebt  und  daselbst 
sich  verheirathet  hatte.  Er  studirte  zu  Padua  peripatetische  Philoso- 
phie und  Medicin,  und  lehrte  dann  späterhin  selbst  peripatetische 
Philosophie  an  verschiedenen  Universitäten  Italiens,  von  1492  bis  ge- 
gen die  Mitte  des  sechzehnten  Jahrhunderts,  und  zwar  mit  grossem 
Ruhme.  Zuerst  trat  er  in  Padua  auf,  späterhin  zu  Pisa,  Bologna, 
Salemo  und  Rom.  Von  seinem  Lehrer  Nicoletti  Vemias,  welcher  zu 
den  eifrigsten  Averroisten  gehörte,  hatte  er  die  averroistische  Ansicht 
von  der  Einheit  des  Verstandes  in  allen  Menschen  angenommen,  und 
suchte  dieselbe  in  seinem  Buche  „De  intellectu  et  daemonibus'^ weit- 
läufig zu  entwickeln  und  zu  begründen.  Er  zog  sich  dadurch  vide 
Gegner  zu ,  wurde  aber ,  wie  sein  Lehrer ,  von  dem  Bischof  Baroggi 
von  Padua  bestimmt,  dieser  Ansicht  zu  entsagen.  Er  schloss  sich 
nun  in  der  Psychologie  mehr  den  altem  scholastischen  Lehrern  und 
•  den  Platonikem  seiner  Zeit  an.  Auf  Veranlassung  des  Papstes  Leo  X. 
schrieb  er  späterhin,  wie  wir  schon  zu  bemerken  Gelegenheit  hatten, 
eine  Widerlegungsschrift  gegen  die  Abhandlung  des  Petrus  Pompona- 
tius „  de  immortalitate  animae.  '^  Sonst  hat  er  fast  sämmtliche  Schrif- 
ten des  Aristoteles  commentirt.  Sein  Charakter  war  nicht  ohne  Mackel. 
Er  hielt  viel  auf  die  Gunst  der  Grossen  dieser-Welt  und  verschmähte 
es  nicht,  sich  zu  niedrigen  Schmeicheleien  herabzulassen.    Am  Hofe 
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CarFs  V.  soll  er  gern  gesehen  gewesen  sein  und  sich  besonders  bei  den 
Frauen  des  Hofes  durch  sein  geschmeidiges,  höfisches  Wesen  empfoh- 
len haben ,  obgleich  er  nichts  weniger  als  schön  von  Gestalt  war. 
Frauenliebe  gehörte  überhaupt  zu  seinen  Schwächen.  Selbst  seine 
Schriften  sind  mit  den  ärgerlichsten  Obscönitäten  angefüllt.  Er  theilte 
hierin  den  Charakter  seiner  Zeit.  In  seiner  Schrift  gegen  den  Pom- 
ponatius  lehrt  er  „eine  sehr  freie  Moral,  welche  mit  allen  Oütem  des 
üppigen  Lebens  sich  zu  umgeben  sucht ;  die  Aussprüche  des  Platp  und 
Aristoteles  werden  herbeigezogen,  um  sie  zu  empfehlen ;  die  Beispiele 
des  Alterthums  sind  überall  zur  Hand,  um  den  feinen  Genuss,  wie 
ihn  Niphus  sich  dachte,  als  Weisheit  des  Lebens  anzupreisen.^'  Er 
soll  durch  Versinken  in  eine  mit  Schnee  überdeckte  Grube  auf  einer 
Reise  um's  Leben  gekommen  sein ;  und  zwar  um  die  Mitte  des  sech- 
zehnten Jahrhunderts  ')• 

S.    AndreiMi  €ft«alpliius. 

§.  55. 
An  Pomponatius  schliesst  sich  als  anderer  Hauptvertreter  des  anti- 
scholastischen Aristotelismus  unserer  Periode  an  Andreas  Cäsalpinus. 
Er  ward  im  Jahre  1519  zu  Arezzo  geboren  und  hatte  sich  eine  um- 
fassende Bildung  in  der  Gelehrsamkeit  seiner  Zeit  erworben.  „  Die 
aristotelische  Philosophie  erschien  ihm  als  die  höchste  Blüte  der  an- 
tiken Wissenschaft.  Er  lehrte  sie  zu  Pisa  viele  Jahre  und  verband 
mit  ihr  die  Medicin,  welche  er  vortrug  und  ausübte,  und  die  Natur- 
wissenschaft, welche  er  in  mehreren  Zweigen  mit  Glück  weiter  zu 
bringen  strebte.  Der  Pflanzengarten,  welcher  unter  seiner  Aufsicht 
gedieh ,  veranlasste  ihn,  die  erste  systematische  Botanik  zu  schreiben, 
welche  von  seinen  Nachfolgern  nicht  unbeachtet  geblieben  ist.  Ein 
ähnliches  Werk  führte  er  für  die  Ordnung  der  Mineralien  aus. "  Das 
Hauptgebiet  seiner  Thätigkeit  war  und  blieb  aber  doch  die  aristote- 
lische Philosophie.  Aber  er  schlug  in  der  Erklärung  derselben  einen 
neuen  Weg  ein.  Er  will  den  Aristoteles  rein  aus  sich  selbst  erklären. 
Man  hat  bisher,  sagt  er,  den  Aristoteles  nicht  verstanden,  weil  man 
sich  immer  nur  an  dessen  ältere  Erklärer  hielt.  Diese  aber  haben  die 
Philosophie  des  Aristoteles,  anstatt  sie  verständlicher  zu  machen,  nur 
verdunkelt  und  in  Irrthümer  verwickelt,,  aus  denen  sie  sich  nicht  heraus- 
helfen können.  Die  griechischen  Erklärer  haben  noch  das  Beste  beige- 
bracht; aber  sie  werden  gerade  am  wenigsten  berücksichtigt.  Dieser 
falschen  Methode  entgegen  will  nun  er  selbst  von  allen  Commentatoren 
des  Aristoteles  absehen  und  es  versuchen,  aus  den  aristotelischen  Schriften 
allein  den  ächten  und  wahren  Aristotelismus  herzustellen^).    Er  gestehe 

1)  Brucker,  Eist  phil.  Tom.  IV.  pars  I.  pag.  186  sqq.    Bei  Werner,  Gesch. 
d.  Thom.  S.  128.  Anin.  2.  sind  alle  Werke  des  Kiphus  speciell  aufgeführt 

2)  Andreas  Caesälpinus,  Quaest  peripateticae,  praefat.  ( ed.  Yenet.  1593. ) 
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allerdings  zu,  dass  die  Lehre  des  Aristoteles  nicht  in  allem  Punkten  mit 
der  christlichen  Lehre  übereinstimme,  und  er  sei  weit  entfernt,  da,  wo 
ein  solcher  Widerspruch  der  aristotelischen  Philosophie  mitdemChristen- 
thum  sich  vorfinde,  dem  Aristoteles  beizustimmen,  nehme  vielmehr  einen 
Irrthum  in  den  Gründen  und  in  den  logischen  Schlussfolgerungen  an. 
Allein  er  müsse  es  den  Theologen  überlassen,  solche  Widersprüche  in's 
Licht  zu  stellen;  ihm  konune  es  nur  darauf  au,  die  reine  aristotelisdie 
Lehre  durch  eine  genuine  Erklärung  seiner  Schriften  herauszustellen 
und  dieselbe  in  entsprechender  Weise  zu  begründen  ^).  Di^er  Stand- 
punkt, auf  welchen  Gäsalpinus  sich  dem  christlichen  Glauben  gegen- 
über stellt,  ist,  wie  wir  sehen,  dem  Wesen  nach  der  nämliche,  wie 
wir  ihn  bei  Pomponatius  getroffen  hab^.  Aber  auch  Gäsalpinus  ist, 
wie  Pomponatius,  auf  diesem  seinem  Standpunkte  vor  Irrthümem  nicht 
bewahrt  geblieben,  nur  sind  seine  Irrthümer  anderer  Art,  als  die  des 
Pomponatius.  Während  dieser  in  den  Materialismus  und  Naturalis- 
mus verfiel,  geräth  dagegen  Gäsalpinus  in  pantheistische  Irrthümer 
hinein.  Wir  werden  sehen,  dass  sein  System  ganz  das  pantheistische 
Gepräge  aufweist  Wir  dürfen  uns  darüber  nicht  wundem ;  denn  eine 
falsche  Stellung  des  Denkens  gegenüber  dem  christlichen  Glauben  muss 
immer  zuletzt  auf  Abwege  in  der  Lehre  selbst  fähren.  Es  sind  be- 
sonders zwei  Hauptschriften,  in  welchen  Gäsalpinus  seine  philoso- 
phischen Ansichten  niedergelegt  hat,  nämlich  die  „Quaestiones  peri- 
pateticae'^  und  die  Schrift,  welche  den  Titel  führt:  „Daemonum  in- 
vestigatio. "  Wir  werden  diese  beiden  Schriften  unserer  folgenden  Dar- 
stellung zu  Grunde  legen.  Dass  die  Lehre  des  Gäsalpinus  dem  dama- 
Ugen  Zeitgeiste  entsprach,  beweist  uns  der  grosse  Ruhm,  dessen  er 
nicht  blos  in  Italien,  sondern  auch  über  dessen  Grenzen  hinaus,  besonders 
in  Deutschland,  welches  er  selbst  besucht  hatte,  sich  erfreute.  Jedoch 
fand  er  auch  seine  Gegner  und  wurde  besonders  von  Nicolaus  Taurellus 
heftig  angegriffen  und  des  Atheismus  beschuldigt.  In  Italien  jedoch 
war  man  toleranter.    Noch  in  seinem  hohen  Alter  wurde  Gäsalpinus 

1)  Ib.  1.  c.  Sapientiam  profecto  divinitus  revelatam  sacrae  literae  nobis  tra- 
didenmt;  eandem  sponte  natorae  multi  phüosophi  saltem  balbutientes  indicarunt 
Non  enim  dissendre  uUum  eorum,  quae  sunt,  veritati  oportet  Multos  tarnen  mi- 
nime  pudet,  quominos  suam  fateantur  inscitlam,  üs,  quae  certissima  sunt,  contra- 
dicere,  et  argumentorum  deceptiunculas  demonstrationes  putare  atque  ejosmodi 
soasionibus  sacram  veritatem  evertere.  Ego  vero  Deum  optimmn  maximura  pre- 
cor,  ut  me  ab  hiu'asmodi  erroribus  praecaveat,  et  me  suo  lomlne...  in  sinceraa 
dirigat  veritatem.  Hcgusmodi  igitur  initio  confisus,  auzus  sum,  peripatetkam  dis- 
dplinam  moltonun  altercationibos  involutam  pro  viribus  mihi  concessis  evolv^e, 
ut  sommi  philosophi  sententiae  cum  non  parva  humani  generis  jactura  delitescen- 
tes  in  apertum  exeant.  Sicubi  ab  iis ,  quae  in  sacris  diviniori  modo  revelata  no- 
bis  sunt,  discedat,  minime  cum  illo  sentio,  fateorque,  in  rationibus  deceptionem 
esse:  non  tamen  in  praesentia  meum  est,  haec  aperire,  sed  üb,  qui  altioren 
theologiam  profitentor,  reUnquo. 
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von  01602608  VIII.  naeh  Roiq  berufen  und  zu  seinem  Leibarzt  ernannt. 
Hier  lehrte  er  bis  1603 ,  in  welchem  Jahre  er  starb. 

Suchen  wir,  sein  Lehrsystem  in  kurzem  Umrisse  zur  Darstellung^ 
m  bringen* 

Alle  uft^re  intellectuelle  Erkenntniss,  lehrt  Gäsalpinus,  geht  vom 
Allgemeinen  zum  Besandem  fort.  Dieser  Satz  bewahrheitet  sich  vorerst 
im  Allgemeinem  Denn  unsere  intellectuelle  Erkenntniss  ist  zuerst  eine 
con(^3e  und.  wird  dann  eine  distincte.  Die  confuse  Erkenntniss  hat 
aber  immer  den  Charakter  der  Unbestimmtheit  und  Allgemeinheit,  wäh- 
rend die  distincte  Erkenntniss  als  solche  eine  bestimmte  und  besondere 
i$t  Aber  selbst  wenn  wir  blos  auf  die  distincte  Erkenntniss  im  Be- 
sondem  reflectiren ,  findet  auch  hier  der  angegebene  Grundsatz  seine 
Anwendung.  Die  distincte  Erkenntniss  gewinnen  wir  nämlich  zunächst 
durch  die  Induction ,  in  so  fem  wir  uns  mittelst  derselben  aus  dem 
Einz^en  allgemeine  Begriffe  abstrahiren.  Allein  durch  die  Induction 
abdtrabirai  wir  wiederum  zunächst  die  allgemeinsten  und  unbestimm- 
testen Begriffe  aus  den  Individuen,  und  erst  von  diesen  aus  schreiten 
wir  dann  zu  den  besondem  und  bestimmten  Begriffen  fort.  Von  der 
Induction  geht  nämlich  das  Denken  fort  zur  Division,  welche  von  den 
durch  die  Induction  gewonnenen  allgemeinen  Begriffen  zu  den  beson- 
dem Artabegriffen  (speeies)  herabsteigt  und  dieselben  in  logischer 
Stufenfolge  untereinander  gliedert.  Erst  jetzt  folgt  dann  die  Definition, 
in  welcher  die  Bestandtheile  oder  der  wesentliche  Inhalt  der  Begriffe 
erklärt  wird.  Die  Definition  beginnt  nüt  den  untersten  Artsbegriffen 
und  steigt  von  diesen  zu  den  allgemeinem  Begriffen  hinauf.  Die  De- 
finition bildet  endlich  wiedemm  die  Grundlage  der  Demonstration,  als 
der  letzten  Denkoperation.  Die  Definition  gibt  nämlich  an ,  was  eine 
im  Begriffe  er&sste  Substanz  sei  ^) ;  die  Demonstration  dagegen  führt 
zurück  auf  die  Ursache ,  warum  die  Substanz  so  sei ,  wie  sie  ist  ^). 

In  der  Objectivität  haben  wir  eine  Vielheit  und  Mannigfaltigkeit 
verschiedener  Substanzen  anzunehmen ,  denn  diese  ist  uns  durch  die 
Erfahrung  gewährleistet.  Es  muss  sich  daher  die  Frage  ergeben,  wo- 
dureb  detfn  diese  Vielheit  und  Mannigfaltigkeit  der  Substanzen  in  der 
Wflridiehkeit  bedingt  sei.  Die^e  Frage  beantwortet  Gäsalpinus  damit, 
d«S8  er  alle  Vielheit  und  Mannigfaltigkeit  der  Dinge  einzig  und  allein 
auf  diie  VißJtm^  zurttckführt.  Durch  diese  allein  werden  die  Substan- 
zen in/  der  objectiven  Wirklichkeit  auseinander  geschieden  in  eine 
Vielhdt;  ohne  sie  würde  Alles  Eins  sein.  Die  Verschied^^Jieit  der 
Materie  bedingt  auch  die  Verschiedenheit  der  Formen ;  ohne  jene  wäre 
diese  nicht  denkbar^). 


1)  Ib,  L  1.  qu.  1.  iol.  3,  a  uqq.  —  2)  Ih.  l  1.  qu.  8.  f.  6,  b. 
8)  Ib.  LI.  qu.  7,  f.  24,  b.    Auferemdo  omnes  coaditiones  materiae  omaia 
onum  fierent;  sed  xm&  loat^a  quaedam  sit  pars  £p«ciei,  M,  ut  ex  diversitate 
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Wenn  nun  aber  jede  Verschiedenheit  eine  Materie  voraussetzt,  in 
und  an  welcher  sie  sich  findet,  und  wenn  die  Definition  gerade  dar- 
auf es  absieht ,  die  Substanzen  nach  ihrem  eigenthümUchen  Wesen  zu 
bestimmen  und  sie  dadurch  von  einander  zu  unterscheiden:  so  sieht 
man  leicht,  dass  die  Definition  nicht  blos  die  Form,  sondern  auch  die 
Materie  der  Substanz  in  ihrem  Inhalte  einschliessen  müsse,  und  dass 
gerade  diese  zwei  Momente  es  seien,  welche  ausschliesslich  ihren  we- 
sentlichen Inhalt  integriren.  Darum  muss  die  Definition  stets  bestehen 
aus  der  allgemeinen  Gattung ,  welche  die  Materie ,  und  aus  dem  be- 
sondem  Unterschiede,  welcher  die  Form  der  Substanz  zum  Gegen- 
stände hat  und  bezeichnet.  Nie  jedoch  kann  die  allgemeine  Gattung 
in  der  Definition  die  erste  Materie  zum  Gegenstande  haben,  weil  jede 
Gattung  in  der  Definition  auch  als  ein  Unterschied  in  Rücksicht  auf 
die  noch  allgemeineren  Gattungen  zu  betrachten  ist^}. 

Daraus  folgt  nun  aber  von  selbst,  dass  die  Definition  und  die 
durch  die  Definition  bedingte  Demonstration  nur  so  weit  sich  erstrecken 
könne,  als  der  Kreis  jener  Substanzen  sich  ausdehnt,  welche  aus  Ma- 
terie und  Form  zusammengesetzt  sind..  Wo  das  schlechthin  Ein- 
fache beginnt,  da  hört  die  Definition  und  Demonstration  auf.  Eine 
Substanz,  welche  reiner  Act  ist,  ohne  Beimischung  von  Materie,  ist 
keiner  Definition  und  folglich  auch  keiner  Demonstration  fähig  ^).  Da- 
mit ist  jedoch  nicht  gesagt,  dass  jene  Erkenntniss,  in  welcher  wir  das 
schlechthin  einfache  Sein  erfassen,  unvollkommener  sei,  als  jene,  weldie 
sich  im  Bereiche  der  Definition  und  Demonstration  bewegt;  vielmehr 
ist  gerade  dieses  die  vollkommenste  Erkenntniss  und  der  Anfang  aller 
Wissenschaft  ^). 

Dieses  vorausgesetzt,  unterscheidet  nun  Cäsalpinus  zwischen  drei 
Arten  von  Substanzen.  Die  erste  ist  die  göttliche  Substanz,  dann 
folgt  der  Himmel  und  die  hinmilischen  Körper,  und  daran  schliessen 
sich  endlich  die  generablen  und  corruptibe]n  Substanzen  in  der  sub- 
lunarischen  Region  an  ^).  Wie  verhalten  sich  nun  diese  drei  Arten  von 
Substanzen  zu  einander?  Dass  ein  Zusammenhang  zwischen  denselben 
stattfinden  mt^sse ,  ist  klar ;  denn  wäre  ein  solcher  ZusammenÜang  nicht 
gegeben,  dann  würde  das  Universum,  welches  eben  aus  diesen  drei  Arten 
von  Substanzen  besteht,  keine  Einheit  mehr  bilden,  sondern  in  ein  blos- 
ses Nebeneinander  von  verschiedenen  Substanzen  auseinanderfallen*}. 


cgos  diversae  etiam  smt  formae.  1.  2.  qu.  2.  f.  28,  a.  Quaecanqae  molta  sunt, 
materiam  habent...  a  forma  unitas  ubiqae  provenit,  a  materia  autem  multitodo. 

1)  Ib.  1.  1.  qu.  2.  f.  6,  a.  qu.  6.  f.  18,  a  sqq.  —  2)  Ib.  1.  1.  qu.  S.  f.  6, 
b  sqq.  qu.  6.  f.  20,  a. 

8)  Ib.  1.  1.  qu.  3.  f.  9,  b.  Alius  modus  sciendi  est  nobilior  et  perfectior, 
quam  per  demonstrationem  aut  definitionem,  omnium  autem  perfectissimus  est,  quo 
ipsum  „quid  est**  simplicissimum  apprehendimus,primum  omnium  sdentiaruminitium. 

4)  Ib.  1.  1.  qu.  4.  fol.  10,  a.  —  ö)  Ib.  L  2.  qu.  1.  f.  25,  «. 
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Dieser  Zusammenhang  nun  besteht  darin,  dass  in  der  Stufenreihe 
jener  drei  Substanzen  die  obem  stets  von  den  niedem  trennbar,  da- 
gegen die  niedern  von  den  obem  stets  untrennbar  sind').  Die  gött- 
liche Substanz  ist  somit  trennbar  und  folglich  unabhängig  von  dem 
Himmel  und  von  den  Substanzen  in  der  sublunarischen  Region,  und  in 
denselben  Verhältnisse  steht  der  Himmel  zu  den  sublunarischen  Sub- 
stanzen. Dagegen  sind  der  Himmel  und  die  himmlischen  Körper  un^ 
trennbar  und  somit  wesentlich  abhängig  von  der  göttlichen  Sub- 
stanz ;  und  dasselbe  ist  zu  sagen  von  den  sublunarischen  Substanzen 
in  ihrem  Verhältnisse  zum  Himmel  auf  erster  und  zur  göttlichen  Sub- 
stanz auf  zweiter  Linie.  Wie  also  im  Falle ,  dass  eine  Substanz  auf- 
hören würde ,  mit  ihr  auch  Alles  aufhören  müsste ,  was  an  ihr  ist, 
und  ohne  sie  nicht  sein  kann,  so  müssten,  wenn  die  erste  Substanz  hin- 
wegfiele, mit  ihr  auch  alle  andern  Substanzen  hinwegfallen ;  aber  nicht 
umgekehrt^).  Und  so  haben  wir  denn  die  Substanzen  nothwendig  in 
trennbare  und  untrennbare  auseinander  zu  scheiden.  Wären  alle  ins- 
gesanunt  untrennbar,  dann  würde  es  kein  Erstes,  keine  erste  und 
höchste  Substanz  geben.  Wären  sie  dagegen  alle  insgesammt  trenn- 
bar, dann  würden  alle  die  ersten  sein :  —  Vielherrschaft  ist  aber  nicht 
gut  ^).  Die  Substanzen  ordnen  sich  somit  gegenseitig  zu  einander  se- 
cundum  ablationem  et  additionem.  Steigen  wir  in  der  Stufenreihe  der- 
selben von  unten  nach  oben  hinauf^  dann  schreiten  wir  von  einer  Hin- 
wegnahme zur  andern  fort;  gehen  wir  den  umgekehrten  Weg,  dann 
sehen  wir  stets  weitere  Substanzen  zu  den  erstem  als  abhängig  hin- 
zutreten *). 

Aber  wenn  nun  ein  solcher  Zusammenhang  zwischen  den  verschiede- 
nen Substanzen  in  der  Welt  stattfindet ,  so  bethätigt  sich  dieser  Zusam- 
menbang selbst  wiederum  in  der  Bewegung»  welche  von  den  hohem  auf 
die  niedem  Substanzen  ausgeht  Die  erste  Substanz  bewegt  den  Himmel, 
zunächst  den  obersten  Eümmelskreis ;  diese  Bewegung  beursacht  wie- 
derum die  Bewegung  der  untern  Himmelskreise  und  der  Sonne ,  und 
diese  beursacht  dann  zuletzt  alle  Bewegung,  alle  Oeneration  und  Gor- 
raption  in  der  sublunarischen  Region.  ,;  Sie  bringt  nämlich  die  Be- 
schaffenheit der  irdischen  Elemente  hervor ,  indem  sie  durch  die  Rei- 
bung verdünnt  und  verdichtet,  und  dadurch  die  Gegensätze  des  Warmen 
und  Kalten  in  der  Materie  hervorruft ,  welche  als  die  thätigen  Kräfte 
in  der  niedem  Welt  angesehen  werden  müssen;  auf  ihnen  beruhen 

1)  Ib.  1.  c  Necesse  est,  at  talem  inter  bg  ordinem  habeant,  ut  posteriora 
qnidem  inseparabilia  sint  a  priorlbus,  priora  autem  a  posterioribus  nequaquam. 

2)  Ib.  1.  c.  Ut  igitur  ablata  substantia  impoBsibile  est,  aüquod  aliomm  re- 
manere,  qtda  caetera  inseparabilia  sunt  a  substantia:  eodem  modo  necesse  est, 
prima  substantia  ablata ,  reliquas  auferri. 

8)  Ib.  L  c.  —  4^  Ib.  f.  25,  a  sqq.  Substantiae  genera  ordinem  habent  secun- 
dum  additionem  et  ablationem. 
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alsdann  die  leidenden  Besdiaffenlieiten  der  Elemente ,  daa  Trockene 
und  das  Feuchte.''  Auf  der  Grundlage  der  Elemente  geataltel  aidi 
dann  endlich  die  Generation  und  Corniption^). 

§.  56. 

Der  erste  Beweger  ist  hienach  Gott,  die  göttliche  Substaoz.  Aber 
wie  haben  wir  uns  nun  den  ersten  Beweger  zu  denken ,  und  von  wel- 
cher Art  ist  die  Bewegung,  welche  er  auf  die  untergeordneten  Sutetaa- 
zen  ausübt  ?  —  Da  die  erste  Substanz,  wie  wir  gehört  haben,  trennbar 
(separabilis)  ist  von  den  übrigen,  so  kann  in  ihr  von  keiner  Materie 
die  Rede  sein;  Gott  ist  also  absolute  Form,  reiner,  einfadier  und  vor 
theilbärer  Act.  Als  solcher  kann  er  wes^tlieh  nur  Einer  sein ,  weil 
alle  Vielheit  und  Verschiedenheit,  wie  wir  wissen,  durch  die  Materie 
bedingt  ist^).  Dieses  vorausgesetzt,  ist  es  klar,  dass  Gott  als  die 
Urform  die  Dinge  imter  ihm  nur  bewegen  könne  als  ^Gegenstand  ihres 
Verlangens.  Denn  die  Form  ist  das  Zid,  welches  alle  B^^egung  an- 
strebt, und  wenn  somit  Gott  die  Urforii],  der  Uract  ist,  so  muss  Alles 
nach  ihm  als  nach  dem  höchsten  Ziele  verlangen:  —  und  das  ist  dann 
eben  die  Bewegung,  welche  von  Gott  ausgeht^).  Daraus  folgt  nun 
aber  von  selbst,  dass  Gott  als  erster  Beweger  auch  reine  Intelli- 
genz sein  müsse.  Denn  das  Begehren  folgt  dan  Erkennen ;  das  Er- 
kennen ist  Princip  des  Begehrens.  Geht  somit  alles  Begehren  in 
der  Welt  von  Gott  aus,  so  muss  in  ihm  ein  Erkennen  vorausge* 
setzt  werden ,  und  da  ein  sinnliches  Erkennen  in  einer  reinen  Form 
nicht  denkbar  ist,  so  kann  das  göttliche  Erkennen  nur  ein  intellecti- 
ves,  eine  Intellectio  sein^).  Aber  auch  diese  Intelleetio  kann  wiederum 
nicht  als  eine  active ,  sondern  nur  als  eine  speculative  gedacht  wer* 
den ;  mit  andern  Worten :  der  erste  Beweger  ist  nicht  active,  dondem 
speculative  Intelligenz.  Wäre  er  nämlich  active  Intelligenz,  dann 
würde  er,  weil  der  Gegenstand  der  activen  Intelligenz  das  Gute  ist, 
nach  einem  Gute  als  nach  seinem  Ziele  streben.  Damit  wäre  aber 
eine  V^änderlichkeit  desselben  gesetzt,  und  da  keine  Veränderung 
möglich  ist  ohne  Materie,  an  welcher  sie  sich  vollzi^t,  so  würde  aus 
der  gedachten  Annahme  zuletzt  folgen,  dass  der  erste  Beweger  nicht 
Ton  der  Materie  getrennt,  nidit  reiner  Act  sei^).  Nicht  active, 
sondern  speculative  Intelligenz  ist  also  der  erste  Beweger.  Die 
q>eculative  Intelligenz  ist  nicht  erkesnend  tbätig  um  eines  andern 
Zweckes  willen,  sondern  ihre  Thätigkeit  ist  sich  selbst  Zweck;  des- 
halb kann  nur  unter  der  Bedingung,  dass  der  erste  Beweger  als  spe- 
culative Intelligenz  gefasst  wird,  der  Satz  aufrecht  erhalten  werden, 
dass  derselbe  die  reine  Urform,  und  als  solche  der  höchste  Zweck 

1)  Ib.  L  6.  qu.  1.  t  78,  b.  £.  80,  b.  —  2)  Ib.  1.  2.  qu.  2.  f.  28,  a. 

8)  Ib.  1.  2.  qu,  4.  f.  81,  b.  -  4)  Ib.  1.  c.  -  5)  Uii.  L  ^.  <qu.  i.  |.  02»  ft. 
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alles  Seins  sei ,  welcher  selbst  auf  keinen  hohem  Zweck  mehr  hinge- 
ordnet  ist  *). 

So  besitzt  denn  das  vollkommenste  Wesen  auch  die  vollkommenste 
Thätigkeit,  nämlich  das  speculative  EA^men^.  Aber  eben  weil  die- 
ses Wesen  sich  selbst  Zweck  ist  und  keinen  hohem  Zweck  mehr  über 
sich  hat,  so  erkennt  es  auch  nur  sich  selbst  and  ist  in  seiner  Selbster- 
kenntniss  vollkommen^.  Und  weil  es  reiner  Act  ist,  so  ist  in  ihm  das 
Erkennen  und  das  Erkannte  identisch ;  die  göttliche  Substanz  ist  selbst 
reine,  speculative  Intelligenz,  reine,  speculative  Erkenntnisstbätigkeit, 
und  als  solche  ewig  und  unveränderlich  *).  Indem  nun  Gott  in  solcher 
Weise  als  das  höchste  Begehrensw^rthe  unbeweglich  über  den  Dingen 
steht ,  erwächst  hieraus  in  diesen  von  selbst  in  nothwendig^  Folge  das 
natürliche  Verlangen  nach  ihm ,  und  dieses  Verlangen  ist  das  Princip 
aller  natürlichen  Gestaltung  der  Dinge  zur  Wirklichkeit  der  Form  *).  So 
educirt  der  erste  Beweger  die  Formen  der  Dinge  aus  der  Potenz  der 
Materie,  und  ist  in  dieser  Richtung  das  Princip  ihres  Seins  und  Lebens. 
Wäre  er  als  active  Intelligenz  thfttig ,  dann  würde  er  die  Form  in  die 
Materie  tnducirenj  was  nicht  ohne  Mühe  und  Arbeit  geschehen  könnte; 
aber  da  er  nur  speculative  Intelligenz  ist ,  so  besteht  seine  Thätigkeit 
in  der  Eduction  der  Formen  aus  der  Materie ;  und  dazu  genfigt  seine 
blosse  Gegenwart,  so  fem  aus  der  blossen  Gegenwart  des  h^hsten 
Gegenstandes  alles  Begehrens  jene  Herausbildung  der  Formen  aus  der 
Potenz  der  Materie  vermöge  des  Verlangens  nach  jenem  höchstai  B^ 
gehrenswerthen  von  selbst  mit  Nothwendigkeit  erfolgt  ^).  Da  geht  denn 
nun  dann  alle  natürliche  Bewegung  und  Ekitwicklung  wesentlich  darauf 
hinaus,  die  möglichst  grösste  Aehnlicbkeit  mit  der  Urform  zu  gewinnen. 
Die  einen  Substanzen  erreichen  aber  diesen  Zweck  vollkommener,  die 
andern  minder  vollkommen :  und  das  ist  der  Grund  der  gegenseitigen 
Abstufung  der  Dinge  nach  den  Graden  der  Vollkommenheit  ihres  Seins 
und  Lebens  ^).  Am  meisten  Aelmlichkeit  mit  der  göttlichen  Intelligenz 
hat  die  Kreisbewegimg  des  Himmels.  Denn  wenn  die  erste  Intelligeiz, 
weil  unbeweglich  und  körperlos,  an  keinen  bestimmte  Ort  gebunden, 
sondern  überall  zugleich  gegenwärtig  ist,  wie  das  Lieht,  so  ist  auch 
der  Himmel  in  seiner  Kreisbewegung  in<  gewissem  Grade  überall  gegen- 
wärtig, freilich  nicht  zu  gleicher  Zeit,  aber  doch  successiv  nach  seinen 
Theilen.  Wenn  ferner  die  ^ste  Intelligenz ,  da  sie  nur  sich  selbst, 
nicht  Anderes  erkennt ,  wesentlich  auf  sich  selbst  zurückbezogen  ist : 
so  ist  auch  hierin  die  Kreisbewegung  des  Himmels  ihr  ähnlich,  weil 
auch  diese  stets  in  sich  selbst  zurückkehrt  und  nicht  nach  einer  andern 


1}  Ib.  1.  c  —  2)  ib.  1.  2.  91L  a  1  85,  a.  PerfBeindmi  eotiB  p^fectisiiiia 
est  operalio  et  jacuMtokna.  —  a)  Ib.  1.  2.  qa.  6.  f.  8i,  a.  Seipsom  ei^o  solum 
BtdlBetas  diT^KU  redpit.  ^  4)  Ib.  1.  S.  fo.  5.  1  83,  a.  ^  5)  Ib.  1.  2.  ^u.  4. 
i  82,  a.  —  6)  Ib.  1.  2.  qo.  4.  f.  82,  b.  —  7)  Ib.  l  2.  qn.  L  I.  2fi,  b. 
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Richtung  hinlaufen  kann.  Wie  also  der  Hunmel  in  der  Reihe  der 
Substanzen  unmittelbar  auf  die  göttliche  Substanz  folgt,  so  hat  er  in 
seiner  Kreisbewegung  auch  die  grösste  A^lichkeit  mit  dieser.  Die 
subluuarischen  Substanzen  dagegen  erringen  diese  Aehnlichkeit  nur  in 
niederm  Grade  ^). 

Wir  haben  im  Bisherigen  gesehen,  dass  die  actuelle  Bewegung, 
welche  von  Gott  auf  die  untergeordneten  Dinge  ausgeht,  eine  noth- 
wendige  Folge  des  Daseins  Gottes  als  des  ersten  Bewegers  ist  Daran 
knüpft  sich  aber  folgerichtig  noch  eine  andere  Nothwendigkeit  Ist 
nämlich  em  erstes  Begehrenswerthes  gegeben,  dann  muss  noth wendig 
auch  ein  Anderes  sein,  welches  begehrt^).  Nicht  als  wäre  dieses  An- 
dere gleichfalls  rein  aus  sich,  wie  der  erste  Beweger ;  denn  wäre  dieser 
nicht ,  dann  wäre  auch  jenes  andere  nicht ;  dieser  ist  die  Bedingung 
des  letztem,  und  dieses  letztere  mithin  von  ihm  untrennbar.  Aber  doch 
könnte  Gott  nicht  als  das  unum  appetibile,  als  der  erste  Beweger  ge- 
dacht werden,  wenn  nicht  ein  Anderes  gegeben  wäre,  welches  begehrt 
oder  welches  bewegt  wird.  Wir  haben  also  hier  wenigstens  eine  be- 
dingte Nothwendigkeit^). 

Jenes  Andere  nun,  welches  begdirt,  ist  die  erste  Materie.  Die 
erste  Materie  ist  nämlich  das  letzte  Subject,  in  welches  alles  Verän- 
derliche, so  fem  es  veränderlich  ist,  aufgelöst  werden  muss.  Als 
solche  ist  sie  nicht  mehr  zusammengesetzt  aus  Potenz  und  Act ;  denn 
in  diesem  Falle  wärß  sie  selbst  wiederum  generabel.  Aber  doch  muss 
sie  gedacht  werden  als  theils  actu ,  theils  potentia  seiend ;  actu ,  so 
fem  sie  ein  Subject,  ein  Substrat  ist,  potentia,  so  fem  sie  auf  die 
Vollkommenheiten  (Formen)  sich  bezieht,  zu  welchen  sie  hingeordnet 
ist ,  und  derentwegen  sie  da  ist  *).  Wird  sie  nun  als  Potenz  betrach- 
tet, so  ist  sie  als  solche  schlechterdings  formlos;  wird  sie  dagegen 
als  Substrat  gefasst,  dann  kann  sie  den  Dimensionen  in  die  Länge, 
Breite  und  Tiefe  nicht  entzogei)  sein;  diese  dreifache  Ausdehnung 
muss  vielmehr  ihr  Wesen  bilden  ^).  Diese  erste  Materie  also  muss  als 
das  letzte  Subject  alles  Begehrens  gedacht  werden^),  und  liegt  des- 
halb allen  verschiedenen  Substanzen,  aus  welchen  die  Welt  besteht, 
zu  Grunde.    Die  erste  natOrliche  Substanz  nun,  welche  aus  der  Ma- 


1)  Ib.  1.  2.  qo.  5.  t  88,  a  sq.  ^  2)  Ib.  1.  2.  qa.  1.  f.  26,  a.  Com  enim  divi- 
num quoddam  ait  et  appetibile ,  ex  necessitate  erit  etiam  id ,  quod  appetit. 

8)  Ib.  L  c.  —  4)  Ib.  1.  4.  qo.  7.  f.  97,  a.  Nos  dicimus,  primam  materiam 
ultimum  esse  subjectum,  in  quod  resohuntur  transmutabilia,  quatenus  transmuta- 
bilia  sunt :  neque  componi  amplius  ex  actu  et  potentia ,  esset  enim  generabilis : 
esse  autem  partim  actu,  partim  potentia;  actu  quidem,  quatenus  subjectum  quod- 
dam est:  potentia,  quatenus  respldt  perfectiones ,  ad  quas  ordinatum  est 

5)  Ib.  L  4,  qu.  7.  f.  97,  a  sqq.    Daemon.  in?e8tig.  peripat  c.  2.  t  147,  a. 

6)  Ib.  1.  c  Haec  enim  est,  quae  secundum  suam  ipsius  naturam  appetit  id, 
quod  dimnm  est,  bonum  et  appetibile. 
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terie  gebildet  ist,  ist  der  Himmel.  Dieser  ist  ewig,  wie  die  Materie*), 
und  hier  befindet  sich  mithin  die  leztere  blos  in  potentia  ad  ubi.  In 
der  sublunarischen  Region  dagegen,  wo  die  Generation  und  Corrup- 
tion  vor  sich  geht ,  befindet  sich  jede  Materie ,  die  erste  sowohl ,  als 
auch  die  letzte,  in  Potenz  zur  Substanz  selbst,  und  diese  letztere 
entsteht  eben  aus  der  Materie ,  indem  die  Form  aus  der  Potenz  der 
Materie  educirt  wird^).  Die  wirkende  Ursache  dieser  Entstehung  ist, 
wie  wir  schon  gehOrt  haben ,  nach  Gott  die  Bewegung  des  Himmels ; 
die  Wärme  aber,  welche  von  der  Bewegung  des  Himmels  kommt,  ist 
das  Werkzeug,  durch  welches  Alles  hervorgebracht  wird^).  Aus  ihr 
stammt  nämlich  der  Lebensgeist ,  welcher  Alles  in  der  Natur  durch- 
dringt, und  Allem,  was  in  dieser  sich  vorfindet,  Dasein  und  Leben 
verleiht^).  Im  regelmässigen  Verlaufe  ist  zwar  zu  jeder  Erzeugung 
die  Vermittlung  des  Samens  erforderlich;  aber  an  und  für  sich  kann 
Alles,  was  aus  dem  Samen  entsteht,  auch  ohne  den  Samen  durch 
die  himmlische  Wärme  aus  der  Fäulniss  der  Materie  hervorgebracht 
werden.  Und  in  der  That  können  die  ursprünglichen  Exemplare  der 
einzelnen  Arten  generabler  Wesen  nur  auf  solche  Weise  entstanden 
sein  ^).  Alle  natürliche  Lebensthätigkeit  in  der  sublunarischen  Region 
ist  somit  von  oben  herab  bedingt;  die  Natur  selbst  verhält  sich  dazu 
nur  receptiv;  sie  ist  nicht  ein  Princip  der  Thätigkeit,  sondern  nur 
des  Leidens^).  * 

§.  57. 

Diese  vorbereitenden  Grundsätze  vorausgesetzt,  ist  es  nun  an  der 
Zeit,  näher  auf  das  innere  Verhältniss  einzugehen,  m  welchem  nach 
Cäsalpinus  Gott  zur  Welt  und  die  Welt  zu  Gott  steht.  Höchstes 
Princip  alles  Seins  ist  Gott,  in  so  ferne  er  das  erste  Begehrens- 
werthe  ist,  und  dieses  erste  Begehrenswerthe  ist  er  wiederum  dadurch, 
dass  er  absolute  Form  und  absolute  Intelligenz  ist  Man  kann  da- 
her nicht  annehmen,  dass  Gott  etwa  die  Welt  durch  eine  gewisse 
Thätigkeit  nach  Aussen, und  nach  gewissen  Ideen  seines  Verstandes 
bilde ;  denn  einerseits  kommt  ihm  keine  Willensthätigkeit  nach  Aus- 
sen zu,  weil  er  nur  speculative,  nicht  praktische  Intelligenz  ist, 
und  andererseits  lassen  sich  nach  peripatetischen  Grundsätzen  auch 
kein^  Ideen  in  Gott  annehmen ,  weil  Gott  nach  peripatetischer  Lehre 
nur  sich  selbst  erkennt,  und  nicht  eine  Idee,  sondern  nur  ein  Sein, 


1)  Qnaest.  perip.  1.  1,  go.  4.  t  10,  a.  —  2)  Ib.  L  4.  qu.  7.  f.  97,  b.  Ex  his 
colligmiiis,  qoamcunque  materiam,  sen  primam,  sen  postremam,  indeterminationem 
habere  et  potentiam  ad  substantiain  aat  reliqua  praedicamenta:  quaedam  enim 
potentia  est  Bolmn  ad  ubi,  at  coelum :  quaedam  simpliciter  ad  sustantiaiD;  et  quae 
ad  ülam  sabstantiam  sequantnr,  ut  generabilia  et  corruptibilia. 

8)  Ib.  1.  6.  qu.  1.  f.  109,  b.  -  4)  Ib.  1.  c.  vglDaem.  invest  J.2.  ).  147,  b  sqq. 

5)  Quaest  perip.  1.   5.  qu.  1.  f.  104,  b  sqq.  —  6). Ib.  1.  8.  qu.  1.  1  49,  a  sq. 
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PriDCip  eines  Seins  sein  kann^).    Verhält  sich  aber  das  also,  dann 
kann  Gott  nicht  als  ein  von  Aussen  m  das  Universum  herantretender 
Beweger  und  Weltbiidner  gedacht  werdett,  sondern  er  ist  vielmehr  zu 
denken  -als  belebende  und  bewegende  Seele  des  Universums.    Als  solche 
ist  er  Princip  des  Universums  in  seiner  Einheit  und  Vielheit    Nic^t 
schlechthin  transcendent  ist  also  Gott  über  der  Welt,  er  ist  derselben 
in  gewissem  Grade  immanent,  und  zwar  in  analoger  Weise,  wie  die 
Seele  dem  Leibe  immanent  ist     Nicht  als  ob  deshalb   die  göttliche 
Substanz  allen  besondern  Dingen  des  Universums  als  deren  Seele  im- 
manent wäre :  —  Gott  ist  vielmehr  blos  die  Seele  das  Universums,  in  so 
fem  man  dieses  als  Ganzes  betrachtet,  nicht  ^ber  ist  er  unmittelbar 
auch  die  (individuelle)  Seele  jedes  einiselnen  Theiles  des  Universums. 
Wie  in  dem  lebenden  Wes^  die  Seele  nicht  actu  durch  im  ganzen 
Körper  verbreitet  ist,  sondern  ihren  Sitz  im  Herzen  hat,  von  welchem  ' 
aus  sie  den  ganzen  Körper  belebt :  so  hat  auch  die  Seele  des  Univer- 
sums ihren  Sitz  im  Himmel ,   und  von  da  aus  bethfttigt  sie  ihre  be- 
lebende Kraft  nach  allen  Richtungen  des  Universums  hin^).    Das  Or- 
gan dieser  belebenden  Thätigkeit  ist  der  durch  die  himmlische  Wanne 
bedingte  Lebensgeist ,  von  welchem  schon  oben  die  Rede  gewesen ;  und 
nur  in  so  fern  dieser  alles  durchdringt,  und  die  Samen  der  Dinge 
aus  der  Materie  zur  Wirklichkeit  educirt,  kann  man  mit  Recht  mit 
Aristoteles  sagen ,  dass  Alles  in  der  Welt  voll  Seele  -sei  ^).    So  ist  das 
ganze  Universum  ein  lebendes,  beseeltes  Wesen,  belebt  und  beseelt 
durch  die  göttliche  Substanz,  durch  die  erste  Intelligenz  selbst,  und 
nehmen  somit  alle  Dinge  Theil  m  der  göttlichen  Intelligenz,  obgleich 
freilich  diese  Intelligenz  nicht  in  allen  Dingen  actu,  sondern  vielmeiir 
nur  der  Kraft  nach  ist  *).    Die  ganze  Natur  ist  von  etwas  Göttliches, 
von  etwas  Unsterblichem  durch  wohnt,  nämlich  von  der  durch  den  Le- 
bensgeist wirksamen  Kraft  der  Urseele*),  und  gerade  auf  diesem  Be- 
seeltsein des  Ganzen  durch  die  Urseele  beruht  in  höchster  Instanz  die 
Einheit  des  Universums*). 

Hi^nit  hängt  nun  unmittelbar  der  andere  Grundsatz  zusammeD, 
welcher  in  der  Lehre  des  Cäsalpinns  eine  grosse  Rolle  spielt,  nämlidi 
liass  das  Beseeltsein  eine  weflentlicbe  Bedmgung  des  Substanzseins  sei, 
und  dass  es  somit  ausser  den  lebendigen  Wesen  und  ihren  Theilen  keine 
andern  Substanzen  gebe.  Die  Begriffe  von  „Substanz  sein*'  und  „le- 
bendig sein"  decken  sich ')«  Alles  ist  ja  wahrhaft  das,  was  es  ist,  nur 
in  Verbindung  mit  dem  Ganzen,  zu  welchem  es  als  zu  seinem  Zwecke  hin- 
geordnet ist,  und  dessen  Sein  und  Leben  es  sein^seits  mitbedingt    Die 

1)  Ib.  L  -'.  qa.  6.  f.  84,  h  sqq.  —  2)  Ib.  1.  1.  qu.  7.  f.  21,  b.  Daem.  iiiTest 
c.  8.  f.    148,  a.  —  3)  Daem.  inveat.  c.   3.  f.   148,  a.  —   4)   Ib.  c.  ^.  f.  149,  b. 

5)  Ib.  c  8.  f.  149.  a.  vgl.  Quaest  perip.  1.  2.  qu.  5.  f.  88,  b.  -  6)  Quaest 
perip.  1.  1.  qu.  7.  f.  21,  b.  —  7)  Ib.  1.  i.  qu.  7.  £  21,  a  sqq.  Praeter  animata  et 
animatorum  partes  nullai  esse  sobstantias. 
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Band,  wenn  sie  vom  Leibe  getrenfit  ist,  ist  nidit  mehr  Hand  im  eigent- 
licfaeB  Sixane  dieses  Wortes ;  nur  im  äquivoken  Sinne  Icann  sie  diesen 
Namen  noch  tragen.  Nor  daa^nige  aber  ist  Sabstanz,  was  wahrhaft 
]0k  und  den  Zwed£  erfdllt ,  welchen  es  für  das  Ganze  hat  Betrachten 
wir  nun  aber  die  natürlichen  Dinge ,  so  ist  klar ,  dass  die  ganze  Ent- 
wicklung in  der  Natur  darauf  hingerichtet  ist ,  die  lebendigen,  beseelten 
Dinge  hervorimbringen.  Nur  in  so  fem  also  die  Elemente  diesen  Zweck 
errdchcn ,  d.  h.  in  eine  solche  Mischung  eintreten ,  welche  den  beseelten 
Dingen  eigen  ist ,  erhalten  sie  in  diesen  den  Charakter  der  Substanz. 
Bliebe  man  nun  ab^  hiebei  st^en,  so  würde  daraus  folgen,  dass  es  in 
der  lliat  ausser  den  Pflanzen  und  Thieren  keine  eig^tlichen  Substanzen 
gebe.  Allein  es  verbindet  sich  mit  diesem  besondem  auch  noch  der  all- 
geoKine  Gwichtspunkt  Wir  haben  nfimlich  gesehen ,  dass  auch  die 
fanze  Welt  als  solche  ein  lebendes,  beseeltes  Wesen  ist.  In  so 
lern  nun  alle  Theile  der  Welt,  alle  besondem  Elemente  und  Körper 
darauf  hingerichtet  sind,  dieses  Weltganze  zu  bilden  und  herzustellen, 
folglich  auch  an  dem  allgemeinen  Leben  Theil  nehmen,  sind  sie  auch 
in  ihrem  Geschiedensem  von  den  belebten  und  beseelten  Wesen  der 
Natur  als  Substanzen  zu  betrachten.  Aber  freilich  ausschliesslich  nur 
deshalb  und  hu  so  fem ,  weil  und  als  sie  an  dem  Einen  Leben  des 
Universums  Theil  haben,  Theile  dieses  grossen  lebendigen  Wesens  — 
des  Universums  —  sind  ^). 

Wir  sehen,  dass  in  diesen  Läirsätzen  des  Cäsalpinus  das  gött- 
ü^e  Lebw  schon  in  das  Lebmi  der  Welt  hereingezogen  und  so  die 
pantheistische  Bahn  betreten  wh'd.  Aber  wir  werden  den  Cäsalpinus 
m  dieser  Biohtung  noch  weiter  gdien  sehen.  Zun&chst  muss  uns  hier 
die  Art  und  Weise  auAEtllend  sein,  in  welcher  er  die  Einheit  der  gött- 
Hellen  Intelligttz  mit  der  Vielheit  jener  getrennten  Intelligenzen,  welche 
Aristoteles  als  Beweger  der  Himmelskörper  jener  zur  Seite  stellt, 
m  vereinbaren  sucht.  —  Der  Begriff  der  getrauten  Substanz,  sagt  er, 
bringt  es  mit  sich,  dass  dieselbe  nur  Eine  sein  könne.  Denn  alle 
Vielheit  ist  durch  die  Materie  bedingt  Was  ohne  Materie  ist,  das  ist 
ohiae  Quantität,  und  wo  keine  Quantität,  da  auch  kerne  Vielheit  In 
dieser  ihrer  Einheit  kommt  femer  der  getrennten  Substanz  zugleich 
absolute  fiinfadüieit  zu.  Denn  was  ohne  Materie  ist,  das  schliesst 
wie  alle  Vielheit ,  so  auch  alle  Zusammensetzung  aus ;  es  ist  wie  ab- 
solut Eins,  so  auch  absolut  emfachO-  Das  gilt  jedoch  von  der  ge- 
trennten Substanz  nur  in  so  fem,  als  sie  in  ihrem  Ansichsein  gedacht 
wird.  Betrachten  wir  sie  dagegen  in  ihrem  Verhältnisse  zu  den  übri- 
gen Dingen,  so  kann  allerdings  eine  gewisse  Vielheit  in  derselben  an- 
genommen werden ,  und  zwar  in  zweifacher  Richtung.  Einmal  in  so 
fem  wir  derselben  von  verschiedenen  Standpunkten  der  Erkenntniss 


1)  Ib.  1.  e.  -^  2)  Ib.  1.  2.  qo.  2.  f.  28,  a  iq. 
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aus  verschied^e  Namen  beilegen  müssen ,  indmn  wk  ^ie  als  höchstes 
Princip,  als  ersten  Beweger,  als  höchsten  Endzweck,  als  unbeweg- 
liches ,  als  höchstes  Sein  u.  s.  w.  zu  bezeichnen  haben  ^),  Dann  aber 
auch  in  so  fem,  als  sie  in  einer  verschiedenfacheu  Beziehung  zu  den 
besondem  Dingen  steht.  Die  besondem  Dinge  haben  nämlich  ihr  be- 
sonderes Sein  dadurch;  dass  sie  in  bestinmiter  Weise  an  der  ersten 
Substanz  participiren ;  ihre  Verschiedenheit  von  einander  ist  dah^ 
bedingt  durch  die  Verschiedenheit  jener  Participation  und  ihre  grös- 
sere oder  geringere  Vollkommenheit  durch  die  grössere  oder  geringere 
Vollkommenheit  derselben.  So  hat  also  die  getrennte  Substanz  zu  den 
verschiedenen  Dingen  auch  ein  verschiedenes  Verhältniss,  je  nachdan 
ihr  Sein  in  verschiedener  Weise  participirt  wird.  Damit  ist  aber  wie- 
derum eine  gewisse  Pluralität  in  derselben  gegeben,  verschieden  von  der 
oben  erwähnten  Pluralität  der  Prädication.  Sie  ist  nämlich  vielfach  und 
verschieden  je  nach  der  Vielheit  und  Verschiedenheit  der  Dinge,  welche 
an  derselben  participiren'). 

Denken  wir  nun  die  getrennte  Substanz  nicht  als  Sein,  sondern 
als  Intelligenz,  so  werd^  hiefÜr  die  gleichen  Principien  massgd[)end  sem 
müssen ,  wie  wir  sie  so  eben  entwickelt  haben.  Es  ist  unmöglich,  dass 
es  mehrere  von  einander  substantiell  verschiedene  reine  Intelligenzen 
gebe.  Es  kann  nur  Eine  geben.  Denn  nimmt  man  eine  Mehrheit  von 
solchen  Intelligenzen  an ,  dann  muss  entweder  die  eine  die  andere  er- 
kennen oder  nicht.  Will  man  erstei*^  festhalten ,  dann  ist  für's  erste 
zu  bedenken ,  dass  die  reine  Intelligenz ,  wie  b^eits  gezeigt  worden, 
nur  sich  selbst  erk^nt,  und  ihre  Selbstkenntniss  identisch  ist  mit 
ihrer  Substanz.  Für's  zweite  würden  die  Intelligenz^  sich  gegenseitig 
erkennen,  dann  müssten  sie  sich  in  dieser  Richtung  in  Potenz  befinden 
zum  Erkennen ,  während  doch  die  reine  Intelligenz  als  solche  wesenüicfa 
Act  ist  Erkennen  sie  sich  dagegen  gegenseitig  nicht,  dann  sind  sie 
ohne  Zusammenhang  miteinander ,  und  wir  hätten  als  Erstes  eine  Viel- 
heit ,  was  nicht  denkbar  ist  ^).  Gibt  es  aber  nur  Eine  reine  Intelligaiz, 
so  ist  Alles ,  was  nur  immer  sonst  Intelligenz  heisst ,  in  derselben  einge- 
schlossen ,  mit  derselben  der  Sache  nach  identisch.  Sie  ist  die  Gre- 
sammtintelligenz.  Indem  sie  sich  selbst  denkt,  ist  sie  zugleich  alles 
Denken,  und  alles  besondere  Denken  ist  in  diesen  Alldenken  einge- 
schlossen *). 

Aber  auch  hier  muss  in  dieser  Einheit  zugleich  wieder  eine  Vielheit 
gedacht  werden.  Das  Göttliche  kann  nämlich  von  den  Dingen  partici- 
pirt werden ,  nicht  blos  in  so  fem  es  Sein ,  sondern  auch  in  so  fem  es 

1)  Ib.  1.  c.  f.  29,  a.  —  2)  Ib.  1.  c.  f.  28,  b  sq.  —  3)  Ib.  1.  2.  qa.  6.  f.  34,  a  sq. 

4)  Ib.  1.  c.  f.  85,  b.  Sic  existimandum  est,  intellectom  divinum,  com  actus 
perfectissimus  sit,  ab  omni  contrarietate  sejnnctas,  seipsum  intelligendo,  caeterorom 
actuum  ab  ipso  discedentium  intellectionem  conünere,  et  quodammodo  omnia  intel- 
ligere . . .  quia  soi  ipsias  intellectio  est  omnium  intellectio,  at  albi  omnimn  colorom, 
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Intelligenis  ist ;  and  auch  in  letzterer  Beziehung  kann  die  Partkipation 
wieder  eine  vielfache  und  verschiedene  sein,  wie  wir  solches  in  erste- 
rer  Beziehung  gefunden  haben.  So  ist  die  göttliche  Intelligenz  in  die- 
ser Richtung  ungeachtet  ihrer  Einheit  und  Einfachheit  doch  zugleich 
wieder  vielfach  und  verschieden. 

Diejenigen  Wesen  nun,  welche  auf  erster  Linie  an  der  göttlichen 
Substanz  participiren ,  nicht  blos  so  fem  sie  Sein,  sondern  auch  in 
so  fem  sie  Intelligenz  ist,  sind  die  Himmelskörper.  Denn  die  Himr 
melskörper  sind  wesentlich  bewegend,  und  die  Bewegung  geht  ja,  wie 
wir  wissen ,  von  der  göttlichen  Substanz  aus ,  so  fem  sie  Intelligenz 
ist  ^).  Jeder  Himmelskörper  ist  also  mit  einer  Intelligenz,  welche  er  aus 
der  allgemeinen  Intelligenz  participirt  zusammenzudenken,  und  da  die 
Himmelskörper  ewig  sind  und  ewig  bewegen,  so  muss  diese  Intelligenz 
als  eine  getrennte  gefasst  werden.  Daher  konunt  es,  dass  Aristoteles 
jedem  Himmelskörper  eine  eigene  getrennte  Intelligenz  als  bewegen-^ 
des  Princip  zutheilt  Aber  weil  eine  Mehrheit  von  Intelligenzen  doch 
nicht  möglich  ist,  so  dürfen  diese  Intelligenzen  nicht  als  fftr  sich 
seiende  Substanzen  gefasst  werden,  sondern  sie  reduciren  sich  sänunt- 
lich  auf  die  erste  Intelligenz ,  und  sind  in  dieser  wie  Theile  im  Gan- 
zen, wie  die  geringere  Zahl  in  der  grossem,  wie  die  Enden  der  Li- 
nien im  Centrum,  u.  s.  w.  enthalten  ^).  Desungeachtet  aber  muss  ihnen 
auch  ein  Sichselbstdeuken  in  ihrer  Besonderheit  zugeschrieben  werden. 
Denn  wie  unter  der  Voraussetzung,  dass  die  Seele  thätig  ist,  auch 
alle  Organe  die  ihnen  eigenthümliche ,  nicht  eine  fremde  Thätigkeit 
entwickeln,  so  denken  auch,  wenn  die  göttliche  Intelligenz  sich  denkt, 
die  Theile  oder  Momente  derselben  nur  sich  selbst,  nicht  Etwas,  was 
nicht  sie  selbst  ist^).    Auf  diese  Weise  also  vervielfältigt  sich  die 


1)  Ib.  I.  2.  qu.  2.  f.  29,  a. 

2)  Ib.  ].  2.  qu.  6.  f.  36,  a.  Ratione  aatem  moventium  orbes  coelestes,  quem- 
admodum  Aristoteles  multitndinem  substantianun  immobilium  constltoit,  sie  Intel- 
ligentiarum  mnltitudo  ponenda  videtur.  Considerata  enim  quatenus  movet  totom 
coelam ,  nna  intelligentia  est :  nnuin  enim  est  totam  coelnin :  quatenos  aatem  par- 
tes movet,  tot  enint  mteUigentiae ,  quot  partes.  Simile  igitur  esset  ac  si  anlmam 
sentientein  multas  habere  partes  censeremus,  quia  mnltis  instminentis  yim  sen* 
tiendi  tribuit,  cum  tarnen  per  se  una  et  indivisibilis  sit  In  corde  sedens.  Hoc 
autem  modo  Intelligentias  muJtas  esse  non  repugnat  unitati  et  simpllcitati  Intelli- 
gen tiae.  üt  enim  eadem  anima  sendens  in  oculo  visus  appellatur,  in  aure  autem 
auditas:  sie  eadem  intelligentia,  quatenus  qmdem  Lnnam  movet,  Lunae  adscribi- 
tnr ,  quatenus  autem  Satumum  ,  Satumo  ,  et  de  caeterls  eodem  modo . . .  Hiüas- 
modi  autem  intelligentiae  in  una  includuntur  quemadmodum  partes  In  tote,  avt 
numerus  minor  In  majori,  autut  In  quadrangulo  triangulum,  aut  meb'us  ut  Id  quod 
est  secondum  quid,  in  eo  quod  simpliciter  dicitur,  et  ut  lineamm  fines  in  centro. 

3)  Ib.  1.  c.  Quemadmodum  anima  vigente,  omnia  Instrumenta  agunt  opus 
proprium,  non  alienum,  sie  Intelligentia  seipsam  intelligente,  singulae  partes  (si 
partes  appellare  fas  est),  se  ipsas  intelligunt  solum. 

SiSckl,  Getohiehu  der  Plülosophi«.    JIl.  |7 
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eine  aligemeiiie  Intellig^iz  in  der  hAhern  Region  des  Himmels  in  eine 
Vielkeit  von  getrennten  Sonderintelligenzen ,  je  nach  der  Vielheit  der 
HinmielBkörper ,  ohne  doch  ihre  substantielle  Einheit  zu  verlieren.  — 
Auf  solche  Weise  glaubt  Cäsaipmus  die  aristotelische  Lehre  von  der 
Vielheit  der  getrennten  Intelligenzen  erklären  zu  mtlssen.  Man  kann 
gewiss  nicht  verkennen,  dass  in  dieser  wesenhaften  Identificirung  der 
Sonderinteiligcnzen  mit  der  göttlichen  Intelligenz  das  pantheistische 
Element  noch  entschiedener  hervortritt,  als  in  der  Annahme,  dass  Oott 
die  Seele  der  Welt  sei. 

Aber  nicht  blos  die  Himmelskörper ,  sondern  auch  die  sublunari- 
scben  Wesen  participiren  an  der  göttlichen  Intelligenz,  weil  sie  ja 
gleichfaHs  nach  Gott  als  dem  höchsten  Begehrenswerthen  streben.  Doch 
ist  diese  Participation  nicht  überall  die  Gleiche.  In  den  übrigen  We- 
sen ausser  dem  Menschen  ist  die  göttliche  Intelligenz  blos  der  Kraft 
nach ;  dagegen  im  Menschen  ist  sie  auch  der  Wirklichkeit  nach  ^).  —  Diess 
fährt  ans  auf  die  psychologischen  Lehrs&tze  Gäsalpins. 

§.   58. 

Die  menschliche  Seele  ist  als  wesentliche  Form  des  Leibes  nur 
Eine  und  schliesst  in  sich  sowohl  das  intellective,  als  auch  das  sensitive 
und  vegetative  Moment  ein,  so  zwar,  dass  das  höhere  immer  das  nie- 
dere der  Kraft  nach  in  sich  enthält').  Sie  ist  nicht  ganz  im  ganzen 
und  ganz  in  den  einzelnen  Theilen  des  Leibes,  sondern  sie  hat  ihren 
Sitz  blos  im  Herzen,  von  welchem  aus  sie  ihre  belebende  Wirksam- 
keit auf  alle  Organe  des  Körpers  ausübt,  woraus  folgt,  dass  die  übri- 
gen Theile  des  Leibes  nur  deshalb  Leben  haben,  weil  sie  dem  Her- 
zen angeboren  sind ,  gerade  so ,  wie  die  weltlichen  Dinge  blos  in  so 
fem  Leben  haben  und  Substanzen  sind,  als  sie  dem  Himmel,  und  in 
ihm  der  allgemeinen  Weltseele  angeboren  sind ').  Das  Organ  der  be- 
lebenden Thätigkeit  der  Seele  ist  der  Lebensgeist*),  welcher,  wie  wir 
bereits  wissen,  zwar  durch  alle  Theile  des  Universums  zertheilt  ist, 
aber  im  Menschen  m  höchster  Feinheit  und  Agilität  sich  vorfindet, 
so  zwar,  dass  er  in  ihm  am  meisten  zur  Aehnlichkeit  mit  der  materia 
coelestis  sich  erh^t ').  In  den  übrigen  beseelten  Dingen  ist  Dasein  und 
Leben  der  Seele  nothwendig  an  diesen  Lebensgeist  gebunden,  so  dass, 
wenn  er  erlischt,  auch  die  Seele  zu  sein  aufhört  Im  Menschen  würde 
an  und  für  sich  das  Gleiche  stattfinden  müssen,  wenn  nicht  noch  et- 
was Höheres  in  dessen  Seele  wäre,  was  deren  Unsterblichkeit  be- 
dingt'). 


1)  Daem.  invcstig.  c.  6.  f.  149,  b.    Quaesi  perip.  L  2.  qu.  8.  1.  48,  a. 

2)  Quaesi.  perip.  1.  2.  qa.  8.  f.  44,  a.  1.  5.  qu.  8.  f.  115,  a  sq.  —  8)  Ib.  1.  5. 
qu.  8.  f.  116,  b.    qu.  7.  t  183,  b  sqq.  —  4)  Ib.  1.  6.  qu.  8.  t  116,  b. 

6)  Daem.  inveat  c  2.  f.  147,  a  sqq.  —  6)  Ib.  c  8.  £  148,  b. 
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Es  ist  Qimlicb  in  der  menschliehen  Seele  ein  Doppeltes  zu  unter- 
scheiden ,  nämlich  das  irdische  und  das  göttliche  Moment.  Diess  sind 
die  zwei  wesentlichen  Bestandtheile  der  Seele.  Das  Göttliche  in  ihr 
ist  die  Intelligenz  (mens)  ^).  Betrachten  wir  nun  diese  Intelligaiz  rar 
her,  so  ergibt  sich  aus  dem  Wesen  derselben  zunächst  dieses,  dass 
sie  nicht  Eins  ist  in  allen  Menschen,  sondern  dass  sie  sich  vervielfäl- 
tigt nach  der  Vielheit  der  individuellen  Menschen.  Denn  die  menscb- 
liche  Intelligenz  ist  nicht  wesentlich  Act,  sondern  sie  verhält  sich  zur 
wirklichen  Erkenntniss  als  Potent ,  sowie  sie  auch  nicht  immer  wis- 
send ist,  sondern  aus  der  Potenz  des  Wissens  in  den  Act  des  Wissens 
Übergeht  Wäre  sie  aber  Eins  in  allen  Menschen ,  so  könnte  sie  un- 
möglich je  in  statu  potentiae  sein,  oder  als  Potenz  sich  verhalten  in 
irgend  einer  Beziehung;  sie  muss  daher  vielfach  sein  je  nach  der  Viel- 
heit der  Menschen.    Jeder  Mensch  hat  seine  eigene  Intelligenz^). 

Diese  Intelligenz  nun  ist  als  solche  kerne  körperliche  Kraft,  d.  h. 
das  Denken  ist  nicht  wesentlich  an  ein  leibliches  Organ  gebunden,  son- 
dern vollzieht  sich  ohne  ein  solches  ^).  Desungeachtet  iül>er  darf  man 
daraus  nicht  schliessen,  dass  etwa  die  Intelligenz  etwas  sei,  was  ohne 
Wesenszosammenhang  mit  dem  Leibe  stünde.  Sie  ist  vielmehr,  eben 
weil  sie  Potenz  ist,  untrennbar  von  einem  Subjecte,  in  welchem  sie 
sich  findet  Dieses  Subject  ist  nun  zwar  zunächst  die  Seele,  aber  da  die 
Seele  selbst  wiederum  untrennbar  vom  Leibe  ist  *) ,  so  kann  man  ebenso 
gut  auch  sagen,  dass  die  Intelligenz  zu  ihrem  Subjecte,  von  welchem 
sie  untrennbar  ist ,  den  Leib  habe  ^).  Obgleich  also  die  Intelligenz  eine 
Potenz  ist ,  die  ohne  Materie  thätig  ist ,  so  ist  sie  doch  nicht  getrennt 
von  der  Materie;  diese  ist  vielmehr  das  Subject,  welchem  sie  inexistirt^; 
und  wenn  es  heisst,  dass  die  Intelligenz  sich  vervielfältige  nach  der 
Vielheit  der  Menschen ,  so  ist  dieses  zunächst  zu  beziehen  auf  das  Sub- 
ject, dessen  Potenz  sie  ist^. 


1)  Ib.  c.  2.  f.  146,  b.  ~  2)  Quaest  perip.  1.  2.  qo.  7.  f  Se,  b  sq. 

8)  Ib.  1.  e.  f.  89,  a.  —  4)  Ib.  1.  2.  qu.  1.  f.  27,  a.  —  6)  Ib.  L  2.  qu  7.  f.  87,  b. 

6)  Ib.  1.  c.  Cum  aatem  imposaibile  sit,  potentiam  aliquam  «bbo  sin«  snbjacto, 
impossibäe  etiam  est,  intellectum  hi:gu8modi  s^anctum  esse  ab  onmi  mataria. 
Quod  jgitur  immixtus  didtmr  a  corpore,  non  significat  a  corpore  Beparatum  esse, 
Bad  cyus  esse  non  esse  Ib  corpore  esse;  non  enim  corpore  atitor  dum  Operator, 
Beet  iaBeparabilis  sit  a  corpore.  Neque  dicere  poBsumuB,  subjectom  bi4nB  po- 
teatiae  substantiaiD  aliquam  esse  sine  materia:  omnis  enim  poientia  ratione  mate- 
riae  didtur ;  actos  enim  a  materia  separatus  non  aliqoando  qoidem  agit,  aliqqaodo 
aotem  non,  sed  semper  similiter  se  habet:  qnod  antem  potentia  est,  praecedere 
oportet  actum  in  uno,  ideo  non  semper  agit  Si  igitur  esse  inteUectos  bumani 
est  potenUa,  necesse  est  in  oAteria  esse,  haec  enim  est  causa  mutationis,  nt  aU- 
fuando  in  actu  quippiam  sit,  aliquando  non. 

7)  Ib.  1.  c.  Cum  ergo  dicimus,  intelligentiam  bnmanam  multipJicari  secai^dwn 
bominnp  nuilti^i^nem ,  iatelljgimae  ratione  sijihjecti ,  o^jns  potctntia  est 
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Aber  wie  verhalten  sich  nun  diese  menschlichen  Intelligenzen  zur 
göttlichen  ?  Die  Antwort  hierauf  wird  nach  dem  Vorausgehenden  nidit 
schwer  sein.  Es  gibt  nun  einmal  in  der  Wirklichkeit  keine  andere 
Intelligenz  als  die  göttliche.  Folglich  können  auch  die  menschlichen 
Intelligenzen,  wie  die  der  Gestirne,  nur  auf  einer  Participation  an  der 
göttlichen  Intelligenz  beruhen').  Sie  sind  also  nach  den  gleichen 
Grundsätzen  zu  beurtheilen,  wie  die  Intelligenzen  der  Gestirne;  nur 
dass  hier  die  Participation  eine  ewige  ist,  weil  die  participirenden 
Himmelskörper  ewig  sind ,  während  bei  dem  Menschen  die  Participa- 
tion in  der  Zeit  beginnt  und  wieder  aufhört,  weil  der  Mensch  selbst 
als  Substrat  dieser  Participation  generabel  und  corruptibel  ist').  An 
und  für  sich  genommen,  und  ohne  Rücksicht  auf  die  Materie,  sind 
also  alle  menschlichen  Intelligenzen  Eins ;  die  Eine  immaterielle  gött- 
liche Substanz  schliesst  sie  alle  in  unuuterschiedener  Einheit  der  Po- 
tenz nach  in  sich ;  successiv  aber  vervielfältigt  sich  diese  Eine  Sub- 
stanz in  den  einzelnen  Menschen,  so  fern  sie  von  diesen  in  stetigem 
Fortgange  individuell  participirt  wird^). 

Hieraus  sieht  man  denn  nun  leicht,  dass  im  Menschen  nicht  blos  dne 
Participation  an  der  göttlichen  Intelligenz  der  Kraft  nach  gegeben  ist,  wie 
in  den  untergeordneten  Dingen,  sondern  dass  in  ihm  auch  die  res  partici- 
pata,  die  Intelligenz  selbst  ist  *).  Und  gerade  darauf  beruht  der  Vorzug 
des  Menschen  vor  den  übrigen  Dingen.  Die  Participation  an  der  göttlichen 
Intelligenz  bleibt  bei  ihm  nicht  auf  die  blosse  Participation  derselben 
der  Kraft  nach  beschränkt,  sondern  sie  ist  auch  eine  Participation  an 
der  göttliche  Intelligenz  der  Wirklichkeit  nach ,  weil  auch  die  res 
participata  in  ihm  ist^}.  Und  damit  ist  denn  zugleich  auch  der  Un- 
terschied zwischen  dem  thätigen  und  möglichen  Verstände  gegeben. 


1)  Ib.  1.  2.  qu.  8.  f.  45,  a. 

2)  Ib.  1.  2.  qn.  8.  f.  46,  a.  Quomodo  igitur  ipse  homo  ( vere  homo ,  L  e. 
meoB  ipsa  participata)  differat  a  Deo?  et  quomodo  multi  nomero  sint  homines? 
An,  qaemadmodum  de  mnltitadine  moYentium  orbes  coelestes  diximas,  simUHer 
hie  dicendom  ?  ünum  enim  simplidter  est  Ipsa  prima  substantia ,  nnde  omnibos 
pendet  esse,  et  hie  est  ipse  Dens  optimas  maximos.  Quatenus  autem  a  ploribos 
partidpator ,  multitudinem  assomit,  et  hie  qoidem  Satnmas  didtur,  hie  vero  Ju- 
piter, hie  vero  homo.  Diffemnt  autem  eqelestium  intelligentiae  ab  hominis  anima, 
qnod  ibi  quidem  partidpatio  aetema  est ,  ut  participatum ;  corpus  enim  coeleste 
ingenitnm  est  et  incorruptibile,  ideo  appetentia  aetema  et  motus  aetennu.  in 
homine  autem  pereunt  partidpationes ,  quia  materia  ejus  generabOis  est  et  cor- 
ruptibiUs. 

8)  Ib.  1.  c.  f.  46,  b.  An  similiter  hie  acddit,  ut  in  continno?  ünum  enim  est 
ipsum  continnum,  dirisibile  autem  in  semper  divisibilia:  non  tarnen  simul  unquam 
divisom  est  secundum  omnia,  sed  suecessiye  dividitur.  Sic  substantia  immateriaüs 
potentia  quidem  continet  animamm  multitudinem ,  successive  autem  muhiplicator 
pro  nomero  hominnm. 

4)  Ib.  l  2.  qu.  8.  f.  48,  a.  f.  46,  a.  —  6)  Daem.  invest  c  5.  f.  149,  bw 
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Der  mögliche  Verstand  ist  die  Participation  an  der  gSttlichen  Intelligenz 
der  Kraft  nach,  der  thätige  Verstand  dagegen  ist  die  res  ipsa  participata. 
Letzterer  ist  also  das  eigentlich  Göttliche  im  Menschen  ^).  Erst  dadurch 
ist  der  Mensch  in  den  Stand  gesetzt,  auch  jene  Thätigkeiten  auszu«- 
üben,  welche  an  sich  Operationes  conjuncti  sind,  wie  lieben,  hassen, 
ratiociniren  u.  dgl. ;  denn  diese  eignen  dem  Gonjunctam  nur  vermöge 
der  Theilnahme  an  der  Intelligenz ').  Da  aber  die  Intelligenz  im  Men- 
schen zugleidi  auch  einem  gewissen  Leiden  unterworfen  ist,  indem  die 
intellective  Thätigkeit  vielfach  behindert  wird  durch  die  Thätigkeiten 
und  leidenden  Stimmungen  der  untergeordneten  Kräfte^):  so  nimmt 
die  Intelligenz ,  von  diesem  Standpunkt  aus  betrachtet ,  im  Menschen 
gewissermassen  eine  mittlere  Stellung  ein  zwischen  den  rein  abstrac- 
ten  und  den  materiellen  Substanzen^). 

Auf  diesen  Grundsätzen  beruht  denn  nun  die  Unsterblichkeit  der 
menschlichen  Seelen.  Das  Göttliche  im  Mischen,  der  eigentliche  Geist 
(mens),  muss  nothwendig  unsterblich  sein.  Hier  findet  sieh  ja  eine 
Thätigkeit ,  das  Denken ,  welches  nicht  an  den  Körper  gebunden  ist, 
welches  also  auch  mit  dem  Körper  nicht  untergehen  kann  ^).  —  Aber 
was  ist  das  für  eine  Unsterblichkeit  ?  Ist  sie  ein  Zurückgehen  der  be- 
sofidem  Intelligenz  des  Menschen  in  die  allgemeine?  Man  sollte  es 
glauben,  da  nach  Cäsalpinus  die  Individualität  der  Intelligenz  bedingt 
ist  durch  den  Körper,  und  sonach  die  Intelligenz  als  individuelle  un- 
trennbar ist  vom  Körper.  Und  doch  ist  es  nicht  so.  Die  menschliche 
Intellig^z  behält  vielmehr  nach  Cäsalpinus  auch  nach  dem  Tode  des 
Leibes  ihre  Individualität  noch  bei  Es  ist  nämlich  zur  Fortdauer 
ihrer  Individualität  nicht  nothwendig,  dass  sie  stets  mit  dem  Körper 
vereinigt  bleibe ;  es  genügt  vieliuehr ,  dass  sie  einmal  mit  demselben 
vereinigt  gewesen  sei ;  dass  sie  auch  nach  dem  Tode  des  Leibes  von 
Gott  distinct  bleibe ,  dazu  reicht  es  hin,  dass  sie  mit  der  allgemeinen 
Materie  verbunden  bleibe  ^j.    Damit  scheint  dem  Cäsalpinus  die  indi- 


1)  Quaest.  perip.  1.  2.  qo.  8.  f.  45,  a.  —  2)  Daem.  invest.  c.  2.  f.  146,  b. 

3)  Ib.  c.  6.  f.  151,  a.  —  4)  Ib.  c  6.  f.  150,  b.  —  5)  Quaest  perip:  l  2. 
qu.  6.  f.  40,  a  sqq. 

6)  Daem.  invest  c.  8.  t  148,  b.  Mortallum  autem  animae  inseparabiles  sunt 
a  calore,  qui  cum  exstingoitnr,  mors  contingit.  Tantum  in  iis,  in  quibus  divina 
pars  comprehenditur ,  ut  sunt  homines,  exstincto  calore  remanet  in  materia  prima 
inteUigentia  aeterna  eadem  nnmero.  Nee  qnaerendom  est,  utrum  illa  pars  mate- 
riae,  cni  assistebat  vi?ente  homine*,  etiam  post  mortem  comitetnr  intelligentiam : 
non  enim  est  necesse,  cum  ad  intellectionem  non  egeat  higusmodi  corpore,  sed 
satis  est  ad  distinctionem  numeralero,  ab'quando  hnic  adhaesisse :  nunc  autem  nni* 
versi  materia  communis  satisfacit,  ut  sit  distincta  a  prima  inteliigentia,  quae  se- 
cnndum  se  nnilum  corpus  respicit ...  f.  149,  a.  Idcirco  soJum  exstincto  calore 
et  abjuncta  intelligentia  ab  omni  opere  corporeo,  in  se  ipsam  vergit,  ut  cacterae 
inteiligentiae  abstractae:  est  antem  et  tunc  in  ipsa  materia  prima  non  quatenui 
afiecta  corporeis  qualitatibus ,  sed  ut  corpus  tantom  immortotet 
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▼idaeUe  Unsterblichkeit  gesickert;  sie  erstreckt  sich  aber,  wie  wir  se- 
hen ,  nnr  auf  die  Intelligenz ,  nicht  aof  die  übrigen  Theile  der  Seele, 
■nd  auch  dort  wird  die  Unsterblichkeit  nicht  dem  möglicheD,  sondm 
nur  dem  th&tigen  Verstände  zugeschrieben^). 

Was  endlich  die  Bestimmung  des  Menschen  betrifft,  so  ist  die« 
die  Glückseligkeit  Es  gibt  aber  eine  doppelte  Glückseligkeit,  eise 
menschliche  und  eine  göttliche.  Die  erstere  besteht  in  der  Tvgesi 
und  der  derselben  entsprechenden  Wirksamkeit;  die  letztere  dagegea 
in  der  speculativen  Erkenntniss ').  Unter  letzterer  ist  jedoch  nicht  dk 
Eiicenntniss  der  weltlichen  Dinge  und  ihrer  Ursachen  zu  verstehen; 
denn  diese  ist  mit  grosser  Mühe  und  Anstrengung  verbunden  und  ftber- 
steigt ,  so  fem  sie  sich  auf  alles  Erkennbare  beziehen  soll,  die  Krifit 
des  ülenschen.  Wir  können  also  darunter  nur  jene  speculative  Er- 
kenntniss verstehen,  welche  sich  auf  die  getrennten  Substanzen,  auf 
das  Ewige  bezieht^).  Diese  Erkenntniss  ist.  aber  wesentlich  dadntk 
bedingt ,  dass  der  menschliche  Verstand  sich  selbst  erkennt ;  denn  ii 
ihm  selbst  ist  ja  das  Ewige ,  da  er  an  diesem  der  Wirklichkeit  nadi 
participirt.  Deshalb  muss  der  Mensch  dahin  streben,  von  jenen  Tbi- 
'tigkeiten ,  welche  ihm  als  Menschen  eigenthümlich  sind  ( de  op^ratio- 
nibus  coqjuncti)  zum  Denken  seiner  selbst  überzugehen,  um  die  wahR 
göttliche  Glückseligkeit  zu  erlangen^).  Diess  ist  aber  keine  leichte 
Arbeit,  weil  das  reine  Denken  vielfach  behindert  wird  durch  die  aof 
das  Sinnliche  gerichteten  Bedürfoisse  des  Lebens ,  sowie^  durch  die  Lei- 
denschaften und  Begierden  des  niedem  Seins  des  Menschen.  Daher  sind 
die  sittlichen  Tugenden  zur  wahren  Glückseligkeit  nothwendig,  weil 
diese  die  Leidenschaften  und  Begierden  des  Menschen  massigen  und  so 
vielfach  die  Hindemisse  beseitigen,  welche  dem  reinen  Denken  in 
Wege  stehen*).  Ebenso  können  die  speculativen  Wissenschaften  n 
diesen  Ziele  förderlich  sein,  weil  sie  die  Denkkraft  des  Menschen  flbeo 
und  erhöhen,  undseinen  Blidc  für  das  Ewige  schärfen  ^).  Vollständig  aber 
kann  die  menschliche  Intelligenz  dieses  Ziel  erst  dann  erreichen,  wenn 
sie  sich  ganz  von  den  rein  menschlichen  Thätigkeiten  losgemacht  hat,  und 
in  den  Stand  des  reinen  Fürsichseins  eingetreten  ist  ^).  Und  diess  kann 
erst  nach  dem  Tode  stattfinden.  Da  geht  das  Denken  ganz  in  sich  selbst 
ein,  und  indem  es  sich  selbst  denkt,  gelangt  es  hierin  zur  ewigen  Schaa- 
ung  des  Ewigen  und  Göttlichen ,  welches  in  ihm  ist  ^).  Die  höchste  und 
wahrhafte  Glückseligkeit  ist  also  erst  nach  dem  Tode  zu  gewärtigen '). 


1)  Quaest  perip.  I.  2.  qu.  8.  f.  45,  a.  qa.  9.  f.  47,  b.    ~    2)   Ib.  l  2.  qu.  9. 
f.  46,  a.  —  8)  Ib.  ].  c.  £  46,  a  sqq.  —  4)  Ib.  1.  c  f.  47,  b.  f.  48,  a  sqq. 
6)  Ib.  1.  c.  f.  48,  a.  —  6)  Ib.  1.  c  f.  48,  a.  —  7)  Ib.  L  c.  f.  48,  a  sq. 

8)  Ib.  1.  c  f.  48,  b.  In  hac  antem  intellectioiie ,  quae  est  sni  ipsins,  traosF 
tos  continetur  in  intellectionem  aeteraam,  quae  est  fieliritas.  In  inteÜertioBe  enin 
ioi  includitur  intellectio  intellectus  agentis,  c^jus  ipse  est  partinpatio. 

9)  Ib.  L  c:  f.  48,  b. 
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Es  braucht  woU  nicht  erst  Baebgewieseii  zu  werdeov  d«86  Mch  in 
diesem  Gebiete  der  Psychologie  die  pantbeistisebe  AnschMung  ihre 
RoUe  spielt  Das  höhere  geistige  Leben  des  Menscben  ist  ebenso  in 
das  göttliche  Leben  hinein  verschlungen ,  wie  das  Leben  der  Welt 
überhaupt ,  und  zwar  findet  dieses  dort  in  noch  höberem  Grade  statt, 
denn  hier.  Cäsalpinus  bleibt  überall  seinen  Grundprincipien  treu ,  so 
geschraubt  und  gezwungen  auch  manchmal  deren  Durchführung  im 
Einzelnen  erscheint.  Gonsequentes  Denken  lässt  sich  ihm  nicht  ab- 
sprechen. Ob  seine  Lehre  die  reine  Lehre  des  Aristoteles  sei,  wie  er 
uns  versichert,  wollen  wir  hier  nicht  untersuchen.  Man  siebt  aber, 
wie  Verschiedene  Verschiedenes  in  Aristoteles  zu  finden  glaubten,  der 
Eine  den  Deismus  und  Naturalismus,  der  Andere  den  Pantbeismas. 
Gewiss  haben  die  Scholastiker,  indem  sie  in  ihrer  philosophiscben  For- 
schung der  Leuchte  des  christlichen  Glaubens  folgten,  von  Aristoteles 
einen  bessern  Gebrauch  gemacht,  als  die  sog^annten  reinen  Aristote- 
liker  dieser  Periode.  Letztere  haben  mit  ihren  aristotelischen  Unter- 
suchungen nur  so  viel  bewiesen,  dass  die  aristotelische  Philosophie 
nicht  au  und  für  sich  schon  christlich  ist,  sondern  dass  sie  von  den 
Scholastikern  erst  christianisirt  wurde.  Und  indem  sie  vom  christia- 
nisirten  zum  „reinen''  Aristotdismus  zurückgingen,  haben  sie,  wie 
aus  dem  Bisherigen  zur  Genüge  ersichtlich  ist,  redlich  das  ihrige  ge- 
than,  um  die  Philosophie  auf  der  Grundlage  des  Aristoteles  wieder  zu 
entchristUchen. 

4.    Jaceb  SEaliarella  «iid  C^ftnar  €reiii#iiliiM0. 

§.   59. 

Zu  derselben  Zeit,  in  welcher  Cäsalpinus  zu  Pisa  und  Rom  lehrte, 
trug  Jacoh  Zabarella ,  welcher  1532  aus  einem  ausgezeichneten  italie- 
nischen Geschlecbte  zu  Padua  geboren  ward,  die  aristotelisdie  Philo- 
sophie zu  Padua  vor,  mit  grossem  Ruhme  und  in  ähnlichem  Geiste. 
Er  galt  für  den  ersten  Logiker  seiner  Zeit;  nicht  minder  aber  be- 
schäftigte ihn  die  Physik  des  Aristoteles,  sowie  auch  die  Astrologie 
(t  1589).  Er  gab  zu,  dass  er  viele  Lehren,  welche  mit  dem  Chri- 
stenthume  nicht  übereinstimmten,  in  der  Physik  des  Aristoteles  finde; 
aber,  wie  Cäsalpinus,  so  wollte  auch  er  dennoch  nicht  von  denselben 
abgehen ,  aus  dem  Grunde ,  weil  er  nur  die  Lehre  des  Alristotdes  er- 
klären wolle,  ohne  Rücksicht  auf  das  Verhältniss,  in  welchem  dieselbe 
zum  Christenthum  stehe  *).  Von  Cäsalpinus  unterscheidet  er  sieh  al>er 
dadurch,  dass  er  nicht,  wie  dieser,  die  vorausgehenden  Commeiitatoren 
des  Aristoteles  ganz  unberücksichtigt  lässt,  um  letztem  rein  aus  sich 


l)  Cf.  De  inveutioae  aetemi  motoris,  c.  1.  De  prim.  rer.  mat.  1  S.  c.  2.  p.  18.3. 
Ich  citire  folgende  Werke  ZabareUa^s :  J.  ZabareUae :  De  rebus  naturaHbnS|  )J.  SQ, 
Francof.  1607.  und  Opp.  logica,  Franeof.  1608j 
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zu  ^klären ;  vielmehr  nimmt  er  überall  Rücksicht  auf  die  Erklärungen 
dieser  Gommentatoren,  theils  um  sich  ihnen  anzuschliessen,  theils  um 
sie  zu  widerlegen. 

Zabarella  unterscheidet  eine  doppelte  Ordnung  unserar  Erkennt- 
niss ,  die  natürliche  und  die  willkürliche ;  die  erstere  ist  begründet  in 
der  Natur  unsers  Geistes,  unsers  Erkenntnissvermögens  selbst;  die 
letztere  dagegen  baut  sich  auf  die  erstere  erst  auf,  und  die  Bestim- 
mung ihrer  Regeln  hängt  nicht  mehr  von  der  Natur  des  Erkennens, 
sondern  von  dem  Gutdünken  des  Erkennenden  ab.  Die  natürliche 
Ordnung  der  Erkenntniss  bewegt  sich  im  Bereiche  der  confusen,  die 
der  willkürlichen  im  Bereiche  der  distincten  Erkenntniss,  und  weil  eben 
die  distincte  durch  die  confuse  Erkenntniss  bedingt  ist,  so  muss  das 
gleiche  Verhältniss  auch  zwischen  den  beiden  Ordnungen  stattfindai  ^). 

Was  nun  zuerst  die  natürliche  Ordnung  des  Erkennens  betrifft,  so 
erkennt  der  Verstand  nicht  blos  das  Allgemeine,  sondern  auch  das 
Einzelne^),  und  zwar  erkennt  er  das  Einzelne  früher  als  das  Allge- 
meine; die  Erkenntniss  des  Allgemeinen  ist  erst  durch  die  des  Ein- 
zelnen bedingt^).  Handelt  es  sich  aber  um  die  Frage,  was  denn  der 
Verstand  nach  dem  Einzelnen  früher  erkenne,  das  Allgemeinere  oder  das 
minder  Allgemeine,  so  erwiedert  darauf  Zabarella,  dass,  wenn  es  sich 
um  die  allererste  actuelle  Erkenntniss  des  Allgemeinen  handle,  das  All- 
gemeinste das  Erste  in  der  Erkenntniss  sei,  und  erst  von  diesem  aus 
zum  minder  Allgemeinen  fortgegangen  werde  ^j.  Handle  es  sich  dage- 
gen blos  um  die  habituelle  Erkenntniss,  dann  sei  umgekehrt  das  min- 
der Allgemeine  das  erst' Erkannte.  Haben  wir  nämlich  schon  eine  ha- 
bituelle Vorstellung,  z.  B.  von  einem  Menschen,  dann  erkennen  wir, 
wenn  wir  actu  einen  Menschen  vor  uns  haben ,  zuerst  den  Menschen 
als  Menschen,  und  dann  erst  erkennen  wir  ihn  als  auimal,  als  Körper, 
u.  dgl.*). 

Die  arbiträre  oder  willkürliche  Ordnung  der  Erkenntniss  hat  es, 
wie  schon  gesagt,  mit  der  distincten  Erkenntniss  zu  thun,  welche  auf 
die  verworrene  folgt.  Hier  haben  wir  aber  zwischen  zweierlei  Ge- 
danken zu  unterscheiden,  zwischen  den  ersten  und  zweiten.  Die  er- 
sten Gedanken  sind  jene,  welche  unmittelbar  die  Gegenstände  selbst 
ausdrücken  und  benennen,  welche  wir  auffassen.  Die  zweiten  Ge- 
danken dagegen  sind  jene,  in  welchen  wir  jene  ersten  Gedanken 
selbst  wiederum  denken  und  ausdrücken^).    Mit  den  ersterwähnten 


1)  De  ordlne  intelligendi,  c.  1.  —  2)  Ib.  c.  8.  —  3)  Ib.  c.  6. 

4)  Ib.  c  12.  Frimum  cognitione  actoali  originali  confäßa  est  maxime  universale. 

5)  Ib.  c.  18.  p.  1069. 

6)  De  natnr.  logicae,  1.  1.  c.  8.  Sunt  autem  primae  notiones  noroiDa  statim 
res  tignificantia  per  medios  animi  conceptus,  ut  animal  et  homo,  seu  conceptus 
ipsi,  quomm  haec  nominf^  Signa  sunt;  secuodae  vero  sunt  alia  nomina,  bis  oomi- 


Digiti 


zedby  Google 


266 

GedankeD  nan  hat  es  die  Philosophie  zu  thun,  mit  den  letztern  dagegen 
die  Logik  ')•  Daraus  folgt ,  dass  die  Logik  keine  Wissenschaft  im  ei- 
gentlichen Sinne  dieses  Wortes  ist  Denn  die  Wissenschaft  bezieht 
sich  ihrem  Begriffe  gemäss  stets  auf  Nothwendiges ,  nicht  auf  Contin- 
gentes;  jene  zweiten  Gedanken  aber  sind  unser  Werk,  und  ihre  Wirk- 
lichkeit hängt  von  unserer  Willkür  ab ;  sie  sind  also  Nichts  nothwendi- 
ges ,  sondern  Etwas  blos  contingentes,  und  können  folglich  nicht  Object 
der  Wissenschaft  sein^).  Diess  gilt  von  der  Logik,  so  fem  sie  als 
reine  Logik  (logica  docens)  aufgefasst  wird.  In  einer  andern  Be- 
ziehung aber  kann  die  Logik  dennoch  als  eine  Wissenschaft  gelten, 
nämlich  so  fem  sie  angewandte  Logik  ist.  Indem  nämlich  die  Logik  auf 
die  Entwicklung  einer  Wissenschaft  angewendet  wird ,  wird  sie  selbst 
ZQ  jener  Wissenschaft,  auf  welche  sie  angewendet  wird ;  denn  was  ist 
denn  z.  B.  die  Naturphilosophie  anders,  als  die  auf  die  natürlichen  Dinge 
angewendete  Logik  V  Die  praktische  Ausübung  der  Logik  ist  die  Philo- 
sophie selbst ,  und  dämm  kann  in  dieser  Richtung  der  Logik  der  Cba- 
.  rakter  der  Wissenschaft  nicht  abgesprochen  werden  ^).  Als  reme  Logik 
dagegen  ist  die  Logik  nur  ein  Werkzeug  der  Wissenschaft,  eine  disciplina 
instrumentalis,  oder  subjectiv  genommen  ein  habitus  Instrumentalis,  in 
ähnlicher  Weise  wie  die  Grammatik,  deren  Fortsetzung  und  Ergänzung 
sie  ist^).  Sie  behandelt  zuerst  die  einfache  Perception  (simplex  appre- 
hensio ) ,  dann  die  Verbindung  und  Trennung  der  Perceptionen  im.  Ur- 
tbeil,  und  endlich  den  Schluss  (ratiocinationem)  ^).  Wenn  Aristoteles  in 
seiner  Logik  zuerst  die  Categorien  behandelt,  welche  eigentlich  in  die  Me- 
taphysik gehören,  so  liegt  der  Gmnd  hiefür  darin,  dass  man  von  d^ 
zweiten  Gedanken  nicht  sprechen  kann ,  ohne  zuerst  wenigstens  einige 
Eenntniss  von  den  ersten  Gedanken,  d.  i.  von  den  Objecten  zu  haben, 
welche  in  den  ersten  Gedanken  erfasst  und  ausgedrückt  werden.  Die 
Categorienlehre  in  der  Logik  ist  mithin  nur  eine  Art  Gmndlegung  zur 
Ermöglichung  der  eigentlichen  Logik  ^).  Die  Logik  bietet  aller  Wis- 
senschaft die  rechte  Mähode  dar,  nach  welcher  sie  sich  richten  muss 
in  ihren  Untersuchungen ,  um  das  Wahre  zu  erkennen.  Dabei  ist  aber 
von  der  Methode  im  eigentlichen  Sinne  die  ,yOrclnung''  zu  unterscheiden, 
welche  letztere  subjectiv  in  der  Geschicklichkeit  besteht ,  die  Theile  jeg- 
licher Disciplin  derart  zu  disponiren,  dass  dieselbe  so  gut  und  leicht 


nibas  imposita,  ut  genuB,  species,  nomen,  Terbum,  propositio,  ByllogiBintui  et  alia 
hnjusmodi,  sive  conceptus  ipsi,  qui  per  haec  nomina*  significantar.   o.  10. 

1)  Ib.  1.  1.  c.  3.  —  2)  Ib.  1.  1.  c.  8.  pag.  7.  -  8)  Ib.  1.  l.  c  5. 

4)  Ib.  1.  1.  c.  10.  Daher  folgende  Definiton  der  Logik:  (1.  1.  c  20.)  Lo- 
gica est  habitus  intellectualis  instrumentHlis ,  seii  discipliDa  iDSfruniPutalia  a 
Philosophis  ex  philosophiae  habitu  genita ,  quae  secundas  notiones  in  conccptibus 
rerum  fingit,  et  fabricat,  ut  sint  instrumenta,  qiübus  in  omni  re  verum  cognosca" 
tnr  et  a  ^Iso  dlscemalnr. 

6)  Ib.  1.  1.  c.  3.  p.  7.  -  6)  Ib.  1.  2.  c.  4, 
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als  möglich  erlernt  werden  kann  ^ ;  während  dagegen  die  Methode  lehrt, 
wie  man  von  dem  einen  zu  dem  andern  fortzuschreiten  habe,  um  aus  dem 
Bekannten  das  annoch  Unbekannte  zu  erkennen^). 

Gehen  wir  von  den  logischen  Untersuchungen  Zabarella's  auf  seine 
Naturphilosophie  über,  so  ist  ihm  das  Subject  (Object)  dieser  Wissen- 
schaft der  Körper  im  Allgemeinen,  so  fem  er  natürlicher  Körper  ist, 
d.  h.  so  fem  er  in  sich  eine  Natur  als  Princip  der  Bewegung  hat^).  Wei- 
ter als  dieses  Körperliche  reicht  deren  Gebiet  nicht  Sie  ist  nicht  prak- 
tische, sondern  contemplative  Wissenschaft,  und  ihr  Zweck  besteht 
darin,  die  Principien  der  natürlichen  Körper  und  deren  Accidentien  aus 
ihren  Ursachen  zu  erkennen^).  Hienach  ist  das  erste,  was  dabei  zm 
Sprache  kommen  muss ,  die  Materie ,  als  die  Grundlage  alles  Körper- 
lichen. Wir  haben  aber  die  Materie  unter  einem  doppelten  Begriffe  zu 
denken ,  nämlich  in  so  fem  sie  selbst  ein  seiendes  (ens)  ist,  und  dann  in 
so  fem  sie  das  Princip  anderer  Dinge  ist.  In  der  erstem  Fassung  stellt 
sich  uns  die  Materie  dar  als  entblösst  von  allen  Formen;  aber  die  Quan- 
tität und  die  Dimension  können  wir  doch  nicht  von  derselben  hinweg 
denken  ^).  Vielmehr  müssen  wir  sie  denken  als  ein  ausgedehntes  Wesen, 
nur  dass  sie  ohne  bestimmte  Ausdehnung  ist ,  wodurch  sie  sich  eben  vom 
Körper  unterscheidet  Diese  unbestünmte  Ausdehnung  bildet  ihr  We- 
sen ^).  Fasst  man  daher  die  Entität  auf  als  Wesenheit ,  so  hat  die  Ma- 
terie eine  eigene  Entität,  verschieden  von  der  Entität  der  Form^X 
und  sie  ist  nach  dieser  ihrer  Entität  zu  fassen  als  ein  körperliches 
Seh,  das  unter  die  Gategorie  der  Substanz  fällt ^).  Wenn  wir  dage- 
gen die  Materie  fassen  als  Princip  der  Dinge,  welche  aus  ihr  entste- 
hen und  bestehen,  dann  ist  ihr  in  dieser  Richtung  ein  Doppeltes  eigen, 
die  Privation  und  die  Potenz;  die  Privation,  so  fem  sie  als  Materie 
die  bestimmte  Form  nicht  hat,  die  sie  haben  könnte  und  sollte;  die 
Pot^z ,  so  fem  in  ihr  die  Möglichkeit  und  die  Fähigkeit  liegt ,  jene 
Form  anzunehmen  und  durch  selbe  bestinmit  zu  werden^).  Privation 
und  Potenz  sind  mithin  im  Grunde  ein  und  dasselbe,  nur  dass  die 
erstere  dasjenige  negativ  ausdrückt,  was  die  letztere  positiv  ^^).  Die 
Privation  setzt  immer  in  der  Materie  schon  eine  bestimmte  Form 
voraus,  weil  nur  eine  bestimmte  Form  die  Privation  eicer  andern 
Form  involviren  kann  '^).  Und  daraus  folgt,  dass  die  Privation  nicht 
zum  Wesen  der  Materie  gehört,  nicht  de  essentia  materiae  ist,  son- 
dern derselben  nur  per  accidens  zukommt  ^^). 

Aus  Form  und  Materie  nun  besteht  jedes  körperliche  Wesen.    Aber 
welches  von  beiden  ist  das  iadividuirende  Princip  der  materiellen  Siib- 


1)  De  methodis,  1.  1.  c.  U.  —  2)  Ib.  1.  1.  c.  3.  1.  3.  c.  1.  —  8)  De  natural. 
Bcientiae  constitutione,  c.  2.  —  4)  Ib.  c.  6.  —  6)  De  prim.  rer.  mat.  1.  1.  c.  6. 

6)  Ib.  1.  2.  c.  20.  —  7)  Ib.  1.  2.  c.  4.  —  8)  Ib.  1.  2.  c.  17.  —  9)  Ib.  1.  1. 
c*  6.  —  10)  Ib.  1.  1.  c.  9.  —  11)  Ib.  1   1.  c.  7.  -  12)  Ib.  1.  1.  c.  8. 
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stanz?  Nach  Zabarella  ist  diess  keineswegs  die  Materie,  sondern  die 
Form.  Dasjenige  nämlich,  was  existirt,  ist  stets  ein  Einzelnes;  aber 
auch  umgekehrt  kann  nur  dasjenige  ein  Einzelnes  sein,  was  existirt. 
Daraus  folgt,  dass  dasjenige,  was  den  Orund  der  Existenz  eines  Ein- 
zelwesens in  sich  schliesst,  auch  der  Grund  der  Individualität  dieses 
Einzeldinges  sein  müsse,  —  kein  anderes.  Ein  Ding  existirt  aber  nur 
vermöge  seiner  Form.  Folglich  ist  das  Individuationsprincip  nicht  die 
Materie ,  sondern  die  Form ;  aber  diese  letztere  doch  wiederum  nur  in 
80  fem,  als  sie  die  actuelle  Existenz  emes  Dinges  bedingt  und  be- 
gründet, nicht  in  so  fem  sie  andererseits  auch  das  Wesen  dieses 
Dinges  constituirt  ^). 

Die  Actuirang  der  Materie  durch  die  Form  ist  bedingt  dordi  die 
Bewegung,  und  diese  setzt  ein  bewegendes  Princip  voraus.  Aber  von 
welcher  Art  ist  dieses  Princip  ? 

Man  hat  behauptet,  dass  man  aus  der  Bewegung  der  Welt  an 
und  für  sich ,  ohne  Rücksicht  auf  deren  Dauer ,  auf  einen  solchen  er- 
sten Beweger  hinüberschliessen  könne  und  müsse,  welcher  eine  von 
der  Materie  getrennte ,  für  sich  bestehende  Substanz  wäre.  Das  ist 
aber  unrichtig.  Nur  aus  der  Ewigkeit  der  Bewegung  kann  man  auf 
einen  derartigen  ersten  Beweger  schliessen.  Denn  aus  der  Bewegung, 
an  und  für  sich  genonunen ,  folgt  nur ,  dass  es  einen  ersten  Beweger 
gebe ,  welcher  nicht  per  se  beweglich  ist ,  wie  die  thierischen  Seelen ; 
dass  er  aber  auch  per  accidens  nicht  beweglich ,  also  von  aller  Ma- 
terie getrennt,  untheilbar,  unermüdlich  und  ewig  sei,  folgt  daraus 
noch  nicht.  Nur  wenn  man  die  Eine  Bewegung  der  Welt  als  eine 
ewige  fasst,  kann  und  muss  man  mit  Recht  schliessen,  dass  sie  von 
Einem  Beweger  ganz  hervorgebracht  werde,  und  dass  dieser  Eine  Ur- 
heber der  ewigen  Bewegung  selbst  ewig  und  unermüdlich,  folglich 
von  aller  Materie  getrenht  sei^). 

Mit  der  Formulirung  des  Bewdses,  dass  ein  ewiger  Beweger  der 


1)  De  constitut.  individni  c.  6.  p.  882.    Forma,  ut  eBsentiam  rei  constituenB 

Don  dat  unitatem  numeralem forma  vero  specifica ,   quatenus  dat  existentiam 

acta,   quae  est  qoiddam  additnm  essentiae,  dat  unitatem  naturalem  et  singulari- 
tatem,  et  separat  Individuum  hoc  ab  aliis.    Vgl.  p.  883. 

2)  De  inventione  a^temi  motoris,  c.  2.  Ex  motu  igitur  absolute  accepto  abs- 
qne  consideratione  aetemitatis  nil  aliud  ostenditur,  quam  dari  priroum  motorem 
universi  immobilem  eo  modo,  quo  anima  animalium  brutorum  sunt  Immobiles,  h.  e. 
non  per  se  mobilem;  quod  autem  nee  per  se,  nee  per  accidens  mobilis  sit,  pro^ 
inde  a  materia  abjnnctus  et  impartibilis  et  infatigabilid  et  sempiternus,  illa  ra- 
tione  non  ostenditur;  qnapropter  nullum  aliud  philo$^opbo  natnrnh*  mediiuii  reiin- 
quitur  ad  domonstrandiim  primum  motorem  aeternum,  nisi  motns  aeternus ; -liitando 
enim  sumimus  motiun  universi  nnum  t*i  tMmdero  numero  aeternuro  esse,  statim  in- 
ferimus,  eo  ab  uno  tantum  motore  totum  produci ;  quare  noresse  est,  motorem 
illum  esse  infatigabilem  et  sempiternum, 
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Welt  vorausgesetzt  werden  müsse,  ist  aber  auch  das  Geschäft  der  Na- 
turphilosophie abgeschlossen.  Die  weitere  Bestinunung  der  Natur  des 
ersten  Bewegers  gehört  in  das  Gebiet  der  Metaphysik.  Die  Natur- 
philosophie vermittelt  durch  den  erwähnten  Beweis  die  Erkenntniss 
Gottes  als  des  ewigen  Bewegers ,  und  die  Metaphysik  erforscht  dann 
auf  der  Grundlage  der  durch  jenen  Beweis  erzielten  Conclusion  die 
nothwendigen  Eigenschaften  dieses  ewigen  Bewegers.  Sie  erkennt 
ihn  als  getrennt  von  der  Materie,  weil  keine  materielle  Kraft  ewig 
bewegend  sein  kann;  darauf  fussend  erkennt  sie  ihn  dann  zugleich 
als  eine  unkörperliche  Substanz,  als  reinen  Act,  reine  InteUigenz 
u.  s.  w.  *). 

Dasjenige  nun,  was  durch  den  ersten  Beweger  zunächst  in  Be- 
wegung gesetzt  wird,  ist  der  Himmel.  Aristoteles  fasst  den  Himmel 
als  beseelt  auf,  und  die  Seele,  wodurch  derselbe  beseelt  wird,  kann 
nach  Aristoteles  nichts  anderes  sein ,  als  der  erste  Beweger  selbst.  Da 
aber  der  erste  Beweger  von  aller  Materie  getrennt  ist,  so  ist  sein 
Verhältniss  zum  Himmel  nicht  in  der  gleichen  Weise  zu  denken,  wie 
das  Verhältniss  der  Seele  zum  Leibe  im  Menschen.  Er  ist  nicht  die 
informirende  Form  des  Himmels,  wie  die  Seele  im  Menschen  die  in- 
formirende  Form  des  Leibes  ist;  sondern  er  ist  nur  als  die  assisti- 
rende  Form  des  EDmmels  zu  betrachten.  Deshalb  gibt  er  dem^Himmel 
nicht  das  Sein,  wie  die  Seele  dem  Leibe,  sondern  er  gibt  ihm  nur  die 
Bewegung  und  regiert  ihn ').  Der  Himmel  selbst  aber  ist  als  ein  ein- 
facher Körper  zu  denken,  welcher  als  solcher  nicht  wiederum  aus  Ma- 
terie und  Form  besteht,  es  sei  denn,  dass  man  unter  Form  nicht  den 
einen  Bestandtheil  eines  zusammengesetzten  materiellen  Seins,  sondern 
nur  die  Wesenheit  oder  Quiddität  einer  Sache  versteht  In  letzterm 
Sinne  kann  man  wohl  von  einer  Form  des  Himmels  sprechen,  weil  ja 
auch  er  als  einfacher  Körper  nicht  ohne  Wesenheit  oder  Quiddität 
ist;  im  erstem  Sinne  aber  nichts*  Denn  die  eigentliche  Form  des 
Himmels  ist  ja ,  wie  gesagt ,  der  erste  Beweger  als  dessen  Seele ;  zu 
dieser  verhält  er  sich  als  Materie;  aber  weil  diese  Seele  blos  assi- 
stirende  Form  ist,  so  ist  er  als  Materie  im  Verhältniss  zu  dieser  nicht 
in  potentia  ad  esse,  sondern  blos  in  potentia  ab  ubi*). 

§.  60. 

Die  menschliche  Seele  ist  nach  Zabarella  die  substantielle  Form  des 
Leibes^),  so  zwar,  dass  dieses  nicht  etwa  blos  gilt  von  der  sensitiven 
Seele,  wie  Averroes  animmt,  sondern  auch  von  der  intellcctiven  ®).  Die 
Kräfte  der  intellcctiven  Seele  sind  ,von  der  Substanz  derselben  ver- 
schieden ;  sie  verhalten  sich  zur  Substanz  der  Seele  als  Wirkungen  in 


1)  Ib.  c.  6.  p.  262  sq.  —  2)  De  natura  codi  c.  1.  —  8)  Ib.  c  8. 
4)  Ib.  c.  6.  —  5)  De  mente  humana,  c.  6.  —   6)  Ib  c.  6  sqq. 
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dem  Sinne,  dass  sie  aus  dem  Wesen  der  Seele  emaniren  ^).  Doch  hat 
man  nicht  alle  Seelenkräfte  im  Menschen  der  intellectiveu  Seele  bei- 
zulegen. Vielmehr  muss  man  für  die  dreifache  Lebensthätigkeit  im 
Mischen,  die  vegetative,  sensitive  und  intellective,  drei  verschiedene 
Formen  im  Menschen  annehmen,  d.  h.  die  vegetative,  sensitive  und 
intellective  Seele  sind  im  Menschen  drei  von  einander  real  verschie- 
dene Seelen^).  Weil  aber  diese  drei  Formen  einander  subordinirt 
sind,  so  bilden  sie  gewissermassen  Eine  Form,  Eine  Seele,  und  in  so 
fem  konnte  Aristoteles  die  Seele  als  eine  Ganzheit  betrachten  und  die 
besondem  Seelen  als  deren  Theile  fassen.  Streng  genommen  aber 
kann  man  hier  von  Theilen  nicht  reden  ^). 

Es  hat  aber  die  Seele  eine  doppelte  Beziehung  zum  Leibe ;  nach 
ihrer  Wesenheit  ist  sie,  wie  schon  gesagt,  die  substantielle  Form  des 
letztem;  nach  ihren  Kräften  dagegen  verhält  sie  sich  zu  demsey)en 
als  bewegendes  Princip  *).  In  ersterer  Beziehung  ist  sie ,  nach  ihrer 
Totalität  genommen ,  dem  ganzen  Leibe,  wenn  auch  nicht  in  gleichem 
Grade  gegenwärtig;  m  letzterer  Beziehung  dagegen  ist  sie  nur  in  'den 
verschiedenen  Organen  ihrer  Thätigkeiten  als  in  den  Subjecten  dieser 
Thätigkeiten  ^).  Die  intellective  Thätigkeit  dagegen  ist  unabhängig 
von  jeglichem  körperlichen  Organe  ®) ;  und  eben  deshalb  hat  der  Ver- 
stand die  Fähigkeit,  alle  Formen  in  sich  aufzunehmen:  er  ist  die 
Form  der  Formen  ^).  Der  Verstand  ist  aber  ebenso  individuell ,  wie 
die  Seele  selbst ,  deren  Kraft  er  ist  Es  ist  falsch ,  wenn  die  Aver- 
roisten  behaupten ,  dass  der  Verstand  in  allen  Menschen  ein  numerisch 
einheitlicher  sei.  Diese  Annahme  erweist  sich  schon  dadurch  als  falsch, 
dass  gerade  die  vernünftige  Seele  die  wesentliche  Form  des  Menschen 
ist,  durch  welche  er  sich  von  allen  übrigen  Dingen  unterscheidet.  Wäre 
der  Verstand  allgemein  im  Sinne  der  Averroisten ,  so  wäre  dieses  nicht^ 
möglich.  Und  doch  ist  gerade  dieser  Grundsatz  von  Aristoteles  über- 
all entschieden  betont^). 

Das  Gesagte  gilt  jedoch  zunächst  nur  von  dem  leidende  Ver- 
stände. Anders  verhält  es  sich  mit  dem  thätigen  Verstände.  Be- 
trachten wir  zuerst  die  Rolle,  welche  dem  thätigen  Verstände  in  un- 
serer Erkenntniss  zufällt  Der  thätige  Verstand  fliesst  thätig  nicht  auf 
die  sinnliche  Vorstellungen,  sondern  nur  auf  den  leidenden  Verstand 


1)  De  factütat.  animae,  c.  4.  —  2)  Ib.  c.  9. 

3)  Ib.  I.  c  p.  706.  Aristoteles  solet  totam  animarum  collectionem  in  eodem 
▼irente  appeUare  animam  totam,  illanim  aatem  singulam  appellare  animae  par- 
tem ;  qmun  eDim  ex  potestate  et  actu  unum  fiat,  ex  materia  et  forma  fit  unom, 
et  ex  materia  et  ploribas  formis  fit  unnm;  et  plures  qnoque  formae  ita  subordi* 
natae  et  inter  se  colligatae  eo  nexu  actus  et  potestatis  dicuntor  esse  quodam* 
modo  forma  ona,  quae  plures  habet  snbstantiales  partes etc. 

4)  De  mente  hum.  c.  1.  —  5)  De  partitione  animae,  c.  5.  14.  —  6)  Demente 
hnm.  c.  18.  —  7)  Ib.  c.  16.  -  8)  Ib.  c.  10  sqq. 
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ein,  iBdem  er  diesem  die  Ericeontniss  vermittelt.  Diese  VermÜtloi^; 
geschieht  aber  dadurch,  dass  er  sich  mit  deo  sinnlichen  Vorstel- 
kmgen ,  welche  in  der  Phantasie  sich  vorfinden ,  als  Form  oder  Act 
Y^indet.  Dadurch  werden  nämlich  diese  actu  intelligibel  und  ate 
solche  geeignet,  den  möglichen  Y^stand  zu  bewegen  und  die  intd- 
ligible  Species  in  ihm  hervorzubring^  ^).  So  ist  der  thitige  Ver- 
stand tbätig  nicht  so  fast  als  intelligent,  als  vielmehr  als  intelligibel. 
Es  waltet  hier  das  analoge  Verbältniss  ob,  wie  bei  der  Vermittlung 
des  Sehens  durch  das  Licht.  Denn  das  Licht  ist  hiebd  auch  nur  in 
so  fem  thätig ,  als  es  sich  mit  dem  Gegenstande  verbindet  und  ver- 
möge dieser  Verbindung  mit  ihm  denselben  actu  sichtbar  madit  ^).  Es 
ist  deshalb  auch  nicht  richtig,  wenn  man  dem  thätigoi  Verstände 
schlechthin  ohne  weitere  Beschränkung  das  Werk  der  Abstraction  zu- 
8ch[jeibt  In  der  Abstraction  liegt  nämlich  ein  doppeltes :  das  eine  ist 
die  Unterscheidung  des  einen  Objectes  vom  andern,  welche  den  Zweck 
hat,  dass  ein  Object  distinct  von  den  übrigen  sich  der  Erkenntniss 
darstelle ;  das  andere  dagegen  ist  die  AufEeissung  des  also  distinguir- 
ten  Objectes  mit  Hinweglassung  alles  Uebrigen  in  der  Erkenntniss. 
Nur  die  erstare  Function  eignet  dem  thätigen  Verstände;  die  andere 
ist  Sache  des  leidenden  Verstandes  ^). 

Dieses  vorausgesetzt,  fragt  es  sich  nun,  was  von  dem  Wesen  des 
thätigen  Verstandes  zu  halten  sei.  Da  ist  es  denn  vor  Allem  unzwei- 
felhaft, dass  der  thätige  und  leidende  Verstand  nicht  ein  und  dieselbe 
Substanz  sem,  resp.  nicht  in  ein  und  derselben  Substanz  radiciren  können. 
Denn  nach  Aristoteles  wird  Alles,  was  bewegt  wird,  von  einem  an- 
dern bewegt,  i^uch  wenn  es  ein  einfaches  Wesen  ist  Und  da  nun  der 
thätige  Varstand  das  bewegende  Princip  in  der  Erk^mtniss  ist,  so 
folgt  daraus  nothwendig,  dass  derselbe  nicht  in  der  Substanz  der 
Seele  radiciren  könne,  weil  sonst  die  Seele  in  der  Erkenntniss  sich 
selbst  bewegen  würde  *).  Ist  aber  der  thätige  Va-stand  nicht  dieselbe 
Substanz,  wie  der  leidende,  so  muss  er  eine  Form  sein,  welche  ihrem 
Wesen  nach  von  der  Materie  getrennt  ist.  Denn  da  der  leidende 
Varstand  die  informirende  Form  des  Leibes,  der  thätige  Verstand  als 
solcher  aber  höher  und  vorzüglicher  ist,  als  der  leidende :  so  kann  er 
nicht  ebenfalls  informirende  Form  sein ;  vielmehr  muss  er  eine  Form 
sein,  welche  von  der  Materie  vermöge  ihres  Wesens  getrennt  ist*). 


1)  De  mente  agente,  c.  4.  Unde  colligimus,  quomodo  agat  intellectus  «gens 
in  intellectum  patibilem;  non  enim  agit  ut  Bolus,  et  at  ageoB  distinctuin  a  phaa- 
tasmatibii? ....  agit  igitor  at  junctas  phantasmatibuB ,  ita  ut  ex  utrisque  anum 
constituatur  objectom  perfectum  et  potens  in  intellectu  paübili  Bpeciem  produ- 
cere :  quare  unum  tantum  est  agens ,  ipsum  phantasma ,  lomen  vero  intelleeius 
agentis  non  est  agenB  Beparatum ,  sed  est  perfectio  phantasmatis ,  quae  constiluit 
olyectujn  perfectum  et  potens  movere  intellectum  patibilem.    c  8. 

2)  Ib.  c  4.  8.  —  3)  Ib.  c  6.  8.  -  4)  Ib.  c.  10.  -  6)  Ib.  c  11. 
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Solche  Forint  Bind  aber  nach  Aristoteles  nur  die  Beweger  der  himm- 
lischen Körper,  mid  deshalb  muss  der  thätige  Verstimd  eine  von  die- 
sen Formen  sein  ^).  Allein  alle  Beweger  der  Himmelskörper  ausser  dem 
ersten  Beweger  sind  nur  particuläre  Kräfte,  deren  Thätigkeit  blos  auf 
die  Bewegung  der  ihnen  zugewiesenen  Himmelskörper  beschränkt  ist: 
-^  nur  der  erste  Beweger  hat  eine  universelle  Kraft  und  eine  univer- 
selle Thätigkeit,  welche  sich  auf  die  Regierung  und  Leitung  aller 
Dinge  ohne  Ausnahme  erstreckt.  Darum  ist  der  thätige  Verstand  in 
letzter  Instanz  nichts  anders,  als  der  erste  Beweger  selbst,  welcher 
auf  den  möglichen  Verstand  des  Mensehen  einfliesst,  und  durch  diesen 
seinen  Einfluss  in  ihm  die  Erkenntniss  ermöglicht  und  vermittelt^). 
Der  göttliche  Geist  verbreitet  sich  über  alle  Dinge,  und  ist  allen  ge- 
genwärtig; aber  nicht  in  allen  bewirkt  er  durch  seinen  Einfluss  die 
Erkenntnis^,  sondern  nur  im  Menschen,  weil  dieser  allein  derselben 
fähig  ist  vermöge  des  leidenden  Verstandes,  der  gleichsam  das  Instru- 
ment ist,  durch  welches  Gott  im  Menschen  die  wirkliche  Erkenntniss 
hervorbringt  ^). 

Man  sieht  leicht,  dass  bei  einer  solchen  Auffassung  des  Wesens 
des  thätigen  Verstandes  die  Unsterblichkeit  der  Seele  aufs  höchste 
gefihrdet  wird,  und  dem  Zabarella  selbst  ist  diess  nicht  entgangen. 
Er  gibt  zu,  dass  nach  Aristoteles  nur  der  thätige  Verstand  das  Un- 
sterbliche im  Menschen  sei.  Auf  den  Einwurf  aber,  dass  ja  unter  die- 
ser Voraussetzung  diOm  der  leidende  Verstand,  also  die  eigentliche 
Seele  des  Menschen,  nach  aristotelischer  Lehre  als  sterblich  gefasst 
werden  müsse,  antwortet  er  mit  der  Aufzählung  der  verschiedenen 
Aeusserungen  der  Aristoteliker  über  diesen  Gegenstand,  und  hält  die 
Ansicht  derer  für  die  wahrscheinlichere,  welche  annehmen,  dass  der 
leidende  Verstand  sterblich  sei  nicht  nach  seiner  Substanz,  sondern 
blos  nach  seiner  Unvollkommenheit  und  leidenden  Beschaöenheit ;  wor- 
nach  derselbe  in  so  fem  untergeht,  als  er  aufhört,  unvollkommen  zu 
sein,  und  die  Objecto  seines  Erkennens  von  der  Phantasie  zu  erhair 
ten  *).  Er  lehnt  es  aber  ab,  näher  auf  die  Sache  einzugehen,  und  be- 
gnügt sich  damit,  zu  sagen,  dass  nach  der  wahren  Theologie  uns  die 
Unsterblichkeit  der  Seele  gewiss  sei,  wie  es  sich  auch  immer  mit  der 
Lehre  des  Aristoteles  über  diesen  Punkt  verhalte,  zudem,  da  es  ja 
auch  an  solchen  nicht  gefehlt  habe,  welche  nach  den  Grundsätzen  die- 
ser aristotelischen  Philosophie  von  der  Unsterblicfakdt  der  Seele  über- 


1)  Ib.  c.  12.  -  2)  Ib.  c.  18. 

8)  Ib.  1.  c.  p.  1031.  Prima  mens^  quamyls  abique  Bit,  et  omnibus  rebus  ad- 
sit,  non  omnibus  tarnen  intelligendi  facultatem  praebet,  sed  homini  soli...«  solus 
«nim  humanus  intellectns  apius  est  recipere  lumen  intellectuB  divini  et  fieri  iatel* 
ligens...  inteUectus  possibüis  est  (itaque)  yelut  instrumentum  intellectus  diviU 
ad  inteUectionem  in  homine  producendam.  —  4)  Ib.  c.  16.  p.  lOiO  nqq. 
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zeugt  gewesen  seien ^).  Eine  schwache  Ausflucht  fürwahr,  um  die 
notwendige  Consequenz  des  Systems  bezüglich  des  Problems  der  Un- 
sterblichkeit zu  verdecken.  Wenn  Zabarella  zu  seiner  Zeit  im  Rufe 
stand,  der  Unsterblichkeit  der  Seele  ebenso  wenig  günstig  zu  sein, 
wie  Pomponatius,  so  können  wir  dieses  nur  sehr  erklärlich  finden. 
Was  nützt  es,  sich  auf  die  Theologie  zu  berufen,  wenn  die  Philoso- 
phie das  Gegentheil  lehrt! 

'    §.  61. 

Auf  dem  gleichen  Standpunkte,  wie  Zabarella,  steht  endlich  Cäsar 
Cremotdnus,  geboren  1552  zu  Cento  im  Herzogthum  Modena,  welcher 
nach  dem  Tode  des  Zabarella  dessen  Lehrstuhl  bestieg,  nachdem  er 
vorher  schon  mehrere  Jahre  zu  Ferrara  gelehrt  hatte  (f  1631) ').  Auch 
er  gesteht  ein,  dass  die  aristotelische  Philosophie  in  manchen  Punk- 
ten mit  der  christlichen  Lehre  nicht  im  Einklang  stehe ;  und  dass  man 
daher  vom  Standpunkte  des  Glaubens  aus  dem  Aristoteles  in  solchen 
Punkten  nicht  beistimmen  dürfe.  Aber  er  verbreitet  sich  doch  im 
Sinne  des  Aristoteles  über  solche  Punkte  und  lehrt  die  aristotelische 
Sentenz,  weil  es  eben  sein  Geschäft  sei,  nur  den  Aristoteles  zu  er- 
klären ,  nur  den  wahren  Sinn  des  Aristoteles  wiederzugeben,  Nichts 
weiter "*).  Im  Uebrigen  wird  Cremoninus,  wie  Zabarella,  zu  den  Ale- 
xandristen gezählt 

Cremoninus  ist  in  allen  Punkten  getreu  den  Fussstapfen  seines 
Vorgängers  gefolgt  Wie  Zabarella,  so  hält  auch  er  keinen  Beweis 
für  Gottes  Dasein  für  stichhaltig  und  zulässig,  ausser  demjenigen, 
welcher  aus  der  ewigen  Bewegung  der  Welt  entnommen  wird.  Aus 
der  ewigen  Bewegung  schliessen  wir  auf  einen  ewigen  Beweger ;  und 
wenn  es  Aufgabe  der  Physik  ist,  diesen  Schluss  zu  ziehen,  so  hat 
dann  die  Metaphysik  die  Aufgabe ,  das  Wesen  des  also  ermittelten 
ersten  Bewegers  weiter  zu  bestimmen  und  zu  entwickeln^  Da  lehrt 
denn  die  Metaphysik  vor  Allem ,  dass  jene  ewigen  bewegenden  Ur- 
sachen, deren  Dasein  aus  der  ewigen  Bewegung  der  Welt  zu  erschliessen 
ist,  als  solche  nothwendig  von  der  Materie  getrennt,  also  immateriell 


1)  De  inv.  aet.  mot  c.  2.  p.  256. 

2)  Von  den  so  seltenen  Werken  des  Cäsar  Cremoninus  habe  ich  mir  nur  fol- 
gende verschaffen^ können:  „De  calore  innato^'  (Logd.  Batav.  1684),  „De  imagi- 
natione  et  memoria"  (Yen.  1644)  und  „De  facultate  appetitiva"  (Yen.  1644). 
Im  Uebrigen  muss  ich  mich  an  die  Auctorität  Ritters  halten,  welcher  auch  die 
Schrift  „  De  coelo  "  vor  sich  hatte ,  die  mir  leider  unzugänglich  war. 

8)  In  seiner  Schrift  „  De  anima "  äussert  er  sich  also :  In  hoc  diximus  non 
qaod  sentimus  de  anima  et  de  intellectu  agente,  sentimus  enim  id,  quod  sentit 
nostra  mater  Ecclesia;  sed  diximus  id,  quod  videtur  sensisse  Aristoteles.  Qome 
Philosophi  dicta  non  sunt  retinenda^  quia  de  anima  illud  est  sentiendum,  non 
quod  sentit  Aristoteles ,  sed  quod  sentit  veritas  christiana. 
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sein  müssen.  Sind  sie  aber  immateriell ,  so  sind  sie  wesentlich  Intel* 
ligenzen.  Denn  wenn  schon  in  unserer  Seele ,  welche  doch  mit  der 
Materie  verfonoden  ist,  deijenige  Theil,  welcher  über  die  Materie  sich 
erhebt,  wesentlich  Verstand  ist,  und  nur  der  Verstand  in  unserer 
Seele  als  Vermögen  und  Thätigkeit  über  die  Materie  sich  erhebt:  so 
werden  die  Wesen,  welche  von  der  Materie  frei  sind^  um  so  mehr  als 
Intelligenzen  gedacht  werden  müssen.  Gibt  es  ab^  mehrere  solcher 
Intelligenzen,  so  muss  dennoch  Eine  höchste  und  unendliche  Intelligenz 
über  allen  stehen,  weil  ja  in  der  Welt  Alles  auf  Einai  höchsten  Zweck 
abzielt    Und  diese  höchste  unendlieh  vollkommene  Intelligenz  ist  Gott 

In  dieser  höchsten  Intelligenz  nun  fallen  das  Subject,  das  Object 
und  der  Act  des  Erkennens  schlechterdings  zusammen ;  deswegen  kana 
Gott  Nichts  ausser  sich  erkennen;  er  denkt  nur  sich  selbst  Das 
Gleiche  gilt  aber  auch  von  den  unter  Gott  stehenden  Intelligenzen. 
Auch  sie  denken  nur  sich  selbst  Zwar  erkennt  jede  niedere  Intelli- 
genz die  höhere ,  von  welcher  sie  abhängt ;  aber  nur  durch  ihre  Ab- 
hängigkeit von  ihr ,  welche  sie  in  sich  selbst  vorfindet  Ein  Empfan- 
gen der  Erkenntniss  von  dnem  Andern  würde  man  dieses  nur  im  un- 
eigentliehen  Sinne  nennen  können.  So  sind  Gott  sowohl,  als  auch  die 
übrigen  InteHigenzen  nur  in  der  speculativen  Betrachtung  ihrer  selbst 
ihälig;  eine  Willensthätigkeit  dürfen  wir  ihnen  nicht  heilten.  Eben 
dadurch  sind  sie  ^von  der  Welt  abgesondert  und  bleiben  von  jeder 
Vermischung  mit  der  Materie  rein. 

Daraus  folgt  nun  von  selbst,  dass  die  Welt  nicht  von  Gott  ge- 
schaffen sein  könne;  denn  die  Schöpf ungstbätigkeit  wäre  eine  Wirksam- 
keit nach  Aussen,  wekfae  wir  in  Gott  nicht  setzen  dürfen.  Ebenso 
wenig  kann  Gott  die  wirkende  Ursache  der  Bewegung  der  Welt  sein; 
Gott  bewegt  nur  als  Zweck,  so  fern  er  nämlich  als  höchster  Zweck 
der  Gegenstand  des  Verlangens  aller  Dinge  ist  Da  nun  aber  auch 
die-  übrigen  Intelligenzen  nicht  die  wirkenden  Ursachen  der  Bewegung 
sein  könn^,  weil  ihre  Lebensthätigkeit  ebenfalls  im  Denken  ihrer  selbst 
ausschliesslich  sich  vollzieht,  so  fragt  es  sich«  welches  denn  das  phy- 
sisch bewegende  Princip  des  Himmels  sei.  Nach  Gremoninus  ist  diess 
die  Seele  des  Himm^s.  Wenn  nämlich  der  Himmel,  lehrt  er,  von  einer 
Intelligenz ,  welche  geliebt  und  begehrt  wird ,  seine  Bewegung  erhält, 
so  muss  ein  Liebendes  und  Begehrendes  in  ihm  vorhanden  sein ;  lieben 
und,  begehren  aber  kann  der  Himmel  nur ,  wenn  er  seiner  Form  nach 
beseelt  ist,  und  deshalb  muss  er  eine  Seele  haben,  welche  seine  Form  ist 
Nur  durch  das  Medium  dieser  informirenden  Seele  also  kann  die  Intelligenz 
den  Himmel  bewegen ;  die  Seele  erkennt  und  verlangt  nach  der  Intelligenz, 
und  in  diesem  Verlangen  bewegt  sie  als  wirkende  Ursache  den  Himmel. 
Von  der  Seele  belebt  und  bewegt  ist  dann  der  Himmel  die  allgemeine  wir- 
kende Ursache,  welche  alle  besondern  bewegenSen  Ursachen  sich  unter- 
ordnet zur  Hervorbringung  der  lebendigen  Wesen  in  der  niedem  Welt 
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nach  ihr^  bestimmten  Arten  ^).  „So  hängt  die  Welt  mit  den  lateUigenzea 
smsammeit  und  zuletzt  mit  Gott,  nicht  weil  diese  an  sich  wirkende  Ur- 
sachen sind ,  sondern  als  solche  treten  ^ie  nur  m  ihrer  Beziehung  a« 
der  beseelten  Welt  auf,  welclie  nach  ihnen  als  nach  dem  Begehreae- 
werthen  strebt.  Die  Welt  bringt  alle  Bewegti«  aus  sich  selbst  her- 
vor und  b&ngt  dabei  nur  m  so  fern  von  einem  Hohem  ab,  als  sk 
durch  ihre  Bewegung  ein^  Zweck  zu  erreichen  strebt.  Nur  deswegen 
ist  auch  die  Bewegung  in  der  Wdt  unvergänglich,  weil  sie  nach  einem 
ewigen  Zwecke  str^t^)." 

Was  die  Seete  des  Menschen  betrifft,  so  wird  sie  von  Cremoamas 
nach  aristotelischer  Weise  bestimmt  als  die  Form  des  organischen 
Leibes^).    Er  stinunt  dem  Averroes  nicht  bei,  wenn  dieser  die  fac«d- 
tas  cogitativa  als  die  specttscfae  D^Bferenz.  zwischen  dem  MeBSchen  and 
Thiere  bezeichnet  und  den  m5g)iehen  Verstand  von  der  Seele  trennt ; 
vielmehr  ist  nach  seiner  Ansicht  die  L^re  des  Aijstoteles  diese^  dass 
der  mdgliche  Verstand  eine  Kraft  der  Seele  sei  *).    Der  Verstand  ist 
mithin  die  spectfische  Differraz  des  Menschen ,  und  dieser  Verstand  ist 
in  sehier  Thätigkeit  nicht  an  ein  k^rperlicfaes  Organ  gebunden,  acm- 
dem  erhebt  sich  über  die  Materie'*).    Aber  mit  dem  thitigen  Ver- 
stände verhält  es  sich  nicht  also ;  derselbe  ist  ein  von  der  individimUeo 
Seele  getrenntes  allgemeines  Princip,  welches  durch  seine  Verbindmg 
mit  dem  mdgllchen  Verstände  den  Gedanken  ermöeliebt.    Wir  wissen, 
dass  dieses  auch  die  Absicht  des  Zabarella  war,  und  müssen  es  daher 
begrenlSich  finden,  wenn  Gremoninus  gleichfalls  zu  den  Männern  gezählt 
wurde ,  welche  den  Zweifel  an  der  Unsterblidikeit  der  Seele  verbreitet 
haben.    Was  aber  die  Verbindung  der  Seele  mit   dem  Leibe  betrifift, 
so  findet  Cremoninus  das  verbindende  Mittelglied  zwischen  Seele  nmd 
Leib  im  Anschluss  an  Aristoteles  in  der  eingebomen  Wärme,  wekhe 
ihren  Centnüsitz  im  Herzen  hat  und  von  ihm  aus  alle  Theile  des  Lei- 
bes durchzieht*).    Sie  verhält  sich  zur  Seele  als  Werkzeug,   durch 
welches  diese  den  Körper  belebt  und  bewegt^).     Diese  eingebome 
Wärme  ist  aber  nicht  die  himmlische  Wärme,  noch  auch  ein  Leb«i&- 
geist  oder  eine  „qainta  essentia  ^) ;  *'  sie  kann  überhaupt  kein  Körper 

1)  Caesar.  Cremon.,  De  calore  innato  (Lugd.  Bat  1634),  dict.  2.  p.  la 
dict.  9.  p.  89.  -  2)  Vgl.  Bitter,  Gesch.  d.  Ph.  Bd.  9.  S.  730  ff. 

3)  De  calore  innato,  dict.  4.  p  36.  Dict.  8.  p.  30.  81,  —  4)  De  imagmat  et 
memoria  (Venet.  1644)  lect.  14.  p.  177. 

5)  Dt  facuH.  appetitiva  (Yenet.  1044)  1.  4.  p.  198.  Anima  qoidem  rationalta 
dctermmatur  essentialiter  ptr  ctiffiBrentiam  discnrsivoD ,  quae  est  iaoiiltas  ratioBa> 
lis,  appellata  intellectuB  eogitativoB ;  ista  ftcultaa  rationalis  de  Boa  essenüa  eat 
incorporea,  quia  potestas  discnrsiTa  organo  caret,  unde  cum  habeamus  animam 
rationalem,  habemus  animam  talis  essentiae,  ut,  cum  sit  essentia  informans  corpus, 
habeat  tamen  differentlam  ^  qua  constituitur  incorporea  et  supra  corpus  elevata. 

6)  De  calore  innato  dict.  4.  p.  36.  —  7)  Ib.  dict  4.  p.  86.  —  8)  Ib.  dict  6. 
p.  55  sqq.  dict.  7.  p.  64  sqq. 
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sein ,  weil  sie  ja  soost  nicht  alle  Tbeile  des  Körpers  durchdringen 
könnte  *).  Sie  ist  vielmehr  nur  die  Wärme  des  Temperamentes  ^).  Sie 
besteht  nämlich  in  der  Mischung  der  Elemente,  in  welcher  die  gleich- 
artigen Theile  des  Leibes  miteinander  sich  verbinden.  Sie  ist  daher 
zwar  durch  die  Bewegung  des  Himmels  b^ursacbt ;  aber  sie  stammt 
nicht  ihrer  Substanz  nach  von  ihm^).  In  allen  gemischten  Körpern 
findet  sie  sich  vor  als  dasjenige,  was  selbe  zusammenhält  *) ;  in  einem 
hohem  Qrade  dagegen  tritt  sie  hervor  in  den  beseelten  Wesen,  weil 
sie  hier  nicht  blos  die  Mischung  der  Elemente  zusammenhält,  sondern 
neu  sie  auch  als  Werkzeug  sich  bewährt  für  die  Thätigkeit  der  Seele 
und  mnerlicb  einwirkt  auf  den  Körper  zu  dessen  Belebung  und  Er- 
haltung *). 

Wir  sehen  in  dieser  Lehre  des  Cremoninus  den  aristotelisohen 
Dualismus  in  seiner  vollen  Gestalt  wiederkehren.  W^m  Cäsalpinus 
dra  sogenannten  reinen  Aristotelismus  zu  einem  pantheistischen  Lehr- 
gebäude ausbildete,  so  hat  Cremoninus  dagegen  das  dualistische  Ele- 
ment hervorgekehrt.  Gott  und  Welt  stehen  sich  gleich  ewig  gegen- 
über ;  die  Welt  ist  nicht  von  Gott  geschaffen ,  sondern  existirt  ohne 
ihn.  Die  ganze  Verbindung  zwischen  Oott  und  Welt  besteht  nur  darin, 
dass  die  Welt  nach  Gott  als  nach  ihrem  Zwecke  hinstrebt;  Gott 
selbst  aber  weiss  nur  um  sich  selbst.  Das  deistische  Princip  könnte 
nicht  schärfer  ausgesprochen  weinlen.  Das  ist  nun  offenbar  kein  Fort- 
schritt mehr,  das  ist  der  Rückschritt  in's  Heidenthum,  in  die  h^nische 
Wissenschaft.  Diesen  Ausgang  musste  nothwendig  eine  Richtung  neh- 
men ,  die  sich  um  die  innere  Uebereinstimmnng  der  Vernunft  mit  der 
Offenbarung,  welche  die  Scholastik  alL^thalben  urgirt  hatte,  nicht  mehr 
kümmerte  und  ohne  Rücksicht  auf  die  Wahrheiten  des  Glaubens  zu 
philosophiren  unt^nahm.  Cremoninus  hat  sich  zwar  äusserlich  dem 
christlichen  Glauben  unterworfen ;  aber  die  Aufrichtigkdt  seiner  Ver- 
aicbemngen  v^ird  durch  den  ihm  von  viden  Schriftatell^m  beigeleg- 
ten Ausspruch :  „lutos  ut  libet,  foris  ut  moris  eat,^^  selur  verdächtig  % 
Ganz  gewiss  sehliesst  dieser  Ausspruch,  wenn  er  ihm  ang^ört,  eine 
Heuchelei  in  sieh,  welche  eines  ehrlichen  Maones  unwürdig  ist  Wer 
sich  innerlich  vom  Christenthume  losgesagt  hat,  der  muss  solches  auch 
offen  aussprechen,  wenn  er  nicht  emer  verächtlichen  Cbarakterlofiigkeit 
sich  schuldig  machen  will.  Man  siebt  aber  hieraus,  dass  der  Aristote- 
lismus unserer  Periode  auch  vor  dem  Unwürdigen  nicht  zutficksohreckte, 
wo  es  galt,  seine  dem  Christenthum  feindliche  Lehre  zur  Geltung  zu 
bringen. 


1)  Ib.  dict.  U.  p.  115.   -  2)  ib.  dict.  2.  p.  21  sqq.  dict.  5.  p.  48  sqq. 
3)  Ib.  dict.  9   p.  89  sq.   -    4)  Ib.  dict.  2.  p.  23.   vgl  d.  1.  p.  13.    -    5)  Ib. 
dist.  3.  p.  27  sqq.  —  6)  Vgl.  Br ucker y  Hist.  phil.  Tom.  4.  pars  1.  p.  226  sqq. 
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IV.     Antischolastische  Dialektik. 


DiePhiloiogcn. 

J.  £4i»ureiiiliiiil^i»lla9Rudolpli  Asrlcola  nnd  Eindovicu«  "Vlves. 

§.    62. 

Zu  gleicher  Zeit,  wo  der  Piatonismus  gegen  die  Scholastik  sich 
erhob  und  dieselbe  zu  verdrängen  suchte,  erwuchs  gegen  die  letztere 
noch  eine  andere  Opposition:  —  die  der  humanistischen  Philologen. 
Hatte  aber  der  Piatonismus  der  scholastischen  Metaphysik  den  Krieg 
angekündigt,  so  griff  dagegen  die  Philologie  zunächst  die  scholastische 
Schulsprache  und  Schulterminologie  an.  Wir  können  dieser  philolo- 
gischen Opposition  in  der  angedeuteten  Richtung  in  so  f&m  nicht  alle 
Berechtigung  absprechen ,  als  die  scholastische  Schulsprache ,  wie  wir 
schon  öfters  zu  erwähnen  Grelegenheit  hatten,  in  den  letzten  Jahrhun- 
derten des  Mittelalters  in  hob^n  Grade  ausgeartet  war,  und  von  dem 
classischen  Style  sich  so  weit  als  möglich  entfernt  hatte.  Die  spätem 
Scholastiker  sahen  es  eben  in  ihren  wissenschaftlichen  Untersuchungen 
nur  auf  die  feste  und  genaue  Bestimmung  der  Begriffe  und  Lehrsätze 
ab ;  das  wissenschaftliche  Moment  als  solches  galt  ihnen  als  das  allem 
Berechtigte  und  allein  Wichtige ;  auf  die  Olättung  und  Rundung  des 
Styles  le^n  sie  kein  Gewicht,  ja  sie  vernachlässigten  dieses  Momait 
ganz.  Eine  Menge  technischer  Ausdrücke  wurd^  nach  und  nach  in 
die  Schulq>rache  aufgenommen,  zu  dem  Zwecke,  um  die  Begriffe  ge- 
nau zu  fixiren  und  möglichst  prägnant  auszudrücken:  —  Ausdrücke^ 
welche  vom  Standpunkte  der  classischen  Latinität  aus  sich  als  reine 
Barbarismen  darstellten.  So  nützlich  und  unentbdirlich  sie  auch  für 
die  Wissenschaft  selbst  sein  mochten:  so  mussten  sie  doch  vor  dem 
Forum  eines  geläuterten  sprachlichen  Styles  als  verwerflich  erscheine. 
Wir  dürfen  uns  daher  nicht  wundem,  wenn  gegen  diese  Vernachläs- 
sigung des  sprachlichen  Elementes  sich  eine  Reaction  erhob  und  das 
Recht  der  Sprache  gegenüber  dem  reinen  Gedanken  wieder  zur  Gel- 
tung zu  konunen  suchte.  Wenn  daher  die  Philologen  unserer  Periode 
es  unternahmen,  die  sprachlichen  Missstände  in  der  Scholastik  zu  rü- 
gen, und  wenn  sie  dahin  strebten,  einem  bessern,  rdnern  und  ge- 
glätteteren  Style  in  d^  Schulen  Eingang  zu  verschaffen,  so  waren 
sie  darin  in  ihrem  Rechte.  An  und  für  sich  genommen  war  diese  Re- 
action eine  heilsame  und  waren  von  derselben  heifsame*  Früchte  zu 
erwarten.  Allein  leider  suchten  die  Philologen  auf  dieses  ihr  Ziel  nicht 
mit  jener  Ruhe  und  Mässigung  hinzuarbeiten ,  welche  einem  redlichen 
Streben  geziemt,  und  welche  sie  das  angestrebte  Ziel  sicher  hätte  er- 
reichen lassen.  Sie  traten  vielmehr  mit  einer  leidenschaftlichen  Er- 
bitterung gegen  die  Scholastik  in  die  Schranken,  und  suchten  vielfach 
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durch  WHz  und  Spott  gegen  die  Gegner  ihrer  Sache  vor  den  Augen 
der  Welt  sich  Geltung  zu  verschaffen.  Gerade  die  Philologen  traten 
als  die  heftigsten  und  unversölmlichsten  Gegner  der  Scholastik  auf 
und  setzten  Alles  daran,  um  die  bisherige  Schulphilosophie  lächerlich 
zu  machen  und  sie  auf  solche  Weise  zu  verdrängen.  Zudem  blieb  es 
in  diesem  Kampfe  gar  nicht  bei  dem  rein  philologischen  Interesse. 
Es  waren  nämlich  in  erster  Linie  jene  technischen  Ausdrücke,  die  die 
Scholastiker  zur  Bezeichnung  bestimmter  Begriffe  eingeführt  hatten, 
gegen  welche  die  philologische  Opposition  sich  besojiders  richtete. 
Sie  galten  ihnen  als  unverzeihliche  Barbarismen,  welche  um  jeden 
Preis  entCemt  werden  mössten.  Statt  blos  gegen  das  Uebermass  dieser 
Formeln,  wie  sie  in  der  spätem  Scholastik  sich  angesetzt  hatten,  in  die 
Schranken  zu  treten  und  so  die  Auswüchse  abzuschneiden,  welche 
um  den  an  sich  gesunden  Kern  der  Scholastik  sich  allmählg  angelegt 
hatten:  richteten  sie  ihre  Waffen  gegen  die  technischen  Ausdrücke 
der  Scholastik  überhaupt  und  wollten  dieselben  sämmtlich  beseitigt 
wissen.  Und  doch  kann  keine  Wissenschaft  ohne  bestinunte  technische 
Ausdrücke ,  welche  in  ihr  das  Bürgerrecht  errungen  haben ,  bestehen. 
Aber  indem  die  Philologen  alle  technischen  Ausdrücke  der  Scholastik 
in  die  Acht  erklärten ,  kcmnte  es  nicht  anders  kommen ,  als  dass  sie 
auch  die  durch  diese  Ausdrilcke  bezeichneten  Begriffe  als  in  sich  nich- 
tig und  sinnlos  zu  charakterisiren  streben  mussten.  Denn  Begriff  und 
Ausdruck  hängen ,  besonders  in  der  Scholastik ,  so  enge  zusammen, 
dass  der  eine  mit  dem  andern  steht  und  fällt  So  wurde  der  Kampf 
der  Philologen  gegen  die  scholastische  Form  naturgemäss  auch  zu 
einem  Kampfe  gegen  den  Inhalt  der  Scholastik.  Mit  der  gleichen 
Heftigkeit  wie  der  erstere  wurde  auch  der  letztere  geführt.  Dabei 
blieb  es  aber  auch.  Die  Philologen  waren,  eben  weil  ihr  Interesse 
doch  vorzugsweise  und  auf  erster  Linie  der  sprachlichen  Reinheit,  der 
Eleganz  und  Glätte  des  Styles  zugewendet  war,  nicht  in  der  Lage, 
etwas  Besseres  an  die  Stelle  des  bestritteneu  Inhaltes  der  Scholastik 
zu  setzen.  Ihr  Streben  war  daher  in  der  gedachten  Richtung  mehr  ne- 
gativer, als  positiver  Natur ;  sie  gefielen  sich  mehr  darin,  die  Begriffs- 
bestimmungen und  Lehrsätze  der  Scholastiker  zu  bestreiten,  sie  als 
nichtig  hinzustellen,,  als  an  ihre  Stelle  neue  Begriffe,  neue  Principien 
zu  setzen.  In  dieser  Beziehung  stehen  sie  weit  hinter  den  Platonikem 
dieser  Epoche  zurück. 

Besonders  aber  hatten  es  die  humanistischen  Philologen  unserer 
Periode  in  sachlicher  Beziehung  auf  die  scholastische  Dialektik  abge- 
sehen. Wo  sie  sich  in  das  philosophische  Gebiet  einliessen,  da  galt 
es  meistens  die  Bekämpfung  der  scholastischen  Dialektik:  was  sich 
wohl  daraus  erklärt,  dass  die  Dialektik  mit  der  von  ihnen  vorzugs- 
weise gepflegten  Grammatik  im  engen  Zusammenhange  steht.  Auch 
hier  wollen  wir  den  Philologen  in  ihrer  Opposition  $egen  die  schola- 
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stiscbe  Qialektik  nicht  alle  Berechtigung  absprechen.  Je  mehr  nim- 
lieh  von  den  Scholastikern  die  Dialektik  mit  Vorliebe  gepflegt  nnd 
ausgebildet  wurde,  desto  mehr  häuften  sich  im  Laufe  der  Zeit  die  tech- 
nischen Formeln  und  Ausdrücke  auch  in  dieser  Disciplin,  desto  weit- 
läufiger wurden  die  einzelnen  dialektischen  Materien  behandelt,  desto 
ausgebreiteter  ward  allmälig  der  Umfang  dieser  Disciplin.  Pör  die 
üebung  und  Stählung  der  Denkkraft,  für  die  feste  Disciplinirung  der 
Geister  im  Denken  war  dieses  von  grossem  Vorthell.  Andererseits 
aber  erhielt  dadurch  auch  die  Dialektik  den  Schein  der  üeberladung; 
auf  den  ersten  Blick  erschien  sie  angefüllt  mit  einer  Menge  von  Un- 
terscheidungen ,  Fragen  und  Erörterungen ,  welche  als  minder  noth- 
wendig  oder  förderlich  für  das  philosophische  Denken  gelten  konnten : 
und  so  war  es  nicht  zu  verwundern,  wenn  sie  auf  manche  Geister  kei- 
nen anziehenden ,  sondern  vielmehr  einen  abstossenden  Einfloss  aus- 
übte. Eine  grössere  Vereinfachung  der  Dialektik,  wenigstens  für  den 
ersten  Unterricht,  wäre  daher  keineswegs  ausser  den  Bedürfnissen  der 
Zeit  gelegen  gewesen ,  und  wenn  die  Philologen  auf  eine  solche  Ver- 
einfachung drangen ,  so  können  wir  dieses  ihr  Streben  keineswegs  für 
ein  ganz  unberechtigtes  halten.  Allein  die  Philologen  gingen  auch 
hier  wiederum  über  die  Grenzen  ihrer  Berechtigung  hinaus,  indem  sie 
die  bisherige  Schullogik  ganz  abgethan  wissen  wollten,  alles  und  jedes 
an  demselben  zu  tadeln  wussten ,  und  der  ganzen  Dialektik  nur  mehr 
in  sprachlichem  und  rhetorischem  Interesse  eine  Berechtigung  zuge- 
stehen zu  dürfen  glaubten.  So  kam  es,  dass  ihnen  zuletzt  die  Dia- 
lektik ganz  in  der  Rhetorik  aufging,  dass  sie  die  Gesetze  der  Rheto- 
rik zugleich  zu  Gesetzen  der  Dialektik  machten,  und  Alles  aus  der 
Dialektik  entfernten,  was  ihnen  für  die  Rhetorik  kein  unmittelbares 
Interesse  darzubieten  schien.  Eine  solche  Vereinfachung  der  Dialek- 
tik konnte  aber  ganz  gewiss  nicht  zu  Gunsten  dieser  Wissenschaft 
ausschlagen ;  die  Dialektik  konnte  in  den  Händen  der  Philologen  keine 
eigentlichen  Fortschritte  machen  und  hat  sie  auch  nicht  gemacht  Die 
Philologen  griffen  sogar  in  ihren  dialektischen  Untersachungen  viel- 
fach auf  Lehrsätze  zurück,  welche  von  der  bisherigen  Logik  bereits 
längst  überwunden  waren. 

Und  so  sehen  wir  denn  in  unserer  Periode  neben  dem  antischo- 
lastischen Platonismus  und  Aristotelismus  auch  eine  antischolastische 
Dialektik  entstehen,  welche,  wenn  auch  nicht  ausschliesslich,  doch  zu- 
meist von  den  Philologen  vertreten  war.  Anfänglich  trat  sie  nur  erst 
in  allgemeinen  Umrissen  heraus;  das  negative,  polemische  Element 
gegen  die  scholastische  Dialektik  war  vorherrschend ;  erst  nach  und 
nach  gewann  sie  eine  festere  Gestalt ,  indem  man  sie  auf  der  Grund- 
lage der  antiken  Rhetoren ,  besonders  des  QuintiHan ,  systematisch  zu 
construiren  suchte.  Doch  verschwand  dabei  das  polemische  Element 
nie  ganz;  im  Gegentheil:  eine  leidenschaftliche  Opposition  gegen  die 
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sdiolastisehe  Dialektik  war  und  blieb  vom  ijifaog  bis  mm  Ende  ftre 
dmrakteriatlacbe  Signatur. 

§.  63. 

Ah  der  erste  begegnet  uns  aaf  dem  Felde  der  antischotastischen 
Dialektik  der  Italiener  Ldurentius  Valia.  Er  ward  geboren  im  Jahre  1415 
(nach  Andere  1407  oder  1408)  m  Rom  aus  einer  angesehetteo  Patriaer- 
familie  und  verlegte  sich  späterhin  «üt  grosser  Vorliebe  und  Begeisterung 
auf  das  Studium  der  damals  aufbiftfaenden  classischen  Literatur.  Der 
Bewegung  seiner  Zeit,  welche  gegen  die  sckolastieohe  Philosophie  gekehrt 
war,  schloss  er  sich  mit  aller  Kraft  an ,  jedoch  nicht  in  der  ruhigem 
Weise  der  Platoniker,  sondern  „mit  einem  unruhigen  Geiste,  mit  einer 
freien,  schm&hsüchtigeu  Zunge,  welche  ib»  überall  Streitigkeiten  erregte» 
immer  begierig,  Neues  und  Unerhörtes,  aber  doch  Leichtfassliches 
auf  die  Bahn  zu  brin^n. ''  „  Er  griff  die  Schenkung  Constantias  an, 
über  die  Entstehung  des  apostoHscheu  Olaubensbekenotnisses  hatte  er 
seine  Zweifel;  der  alten  lateinischen  Uebersetsung  der  Bibel  wies  er 
Fehler  nach*^ ;  ja  er  schonte  sogar  die  Dogmen  der  ReltgiM  nicht  So 
kam  er  in  den  Ruf  eJnes  Religionssp^titers.  Er  musste  aus  Rom 
flüchten,  fand  aA>er  beim  Könige  Alphons  V.  in  Ne44>el  Schutz.  Später 
sühnte  er  sich  mit  der  Kirche  aus ;  er  durfte  daher  nach  Rom  zurück^ 
kehren  und  erhielt  von  Nicolaus  V.  die  Erlaubniss,  daselbst  öffentüch 
zu  lehren.  Er  starb  im  Jahre  1647  ( nach  Andern  1565 )  2\x  Rom. 
Seine  hauptsächlichste  philosophischen  Schriften  sind:  ein  Buch  „De 
libero  arbitrio,''  dann  „Dialecticae  dispntationes  contra  AristoteUcos,', 
und  endlich  eine  A-bhandlung  „  De  voluptale  et  vero  bono. " 

Mit  Hefti^it  greift  Valla,  wie  schon  erwähnt,  4ie  «cholastiBohen 
Philosopheu  seiner  Zeit  an.  Schon  das  ist  ihm  zum  Aerger,  dass  die 
ntealogen  so  viel  auf  die  Philesophie  hielten,  gleich  als  bedüufte  die 
Religion  der  Hilfe  der  Philosophie  und  könnte  keiner  eia  guter  Theo-  i 
löge  werden,  der  nicht  zuerst  in  der  Philosophie  ganz  bewandert 
wire.  Das  eine  sei  so  falsch,  wie  das  andere  ^).  Besonders  aber  ta- 
delt er  die  Philosophen  seihst ,  weil  sie  alle  übrigen  grossen  Denker 
fftr  unweise  hielten  und  blos  auf  Aristoteles  schwarten.  Sie  sprechen, 
sagt  er.  Jedermann  die  Freiheit  ab,  von  Aristoteles  abzuweiehen, 
gleich  als  wenn  er  allein  der  Weise  gewesen  «nd  vor  ihm  md  nach 
ihm  kein  Denker  philosophirt  hätte.  Freilich,  sie  kennen  ja  auch  nur 
ihn  allein;  wenn  man  anders  einen  Philosophen  ^^kennen''  kann,  den 
man  nicht  in  seiner  eigene,  sondern  nur  in  einer  freuten  fi^adie 
liest ,  in  einer  barbarischen  üebersetzong ,  wetebe  nicht  einmal  nem 
ist,  sondern  den  Urtext  vielfach  unricibtig  wiedergibt  Boethius  war 
der  erste,  welcher  diesen  corrupten  Aristotelismus  einführte,  und  die 


1)  Laurcn^im  Välh,  Opp.  omniA,  Bafiil.  1540.  —  D«  üb.  arbitr.  pag.  e99  s«. 
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andern  sind  ihm  in  hellen  Haufen  gefolgt  ^).  Avicenna  und  Averroes 
haben  noch  das  Uebrige  gethan ,  um  die  aristotelische  Lehre  gänzlich 
~  zu  corrumpiren.  Und  diesen  sollte  man  folgen  müssen  ?  Von  ihnen 
abzuweichen  sollte  verboten  sein  ?  —  Und  wie  kann  man  denn  auch  so 
sehr  an  Aristoteles  hängen  1  Er  hat  allerdings  mehr  als  Andere  ge- 
schrieben ,  aber  auch  mehr  als  Andere  fremdes  Eigenthum  zusammc»]- 
getragen  und  dabei  so  unredlich  gdiandelt,  dass  er  es  für  das  Sei- 
nige ausgibt  und  die  Männer,  denen  er  es  verdankt,  nie  nennt,  als 
wenn  er  etwas  an  ihnen  zu  meistern  findet.  Und  wie  schwer  und 
zahlreich  sind  seine  Irrthümer !  Lehi*t  er  ja  ausdrücklich  die  Ewigkeit 
der  Welt  und  behauptet,  dass  die  Welt  von  Gott  nicht  hervorgebracht, 
nicht  geschafifen  sei..  Gott  schreibt  er  nur  eine  contemplative  Thätig- 
keit  zu,  nicht  eine  active,  praktische;  wenn  aber  Gott,  nur  contem- 
piativ  sich  verhält,  und  Nichts  thut  und  Nichts  wirkt,  so  hat  er  mit 
uns  und  wir  mit  ihm  nichts  zu  schaffen ;  er  kann  uns  weder  schaden 
noch  nützen.  Wo  bleibt  aber  dann  die  Religion  und  die  Tugend, 
wenn  so  deren  Grundlagen  beseitigt  werden?  Wo  bleibt  die  Beloh- 
nung des  Guten  und  die  Bestrafung  des  Bösen  im  andern  Leben  ?  ^) 
Eb^so  widersinnig  denkt  Aristoteles  von  dem  Wesen  der  Seele ,  da 
er  eine  solche  auch  den  Pflanzen  zuschreibt  Die  menschliche  Seele 
theilt  er  ab  in  einen  vernünftigen  und  vernunftlosen  Theil;  was  aber 
von  jenem  vernünftigen  Theile  zu  halten  sei,  ob  er  nach  dem  Tode  des 
Leibes  fortlebe  oder  nicht,  ob  er  ein  Theil  Gottes  sei  oder  nicht:  — 
darüber  lässt  sich  bei  ihm  gar  ^icht  in's  Beine  kommen  ^).  Und  einem 
solchen  Führer  folgt  man  in  der  Philosophie  ? 

Ganz  besonders  aber  nimmt  Valla  Anstoss  an  der  aristotelischen 
Dialektik.  Schon  die  Lehre  der  aristotelischen  Dialektik  von  den 
sechs  Transcendentalien  (ens,  aliquid,  res,  unum,  verum,  bonum)  kann 
er  nicht  billigen.  Da  wird  von  dem  Begriffe  des  Seienden  (ens)  aus- 
gegangen. Aber  welche  Thorheit,  ein  Parücipium  zum  Ausgange  zu 
nehmen  I  Gewiss  kann  ein  solches  doch  nicht  ohne  das  Substantivum , 
welchem  es  beizulegen  ist,  gedacht  werden.  Nicht  das  Participium  ens, 
sondern  die  Sache  selbst  (res  ipsa),  welche  ist,  muss  als  das  Erste 
und  als  die  Grundlage  und  Voraussetzung  aller  übrigen  Prädicate  und 
Prädicamente  gedacht  werden  ^).  Aber  die  aristotelische  Dialektik  liebt 
es,  überall  das  Abstracto  für  das  Concrete  zu  setzen,  —  ein  Verfah- 
ren ,  welches  nicht  genug  getadelt  werden  kann  ^).  So  setzen  die  ari- 
stotelischen Dialektiker  immer  die  allgemeinen  Begriffe  an  die  Stelle 
der  Sache  selbst  und  werden  dadurch  zu  ^anz  unförmlichen  Wortbil- 
dungen verleitet  Wie  barbarisch  klingt  es,  Ausdrücke  zu  gebrauchen, 
wie  „Entität,  Quiddität,  Identität,  Häcceität,  Perseität"  u.  s.  w.  ^)l 


1)  Dialect  disput  praef  p.  642.  ~  2)  Ib.  1.  1.  c.  8.  p.  669  sq.  —  3)  Ib.  1. 1. 
c.  9.  —  4)  Ib.  1.  1.  c.  2.  —  6)  Ib.  1.  1.  c.  8.  —  6)  Ib.  1.  1.  c.  4. 
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So  falsch,  wie  die  Lehre  von  d^  Transcendentalien ,  ist  aber 
aach  die  Lehre  des  Aristoteles  von  den  Categorien.  Er  zählt  nicht 
weniger  als  zehn  Categorien  auf.  Und  doch  lassen  sich  dieselben 
sammtlich  auf  drei  zurückführe ,  nämlich  auf  die  Gategorie  der  Sub- 
stanz, ihrer  Eigenschaften  und  ihrer  Thätigkeiten.  Die  Substanz  be- 
zeichnet, wenn  man  anders  dieses  Wort  von  der  Vieldeutigkeit  befreit, 
in  welcher  Aristoteles  es  gebraucht,  die  Sache  selbst,  schlechthin  ge- 
dacht; die  Eigenschaft  dagegen  dasjenige,  was  der  Substanz  in  blei- 
bender oder  veränderlicher  Weise  zukommt,  und  die  Tbätigkeit  end- 
lich dasjenige,  was  von  ihr  ausgeht.  Prädicamente ,  welche  nicht  un- 
tar  den  einen  oder  den  andern  dieser  drei  Begriffe  subsumirt  werden 
könntai,  gibt  es  nichts. 

Auch  die  Eintheilung  der  Substanzen,  welche  in  der  gewöhnlichen 
Logik  eingebürgert  ist ,  erweist  sich  als  ganz  unhaltbar.  Man  scha- 
det die  Substanzen  aus  in  unkörperliche  und  körperliche ;  die  letztern 
wiederum  in  unbeseelte  und  beseelte;  die  beseelten  weiter  in  insen- 
sible^und  sensible,  und  die  letztem  endlich  in  unvernünftige  und  ver- 
nünftige. Aber  da  kommt  ja  die  menschliche  Seele  doppelt  vor ,  so- 
wohl unter  der  Gategorie  der  unkörperlichen  Substanzen,  als  auch 
untar  der  der  vernünftigen  sensibeln  Wesen,  da  sie  ein  Theil  von  diesen 
isti  Wie  unlogisch!  Gewiss,  der  Begriff  „animal''  kann  unter  keine 
der  beiden  Gategorien,  weder  unter  die  der  unkörperlichen,  noch 
unter  die  der  körperlichen  Substanzen  subsumirt  werden ,  eben  weil 
er  aus  beiden  besteht  Die  Eintheilung  ist  also  durchaus  unrichtig  ^). 
So  reden  die  Dialektiker  auch  viel  von  Materie,  Form,  Privation  und 
fingiren  sogar  eine  „erste  Materie,''  welche  als  solche  ohne  alle  Form 
ist  Aber  der  Unterschied  zwischen  Materie  und  Form  lässt  sich 
nicht  einmal  allgemein  durchführen,  geschweige  denn,  dass  man  der 
sogenannten  „  ersten  Materie ''  einen  vernünftigen  Begriff  abgewinnen 
könnte^). 

In  solcher  Weise  also  folgt  Valla  der  aristotelischen  Logik  durch 
alle  ihre  Theile  hindurch,  und  sucht  die  angeblichen  Schwächen  und 
Irrthümer  derselben  bioszulegen.  Was  er  Positives  beibrmgt,  ent- 
nimmt er  grösstentheils  aus  Quintilian.  Diesen  Lehrer  der  Redekunst 
verehrt  er  mehr  als  alle  andern  Lehrer  des  Alterthums.  Seinen  Aus- 
sprüchen unterwirft  er  sich  fast  unbedingt^).  Demgemäss  betrachtet 
er  die  Dialektik  nur  als  eine  Hilfswissenschaft  der  Rhetorik.  In  die- 
ser hat  sie  ihren  Zweck ;  ohne  diese  hat  sie  keinen  Werth.  In  die- 
ser ihrer  Stellung  ist  sie  eine  ganz  leichte  und  einfache  Wissenschaft. 


1)  Ib.'l.  1.  c.  6.  18.  16  sq.  —  2)  Ib.  L  1.  c.  7.  —  3)  Ib.  1.  1.  c.  12. 

4)  Ib.  1.  2.  c.  20i  Coi  yiro  (sc  Qaintüiano)  tantum  tribao,  ut  iB  unus  sit, 
cigas  dictis  aat  addere  quid  aot  detrahere  aut  ex  bis  mutare  vel  minimum  nee 
alios  posse  arbitrer,  et  me  id  ezpertum  saepe,  nibU  tarnen  potoisse  profiteor. 
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Die  Grammatik  und  nocb  mehr  die  RtietxMrik  sind  viel  eohwerer.  Die 
Dialektik  kann  man  in  so  vielen  Monaten  lernein,  als  man  zur  Erler- 
nung der  Grammatik  Jahre  brau<3ht^).  In  noch  weit  höherem  Grade 
gilt  das  von  der  Rhetorik.  Die  Dialektik  hat  es  blos  mit  dem  ein- 
fachen Syllogismus  zu  thun,  und  dieser  ist  so  einfach  und  leicht,  dass 
selbst  Kinder  syllogistisch  denken  Icönnen '').  „  Die  Rhetorik  dagegen 
setzt  einerseits  ein  unerschöpfliches  Gedächtniss,  Kenntniss  der  Sachen 
und  Menschen  voraus,  und  gebraucht  andererseits  alle  Arten  von 
Schlüssen ,  nicht  allein  in  ihrer  einfachen  Natur,  wie  sie  die  Oialektfk 
lehrt ,  sondern  in  den  mannigfaltigsten  Anwendungen  auf  die  verschie- 
densten Verhältnisse  der  öffentlichen  Geschäfle,  nach  Ider  Lage  4^ 
Sachen,  nach  der  Verschiedenheit  der  Hörenden  abgeänderte).^*  In 
ihrer  ursprünglichen  und  naturgemässen  Einfachheit  und  in  ihrer  unter- 
geordneten Stellung  zur  Rhetorik  hätte  man  die  Dialektik  bei«8sea 
sollen.  Aber  die  aristotelischen  Dialdctiker  haben  sie  dieser  ihrer  Ein- 
fachheit entkleidet ,  ihrer  naturgemässen  Stellung  entrückt  und  so  zu 
einer  ganz  complicirten  Disciplin  gemacht  So  ist  sie  überlade  wor- 
den mit  einer  Menge  unnützer  Regeln  und  Erörterungen,  mit  barbari- 
schen und  sinnlosen  Kunstwörtern^).  Die  Dialektiker  sollten  zur  ge- 
wöhnli(^n  und  natürlichen  Ausdnicksweise  zurückkehren,  dann  würden 
die  gerügten  Missstände  bald  beseitigt  sein ;  denn  gerade  dadurch  sind 
sie  zu  Sophisten  geworden ,  dass  sie  von  dem  natürlichen  und  einfiachen 
Gebrauche  der  Worte  abwichen  und  so  mit  einer  Menge  von  barbari- 
schen Wortbildungen  die  Dialektik  angefüllt  haben  ^).  —  Im  Besondem 
ist  namentlich  zu  erwähnen ,  daas  Vaila  in  seiner  Lehre  vom  Schkisse 
nur  zwei  syllogislische  Figuren  annimmt ;  die  dritte  verwirft  er  ^).  Und 
in  den  ersten  zwei  syllogistisdien  Figuren  lässt  er  wiederum  nur  je  vier 
Schlassweisen  ( modi  syllogistioi )  gdten ;  die  übrig«n  weist  er  als  un- 
haltbar zurück ').  Ebenso  widerspricht  er  der  Regel ,  dass  aus  zwei 
particuläreu  Prämissen  Nichts  erschlossen  werden  könne  ^). 

Das  Bi^erige  dürfte  uns  ein  hmrekhendes  Bild  geben  von  der 
charakteristischen  Denk-  und  Lehrweise  Valla's.  Er  hat  sich  zwar  noch 
mit  andern  philosophischen  Problemen  beschäftigt ;  aber  es  bieten  uns 
diese  V^suche  wenig  Eigenthümlicbes.  In  seinem  Buche  „  De  Itfrero 
arbitrio ''  sucht  er  vorzugsweise  die  menschliche  Willensfreiheit  mit 
der  göttlichen  Vorsehung  zu  vereinbaren.  Mmi  meint  mit  Unrecht, 
sagt  er,  dass  das  göttliche  Vorberwissen  die  mei»(diliche  Freiheit  auf- 
hebe. So  wenig  ais  das  Wissen  um  eine  gegenwärtig  sich  vollzi^ende 
freie  Handlung  deren  Freiheit  aufhebt,  so  wenig  wird  sie  durch  das 
Vorherwissen  jener  Handlung  aufgehoben.    Gäbe  man  letzteres  zu,  so 

1)  Ib.  1.  2.  praee  —  3)  Ib.  1.  8.  c.  l  sq.  —  8)  Ib.  1.  2.  praef.  —  4)  Ib.  1.  c. 
6)  Ib.  1.  8.  praef.  —  e)  Ib.  L  8.  c.  2  8^4-  c.  9.  —  7)  Ib.  i  8.  c.  8.  c  7  %q, 
8)  Ib.  1.  8.  c  & 
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müsste  man  nolhwendig  auch  das  erstere  zugeben.  Das  Vorherwissen 
ist  ja  nicht  die  Ursadie  des  Geschehens  und  kann  dah^  den  Willen 
nicht  zwingen ').  „Dagegen  wenn  wir  die  Macht  und  den  Willen  Got- 
tes in's  Auge  fassen,  welcher  Alles  bewegt  und  Alles  wirkt,  dann 
müssen  wir  eingestehen,  dass  von  diesem  Standpunkte  aus  die  mensch- 
liche Freiheit  mit  der  gdttlichen  Vorsehung  zu  vereinbaren ,  für  nns 
schwer  oder  gar  umnßgiich  sei/'  In  dieser  Beziehung  sind  wir  also, 
da  wir  doch  weder  die  menschliche  Freiheit,  noch  die  göttliche  Vor- 
sehung l&ugnen  dürfen,  auf  den  Glauben  allein  angewiesen '^). 

In  der  andern  Schrift  „  De  voluptate  et  vero  booo  "  beschäftigt 
sich  Valla  mit  der  Endbestimmung  des  Menschen  und  mit  dem  Wesen 
der  Sittlichkeit  Er  lässt  hier  zuerst  einen  Stoiker  die  stoische  Lehre 
vom  Guten,  welches  um  seiner  selbst  willen  angestrebt  werden  müsse, 
auseinandersetzen^),  und  ihn  dann  durch  einen  Epicuräer  widerlegen, 
welcher  dem  stoischen  System  die  epicuräisch*^  Lehre  von  dem  Ge- 
nüsse als  dem  höchsten  Gute  gegenüberstellt  und  dieselbe  zu  erklären 
und  zu  begründen  sucht*).  Zuletzt  tritt  dann  der  Christ  auf  und 
setzt  im  Gegenhalte  zu  den  heidnischen  Geg^sätzen  die  christlich - 
ethische  Lehre  auseinander  ^).  Die  Stoiker  hätten  Unrecht ,  sagt  die- 
ser, wenn  sie  behaupten,  dass  die  Tugend  nur  dann  Tugend  sei,  wenn 
sie  um  ihrer  selbst  willen  angestrebt  werde.  Eine  solche  Tugend 
könne  nur  eine  Scheintugend  sein  ®).  Die  Tagend  ist  vielmehr  wesent- 
lich auf  den  Genuss  hingerichtet  und  ist  nur  als  Mittel  für  diesen  Gc- 
nuss  wünschenswerth.  Der  Genuss  allein  ist  dasjenige,  was  um  seiner 
selbst  willen  angestrebt  werden  kann  und  muss  ^).  Darin  haben  die 
Epicuräer  Recht.  Aber  darin  haben  sie  Unrecht,  dass  sie  diesen  Ge- 
nuss auf  das  gegenwärtige  Leben  beschränken.  Jener  Genuss,  auf 
welchen  die  Tugend  es  absieht,  ist  vielmehr  die  Glückseligkeit  in 
Gott,  welche  unser  im  jenseitigen  Leben  wartet^).  Das  höchste  Gut. 
ist  uns  also  für  das  künftige  Leben  aufbewahrt;  nach  diesem  haben 
wir  zu  streben^).  Diess  geschieht  dadurch,  dass  wir  Gott  lieben. 
Nicht  aber  müssen  wir  ihn  lieben  des  Lohnes  wegen,  sondern  weil  er 
das  höchste  und  liebenswürdigste  Gut  ist  Denn,  wenn  wir  ihn  also 
lieben,  verleiht  er  uns  die  Glückseligkeit  „nicht  als  einen  äussern 
Lohn,  sondern  als  einen  Genuss,  welcher  mit  der  Liebe  des  Liebens- 
würdigen unausbleiblich  verbunden  ist,^*  und  welcher  in  der  Anschauung 
Gottes  von  Angesicht  zu  Angesicht  besteht  *°).  Die  wahre  Tugend  und 
Ehrbarkeit  ist  also  nichts  anderes,  als  die  Liebe  Gottes ^^). 


1)  De  üb.  arbitr.  pag.  1000  sqq.  —  2)  Ib.  p.  1006  Bqq.   —   3)  De  vohipt.  et 
vero  bono,  1.  1.  c.  1—8.  —  4)  Ib.  1.  1.  c.  9  sqq.  —  6)  Ib.  1.  3.  c.  2  ßqq. 

6)  Ib.  1.  8.  c  6.  —   7)  Ib.  L  3.  c.  9.    Cf.  Praef.  p.  896.   —  8)  Ib.  1.  3.  c.  9. 
9)  Ib.  1.  8.  c.  14.  —  10)  Ib.  I.  3.  c.  12.  c.  17  sqq.  —  11)  Ib.  1.  3.  c.  12. 
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§•   64. 

Ganz  analogeu  Ansichten,  wie  bei  Valla,  begegnen  wir  bei 
einem  andern  berühmten  Philologen  dieser  Zeit,  bei  Rudolph  Agrisola^ 
Er  ward  im  Jahre  1443  in  der  Nähe  von  Grönmgen  geboren  und  daoo 
in  der  Schule  zu  Zwoli  unter  Thomas  von  Kempen  gebildet.  An  der 
scholastischen  Philosophie  fand  er  keinen  Geschmack ;  dafür  verlegte 
er  sich  auf  das  Studium  der  alten  classischen  Literatur  und  studirte 
insbesonders  den  Cicero  und  Quintilian.  Zur  Vollendung  seiner  wis- 
senschaftlichen Ausbildung  reiste  er  nach  Frankreich  und  dann  nach 
Italien,  wo  er  den  Unterricht  des  Theodor  von  Gaza  und  anderer 
griechischer  Gelehrten  genoss.  Nach  seiner  Rückkehr  nach  Deutsch- 
land wirkte  er  zu  Worms  und  dtmn  als  Lehrer  zu  Heidelberg  mönd- 
lieh  und  schriftlich  für  die  Wiedererweckung  der  alten  Literatur  in 
Deutschland.  Das  Hebräische  erlernte  er  erst  kurz  vor  seinem  Tode, 
welcher  im  Jahre  1485  erfolgte.  Unter  seinen  Werken  sind  vom  phi- 
losophischen Standpunkte  aus  ganz  besonders  bemerkenswerüi  die  drei 
Bücher  „De  inventione  dialectica/'  in  welchen  er  ganz  analoge  An- 
sichten über  die  Dialektik  entwickelt,  wie  Laurentius  Valla^). 

Wie  dieser,  so  streitet  auch  Agricola  gegen  die  verwickelte  Dia- 
lektik der  Scholastiker  und  sucht  dagegen  den.  dialektischen  Unter- 
suchungen ihre  Richtung  auf  die  Rhetorik  zu  geben.  „Die  dialektische 
Kunst  hält  er  nur  deshalb  für  nothwendig,  weil  kein  Redner  beweg«i 
könne,  wenn  er  nicht  zugleich  belehre.  Die  Scheu  vor  den  künst- 
lichen und  verwickelten  Untersuchungen  theilt  er  mit  Valla.  Seitdem 
in  den  Schulen  jene  spitzfindige  Weise  der  Schlüsse  um  sich  gegriffoi 
habe,  sei  die  wahre  Philosophie  aus  ihnen  verschwunden.  Man  solle  die 
Sache  einfacher  machen.  Dem  Ruhme  des  Aristoteles  möchte  er  nicht 
gern  etwas  entziehen ;  aber  diesem  Philosophen  sei  es  doch  eigen,  dass 
er  nichts  einfach  und  offen  vortragen  könne;  wie  ein  Orakel  sei  er 
dunkel  und  zweideutig.  An  seinen  Worten  soll  man  deshalb  nicht  zu 
ängstlich  festhalten.  Ebenso  will  er  dem  Cicero  und  Quintilian  nicht 
unbedingt  vertrauen.  Er  will  sich  die  Freiheit  der  Wahl  vorbehalten, 
nicht  zu  tief  forschen,  sondern  nur  Regeln  geben,  welche  der  Gegen- 
wart nützlich  sein  können.  In  dieser  Absicht  stellt  er  gewisse  Ge- 
meinplätze auf,  unter  welche  die  dialektische  Erfindung  gebracht  wer- 
den könne/^  Damit  beschäftigt  sich  zumeist  seine  Lehre  von  der  dia- 
lektischen Erfindung. 

Von  Interesse  ist  noch  seine  Lehre  von  den  Universalien.  „  Das 
Allgemeine  erklärt  er  dahin ,  dass  die  besondem  Gegenstände  dersel- 
ben Art,  Gattung  oder  Beschaffenheit  eine  Aehnlichkeit  miteinander 
haben,  welche  Aehnlichkeit  dann  als  das  Allgemeine  betrachtet  wird, 
das  ihnen  als  solchen  Gegenständen  wesentlich  ist.    Den  Gegenständen 


1)  Bmcker,  Hist.  phU.  Tom.  4.  ps.  1.  pag.  35  sqq. 
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onsers  Denkens  kommen  Eigenschaften  zu ,  welche  sie  von  einander 
unterscheiden,  von  welchen  keine  auf  einen  andern  Gegenstand  über- 
tragen werden  kann;  aber  es  wohnen  ihnen  aach  Eigenschaften  bei, 
welche  ihnen  gemeinsam  sind.  In  diesen  Eigenschaften  findet  unser 
Denken  sie  ähnlich,  und  wir  betrachten  sie  in  Bezug  auf  dieselben 
als  Eins  dem  Gedanken  nach ;  die  Eigenschaft  aber,  welche  ihre  Aehn- 
lichkeit  ausmacht,  sehdi  wir  als  das  Allgemeine  an.'^  Desungeachtet 
aber  darf  das  Allgemeine  nicht  als  etwas  rein  Snbjectives  betrachtet 
werden.  „Zu  leugnen,  dass  etwas  Allgemeines  ausser  der  Seele  sei, 
erklärt  Agricola  für  eine  Blindheit  Alle  Wissenschaften  beschäftigen 
sich  mit  dem  Allgemeinen  und  suchen  zu  erkennen ,  was  die  Dinge 
ausser  der  Seele  sind;  wenn  daher  das  Allgemeine  nur  in  der  Seele 
wäre,  so  würden  die  Wissenschaften  zu  Dichtungen  herabsinken.  Wenn 
wir  aber  fragen,  was  denn  das  Allgemeine  ausser  unserer  Seele  sei,  so 
bleiben  wir  bei  der  Antwort  st^en,  dass  es  in  den  wesentlichen  Ärm- 
lichkeiten der  Dinge  zu  suchen  sei.  Diese  Aehnlichkeiten  sollen  ausser 
der  Seele  vorhanden  sein,  so  wie  die  Dinge,  welchen  sie  zukommen  *)." 
—  Es  ist  nicht  zu  läugnen ,  dass  diese  Lehre  vom  Allgemeinen  im 
Wesentlichen  nur  die  conceptualistische  Formel  widergibt. 

Ein  weiteres  Glied  in  der  Reihe  der  antischolastischen  Philologen 
und  Dialektiker  dieser  Epoche  ist  der  Spanier  Ludovicus  Vives.  Er 
ward  im  Jahre  1492  zu  Valencia  geboren  und  kam  später  nach  Paris, 
um  sich  den  Wissenschaften  zu  widmen.  Die  scholastische  Philoso- 
phie f  welche  hier  gelehrt  wurde ,  sprach  ihn -nicht  an.  Er  warf  sich 
auf  die  classische  Literatur  und  stürzte  sich  dann  von  diesem  Stand- 
punkte ans  in  den  gleichen  Streit  gegen  die  Scholastik  und  insbeson- 
ders  gegen  die  scholastische  Dialektik  hinein,  wie  seine  humanistischen 
Vorgänger  und  Zeitgenossen.  Er  kehrte  nur  auf  kurze  Zeit  nach 
Spanien  zurück,  da  ihm  seine  Landsleute  zu  scholastisch  gesinnt  waren, 
und  Hess  sich  dann  später  zu  Brügge  in  den  Niederlanden  nieder,  wo 
er  im  Jahre  1540  starb.  Er  hat  zahlreiche  Schriften  hinterlassen,  un- 
ter welchen  für  unsem  Zweck  die  wichtigsten  sind :  die  Abhandlung 
„De  causis  corruptarum  artium, '^  das  Buch  „In  pseudodialecticos, '' 
und  auch  die  Schrift:  „De  initiis,  sectis  et  laudibus  philosophiae.'' 

Auch  Vives  greift  zunächst  die  aristotelische  Dialektik  an  und 
folgt  hierin  ganz  der  Fährte  des  Laurentins  Valla,  an  welchem  er  nur 
dieses  auszusetzen  weiss,  dass  er  von  zu  heftiger  Gemütsart  gewesen 
sei  und  daher  zu  manchen  Behauptungen  sich  voreilig  habe  hinreissen 
lassen  ^). .  Die  Dunkelheit  der  aristotelischen  Schriften  ist  ihm  anstös- 
sig.    Von  der  Dialektik ,  welche  er  zu  Paris  studirt  hatte ,   sagte  er 


1)  Vgl.  Ritter,  Gesch.  d.  Phil.  Bd.  9.  S.  261  ff. 

2)  Ludovicus  Vives,  Opp.  omnia  (ed.  Yalentiae  Edentanorum  1785)  Tom.  6. 
De  cauBis  cormptanun  artinm,  L  S.  c.  7.  p.  151. 
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später,  daßs  er  sie  gera  wieder  vergessen  jnöchte,  dass  auch  nur  eiae 
Stunde  mit  derselben  sich  zu  beschäftigen  verlorne  Zeit  sei ').  Nach 
seiner  Ansicht  hat  sich  in  der  Dialektik  unter  allen  freien  Künsten  am 
meisten  Wust  angesammelt,  da  sie  doch  als  Organ  für  die  Aneignung 
aller  übrigen  Wissenschaften  am  reinsten  und  unversehrtestaa  sein 
sollte^).  Schon  Aristoteles  hat  Manches  in  dieselbe  hinemganengt, 
was  eigentlich  gar  nicht  ^u  ihr  gehört.  Die  Dialektik  ist  ihre»  We- 
sen nach  ein  Werkzeug  des  Denkens  zur  Prüfung  des  Wakren  und 
Falschen.  Aber  Aristoteles  behandelt  gleich  im  Anfange  derselben  die 
Categorien,  welche  doch  oifenbar  in  die  Metaphysik  gehören,  da  sie 
sich  auf  die  Sachen  beziehen,  die  wir  denken  ^}.  Und  diese  Categorien 
behandelt  er  noch  dazu  ohne  Rücksicht  auf  die  natürliche  Ordnung, 
in  welcher  sie  zu  einander  stehen,  sondern  mischt  sie  vielmehr  system- 
los durcheinander  %  Dann  folgt  das  Buch  ne^i  i^^rjveia^^  dessen  In- 
halt von  der  Art  ist,  dass  er  mehr  in  die  Grammatik,  als  in  die  Dia- 
lektik gehört^).  Die  Bücher  der  beiden  Analytiken,  welche  sich  an 
das  Buch  „  De  interpretatione ''  anschliesseu ,  sind  zwar  sehr  nützlich 
und  zeugen  von  einem  scharfsinnigen  Geiste;  aber  sie  sind  mit  vielen 
überüüssigeu  Erörtenmgen  überladen  und  zudem  sind  die  eimielnon 
Materien  mit^  einer  solchen  Subtilität  und  Spitzfindigkeit  auseinander- 
gelegt und  dissecirt,  dass  es  schwerer  ist,  das  Organ  selbst  zu  ver- 
stehen, als  den  Gebrauch  desselben^).  Zudem  gehören  die  Materien, 
welche  besonders  in  der  zweiten  Analystik  beiumdelt  werden,  gleidi- 
falls  zum  grössten  Theile  nicht  in  die  Logik ,  sondern  m  die  Psycho- 
logie').   Aehnliche  Fehler  weist  die  Topik  auf^). 

Hat  nun  schon  Aj*istoteles  selbst  solche  Fehler  in  seiner  Dialek- 
tik sich  zu  Schulden  kommen  lassen,  so  haben  seine  Nachfolger  und 
Anhänger  dieselbe  noch  mehr  corrumpirt  Schon  die  frühern  griechi- 
schen und  lateinischen  Ausleger  haben  die  aristotelische  Dialektik 
durch  ihre  Erklärungen  noch  dunkler,  abstruser  und  weitläufiger  ge- 
macht, als  sie  es  ursprünglich  war^).  Noch  mehr  aber  gilt  dieses 
von  den  neuem  Dialektikern,  welche  geradezu  als  Sophisten  bezeich- 
net werden  müssen.  Alle  möglichen  Fehler,  durch  welche  die  Dialek- 
tik möglicherweise  verunstaltet  werden  kann,  sind  in  ihnen,  wie  in 
der  Sentina  eines  Schiffes,  zusanunengefiossen.  Sie  haben  sich  nicht 
blos  die  Fehler  des  Aristoteles  und  seiner  frühern  Ausleger  angeeig- 
net ,  sondern  auch  noch  eine  Meni^e  von  dem  ihrigen  hinzugefügt ' '). 
In  der  Dialektik  lallen  sie  schon  ganz  und  gar  in  die  Metaphysik  ein 
und  ziehen  die  Problente  der  letztem  in  die  Dialektik  ").    So  liouunt 


1)  De  pseudodialecticos  (Tom.  3.),  p.  39.  59.  —   2)  De  caus.  corrupt.  art. 
1.  3.  c.  1.  p.  110.  —  3)  Ib.  1.  3.  c.  2.  p.  114  —  4)  Ib.  1.  c.  p.  114  sq. 

ö)  Ib.  1.  c.  p.  115  Bq.   —  6)  Ib.  1.  3.  c,  8.  p.  117  sq.    -    7)  Ib.  1.  c.  p.  118. 
8)  Ib.  1.  c.  p.  120  sqq.  —  9)  Ib.  i.  8.  t.  4.  —  10)  Ib.  1.  8.  c.  ö. 
11)  Ib.  l  3.  c.  ö.  p.  131. 
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es ,  das»  sie  auf  die  Dialektik ,  die  doch  nur  das  Instrum^tum  der 
Philosophie  ist,  zwei  Jahre  im  Lehrvortrage  verwenden,  während  sie 
der  Physik ,  der  Ethik  und  der  Metaphysik  nur  Ein  Jahr  belassen  ^). 
Da  streiten  sie  sich  lange  Zeit  herum  über  die  allgemeinen  Begriffe, 
obgleich  die  Argumente  der  Nominalisten  längst  heraus  gestellt  haben, 
daas  die  Retdisten  eigentlich  die  gleiche  Ansicht  hierüber  haben ,  wie 
die  Nominalisten  ^).  Man  sollte  doch  zu  den  Sachen  zu  kommen  su- 
chen, und  nkht  mit  ^  langer  Zurüstung  die  Zeit  verlieren^).  Die 
Dialektik  muss  vereinfacht  werden.  Sie  muss  sich  an  die  Rhetorik 
anschliessen.  Die  Aufigabe,  welche  ihr  die  alten  Rhetoren  zugewiesen 
haben,  genügt  es,  zu  lösen.  Nur  die  Aufsuchung  der  Gemeinplätze 
und  die  Unterordnung  der  besondem  Fälle  unter  dieselben  zur  Bil- 
dung richtiger  Urtbeüe  hat  sie  zu  lehren.  Darüber  hat  sie  die  ent- 
sprechenden Regeln  aufzustellen.  Die  Lehre  von  der  Inventio  und  dem 
Judicium  sind  ihre  wesentlichen  Theile').  Nicht  überall  muss  man 
strenge  DenM>i>stration  suchen ;  man  -muss  sich  mit  einer  Dialektik  be- 
gnügen, welche  für  Wahrscheinlichkeit  sorgt*). 

Es  ist,  wie  wir  sehen,  bei  diesen  Philologen  auf  eine  völlige  Um- 
wälzung in  der  Dialektik  abgesehen.  Sie  begnügen  sich  nicht  damit, 
die  Ueberladung  der  scholastischen  Dialektik  zu  rügen  und  auf  ihre 
Beseitigung  hinzuwirken ;  sie  wollen  eine  ganz  neue  Dialektik  begrün- 
den ,  deren  Regeln  im  Grunde  keine  andern  sein  sollen ,  als  die  Re- 
geln der  Rhetorik.  Wenn  sie  die  Logik  auf  die  blosse  Wissenschaft 
von  der  Form  des  Denkens  zu  beschränken  suchten,  so  können  wir 
sie  darüber  nicht  tadeln ;  aber  die  Dialektik  ganz  in  der  Rhetorik  auf- 
gehen zu  lassen,  —  dieses  Streben  können  wir  nicht  als  berechtigt 
ansehen.  —  Doch  wir  dürfen  unserer  Darstellung  nicht  vorgreifen. 
Folgen  wir  also  weiter  dem  Entwicklungsgänge  dieser  neuen  Dialektik. 

••    niiM^us  JVIzollus» 

§.  65. 

Was  die  bisher  aufgeführten  Philologen ,  von  philologischen  Unter- 
suchungen ausgehend,  für  die  Umbildung  der  Dialektik  unternommen 
hatten,  das  suchte  der  italienische  Philologe  Marius  Nizolius,  so  viel 
an  ihm  war,  zum  Abschlüsse  zu  bringen.  Er  erklärt  ausdrücklich,  dass 
die  Dialektik  nicht  als  Wissenschaft  der  Vernunft,  sondern  als  Wissen- 
schaft von  der  Rede  zu  fassen  sei,  und  also  der  Rhetorik  angehöre  ^).  Es 
sei  durchaus  falsch,  die  Dialektik  als  eine  eigene  Wissenschaft  zu  behan- 
deln; als  solche  muss  sie  vollständig  aus  dem  Kreis  der  Wissenschaften 


1)  Ib.  1.  8.  c.  7.  p.  146  sq.  —  2)  Ib.  1.  3.  c.  6.  p.  132.  -  8)  In  pseudodia- 
lect.  p.  68.  —  4)  De  caus.  eormpt  art   1.  3.  c.  6.  p.  181.  —  5)  Jb.  L  3.  p.  118. 

6)  Marim  NiMoHus,  De  veriB  prindpüs  et  vera  tatione  philosophaadi  (Par- 
mae  1658)  L  8.  c  8. 
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entfernt  werden.  Dasselbe  gilt  von  der  Metaphysik.  Nur  die  Rhetorik  soll 
bleiben.  Demgemäss  sucht  er  dann  eine  neue  Eintheilung  d^  Wiss^i- 
Schäften  von  dem  Standpunkte  dieses  Princips  aus  zu  bewerkstellig«!. 

Marius  Nizolius  wurde  zu  Brescella  im  Herzogthum  Modena  im 
Jahre  1498  geboren  und  beschäftigte  sich  sein  Leben  lang  mit  der 
Erklärung  des  Cicero.  ,,Aus  seinen  Arbeiten  über  diesen  seiu^  Lieb- 
lingsschriftsteller ist  sein  berühmtes  Werk:  „Thesaurus  Cicerraianus^' 
hervorgegangen.  Als  nun  Marc  Antonio  Majolhigio  die  Parados:eo  Ci- 
cero's  angriff  und  dabei  der  aristotelischen  Philosophie  sich  bediente, 
trat  Nizolius  gegen  ihn  auf  und  schrieb  sein  Werte:  „De  v«ris  prin- 
cipiis  et  vera  ratione  philosophandi , "  welches  er  im  Jahre  1553  zu 
Parma  herausgab,  wo  er  damals  lehrte.  Später  lehrte  er  an  der  Uni- 
versität Sabbioneta,  wo  er,  wahrscheinlich  im  Jahre  1576,  starb. 

Wir  wollen  die  in  dem  genannten  Werke  enthaltenen  Lehrm  des 
Nizolius  nach  ihrer  negativen  und  positiven  Seite  in  kurzem  Umrisse 
darzustellen  suchen ,  und  zuletzt  seine  schon  erwähnte  neue  Einttiei- 
lung  der  Wissenschaften  skizziren. 

Nizolius  ist  den  scholastischen  Dialektikern  und  Metaphysikem 
von  Herzen  gram ,  und  weiss  nicht  häufig  und  nicht  heftig  genug  ge- 
gen dieselben  zu  peroriren.  Er  nennt  sie  fast  nie  anders,  als  Pseudo- 
Philosophen  und  Philosophastem.  Ihre  Principien,  sagt  er,  sind  gröss- 
tentheils  der  Wahrheit  ebenso  widersprechend,  wie  das  Wasser  dem 
Feuer.  Wer  ihre  Lehren  befolgt,  der  wird  nie  in  rechter  Weise  phi- 
losophiren  und  nie  zur  vollen  Erkenntniss  der  Wahrheit  gelangen  *). 
Sie  halten  Alles,  was  Aristoteles  lehrt,  für  unzweifelhaft  und  gestatten 
keinen  Widerspruch  mit  dessen  Lehrsätzen  ^).  Und  noch  dazu  ist  diess 
nur  jener  Aristoteles,  den  sie  haben,  nicht  der  alte  griechische  Philo- 
soph ;  denn  die  Schriften,  welche  wir  unter  dem  Namen  des  Aristoteles 
besitzen,  sind  nicht  die  ächten  Schriften  des  alten  Aristoteles,  sondern 
grösstentheils  blos  Auszüge  aus  den  letztem ,  worin  Manches  unter- 
schoben und  gefälscht  ist^).  Zwar  sind  auch  diese  angeblich  ari- 
stotelischen Schriften  nicht  ohne  alles  Gute;  es  findet  sich  besonders 
in  den  ethischen  und  politischen  Büchern ,  sowie  in  der  Rhetorik  und 
in  den  Abhandlungen  über  die  Geschichte  der  Thiere  viel  Wah- 
res ,  obgleich  es  freilich  auch  hier  nicht  ohne  viele  und  grosse  Irr- 
thümer  abgeht.  Aber  das  Gleiche  gilt  nicht  von  der  Dialektik  und 
Metaphysik  und  manchen  physischen  Büchern ;  denn  da  überwiegen 
die  Irrthümer  weitaus  das  wenige  Gute,  welches  in  denselben  sich 
findet  *).  Und  doch  legen  die  Pseudophilosophen  besonders  auf  diese 
Schriften  das  meiste  Gewicht  und  schwören  darauf,  wie  auf  ein  Evan- 
gelium^).   So  konnte  es  nicht  anders  kommen,  als  dass  durch  diese 

1)  Ib.  pröoem.  p.  2  sq.  —  2)  Ib.  1.  1.  c.  2.  p.  16.  —  3)  Ib.  1.  4.  c.  6. 

4)  Ib.  1.  4.  c.  7.  p.  845  8q.  1.  1.  c.  1.  p.  5  sq.  1.  8.  c.  7.  p.  256. 

5)  Ib.  J.  1.  c.  2.  p.  16. 


Digiti 


zedby  Google 


.     889 

PseudophilosQpben^itt  der  Philosophie  Alles  verdorben  worden  ist  Dar 
nun  müssen  die  aristotelischen  Schriften,  besonders  die  dialektischen 
und  metaphysischen ,  als  Grundlage  des  philosophischen  Unterrichtes 
beseitigt  werden.  Die  Schüler  des  philosophischen  Unterrichtes  sollen 
den  Aristoteles  zwar  lesen;  sber  mit  Vorsicht  und  Auswahl,  damit 
sie  sich  nur  das  Wahre  in  demselben  aneignen ,  das  Falsche  dagegen 
aossdn^den:  eingedenk  der  Regel:  Ubi  (Aristoteles)  bene  dicit,  nihil 
melius ,  ubi  male ,  nihil  pejus  excogitari  potest  0*  Dafür  verlangt  Ni- 
zolius  ÜB  Grundbedingung  eines  guten  Fortachrittes  in  dem  philoso- 
phischen Studium  eine  gute  Bekanntschaft  mit  der  lateinischen  und 
griechischen  Sprache,  Eeimtniss  der  grammatischen  und  rhetorisdien 
Gesetze  und  Regeln,  fldssiges  Lesen  der  vorzaglicbem  griechischen 
and  lateinischen  Auetoren,  Frdheit  des  eigenen  Urtheils  und  tine 
klare,  deutliche  Ausdracksweise ')« 

So  geht  denn  das  Streben  des  Nizolfais  in  der  Schrift,  welche  wir 
vor  uns  haben,  dahin ^  die  aristotelische  Dialektik  und  die  an  diese 
sich  anschliessende  Meti^hysik  zu  stürzen  und  anctere  Principieo  an 
die  Stelle  deijenigen  zu  setzen ,  welche  er  bekämpfte.  Da  musste  er 
denn  natürlich  vor  Allem  seine  Aufmerksamkeit  dem  erkenntniss- 
theoretischen  Problem  zuwenden,  weil  dieses  die  Grundlage  alles  dia- 
lektischen Verfahrens,  aller  Metaphjrsik  bildet.  Die  realistischen  Scho- 
lastiker hatten  den  allgemeinen  Begriffen  Realität  zugeschrieben  und 
dieses  Princip  zur  Grundlage  ihrer  ganzen  Speculation  gemacht  Ni- 
zolius  sah  wohl  ein,  dass  mit  diesem  Princip  die  ganze  schola- 
stische Dial^tik  und  Metaphysik  stehe  und  falle,  und  qprach  solches 
offen  aus').  Aber  eben  deshalb  setzte  er  denn  auch  alle  Hebel  in  Be- 
wegung, um  dieses  Princip  zu  stürzen,  es  als  falsch  und  nichtig  zu. 
erweisen,  und  ein  anderes  Princip  an  dessen  Stelle  zu  setzen.  Wir 
haben  in  dieser  Richtung  seinen  Gedankengang  zu  verfolgen. 

Wie  sein  Vorgänger  Valla,  so  stellt  auch  Nizolius  in  Abrede,  dass 
der  Begriff  des  Seienden  (entis)  der  allgemeinste  sei;  für  ihn  ist 
vielmehr  der  Begriff  der  Sache  (res)  zu  substituiren  ^) ;  denn  „ Sache '^ 
(res)  nennen  wir  Alles,  das  Seiende  und  das  Nichtseiende,  während 
der  Begriff  ens  selbstverständlich  nur  von  dem  erstem  prädicirt  wer- 
den kann ').  Der  Begriff  res  ist  also  der  universellste  Begriff;  was 
Aristoteles  sonst  noch  zu  den  Universalien  zählt,  dieTranscendentalien 
sowohl ,  als  auch  die  Gategorien ,  hat  er  ganz  ohne  Grund  zu  diesen 
gerechnet ;  denn  entweder  lassen  sie  sich  unter  den  Begriff  der  „Sache*' 
subsumiren,  oder  sie  sind  nur  bestimmte  modi,  unter  welchen  uns  die 
„  res  *'  erscheinen  *).  —  Verhält  sich  nun  dieses  also,  dann  lassen  sich 


1)  Ib.  1.  4.  c.  7.  p.  845  sq.  c.  8.  p.  864  sq.  —  2)  Ib.  1.  L  c  1.  p.  5  sqq. 
8)  n>.  1.  1.  c.  7.  p.  47.  —  4)  Ib.  1.  2.  o.  8.  p.  168.  —  (^  Ib.  p.  164  sq. 
6)  Ib.  p.  164  Bq.    Itaqae  dicimuB  et  affirmamfu,  in  tota  reram  natora,  et  in 
Stkki,  OM0lil«ht6  der  PUlotophi«.   UL  19 
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alle  Dinge  (res)  vorerst  in  zwei  Hauptcategorien  anseinander  scheideo, 
n&mllch  iu  Substanzen  und  Qualitäten ').  Wenn  Valla  damit  auch  no^ 
die  ,,Thätigkeit^^  (actio)  verbindet,  so  hat  er  in  so  fem  Unrecht,  als 
die  Thätigkeit  keine  eigene  mit  den  beiden  andern  coordinirte  Species 
bildet ,  sondern  auf  die  Qualität  zurückgeführt  werden  muss  ^).  Fer- 
ner lassen  sich  die  Dinge  eintheilen  in  Eiuzeldinge  (singularia)  und 
in  Qesammtheiten  von  solchen  Einzeldingen  ( multitudines  remm  sin- 
gularium ) ,  in  so  ferne  nämlich  mehrere  derlei  Emzelheiten  als  eine 
einheitliche  (xesammtheit  gefasst  werden  können ').  Hienach  hab^  wir  im 
Ganzen  vier  Gattungen  von  Dingen,  unter  welche  Alles,  was  in  der 
Welt  ist,  sich  subsumiren  lässt:  Substanzen,  Qualitäten,  Einzel weaoi 
and  Gesammtheiten  von  Einzelwesen  *).  Es  unterscheiden  sich  diese 
Gattungen  von  Dingen  vermöge  ihr^  Existenzweise  von  einander.  Alles 
in  der  Welt  existirt  nämlich  entweder  für  sich  oder  existirt  in  und  an 
einem  Andern ;  es  existirt  femer  entweder  als  ein  einheitliches,  india- 
cretes  Wesen ,  oder  aber  als  eine  Gtesammtheit  von  Dingen ,  als  ein 
solches  Sein,  welches  wesentlich  aus  vielen  Einzeldingen  besteht  Und 
eben  hieraus  ergibt  sich,  wie  gesagt,  die  Ausscheidung  der  oben  auf- 
g^ührten  Categorien  ^). 

Nach  diesen  objectiven  Unterschieden  der  Dinge  gestalten  sich 
denn  nun  auch  die  Unterschiede  der  sprachlichen  Ausdrücke,  mit  wel- 
chen wir  die  Dinge  bezeichnen.  Es  kennt  nämlich  auch  die  Sprache 
nicht  mehr  und  nicht  weniger  als  vier  wesentliche  Ausdrucksweisen 
für  die  Dinge,  welche  genau  den  angegebenen  vier  objectiven  Catego- 
rien  entsprechen.  Die  nomina  der  Sprache  sind  nämlich  entweder  no- 
mina  substantiva,  oder  nomina  adjectiva,  oder  nomina  propria,  oder 
endlich  nomina  appellativa.  Das  Substantivum  bezeichnet  das  Wesen, 
welches  durch  es  ausgedrückt  wird ,  per  modum  per  se  stantis ,  und 
entspricht  somit  der  Substanz;  das  Adjectivum  bezeichnet  seinen 
Gegenstand  per  modum  in  alio  existentis,  und  entspricht  daher  der 
Qualität ;  das  Nomen  proprium  bezeichnet  femer  das  Subject  per  mo- 
dum essendi  unius  ac  solius  per  se ,  und  entspricht  somit  dem  Ein- 
zeldinge; das  Nomen  appellativum  endlich  bezeichnet  seinen  Gegen- 
stand per  modum  essendi  multorum  ac  plurium  simul,  und  entspricht 
hienach  der  „einheitlichen  Gesammtheit *^  in  der  Objectivität ^). 

Was  nun  das  Nomen  appellativum  im  Besondem  betrifft,  so  ist 


hac  immensa  mondi  uniYersitate  esse  tantom  onum,  verum,  sammom  ac  genera- 
lissimum  genas,  slve  transcendens ,  sive  categoriam,  sive  praedicamentum,  sive 
quomodocimqae  aliter  nominare  placet :  in  quo  genere  reliqoa  omnia  inferiora  ac 
pene  innumerabilia  genera  continentur,  qaod  est  genus  rerom,  sive  res,  acdpiendo 
tarnen  rem  non  proprie,  sed  figorate  pro  omnibus  rebus. 

1)  Ib.  L  2.  c.  9.  p.  168.  —  2)  Ib.  p.  169  sq.  c  10.  p.  179  sqq. 

8)  Ib.  l  1.  c.  6.  p.  40.  —  4)  Ib.  L  1.  c  8.  p.  19  sq.  -  5)  Ib.  L  1.  c  8. 
p.  20.  —  6)  Ib.  i  1.  c  8.  p.  19  sqq. 
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dasselbe  entweder  collectiv  (comprehensiv),  oder  aber  niebt  collectiv 
(einfach).  Collectiv  sind  z.  B.  die  Ausdrücke:  Volk,  Heer  u.  dgl.; 
nicht  collectiv  oder  einfach  dagegen  sind  die  Ausdrücke:  Mensch, 
Thier,  Baum  u.  dgl. ,  in  so  fem  man  nämlich  diese  Ausdrücke  nicht 
im  eigentlichen ,  sondern  im  figürlichen  Sinne  fasst ,  d.  h.  nicht  einen 
einzelnen  Menschen,  ein  einzelnes  Thier  u.  s.  w.  damit  bezeichnen  will, 
sondern  alle  Menschen,  alle  Thiere,  alle  Bäume ^).  Allein  wenn  man 
die  letzterwähnten  nomina  appellativa  „nicht  coUective'*  oder  einfiekcbe 
nennt ,  so  sieht  man  dabei  eben  blos  auf  den  Ausdruck ;  der  Bedeu- 
tung nach  sind  sie  ebenso  collectiv  wie  die  andern;  denn  man  fasst 
ja,  wie  gesagt,  in  denselben  gleichfalls  alle  Einzeldinge,  weldien  die 
erwähnte  Bezeichnung  zukommt,  in  Eins  zusammen  und  drückt  folg- 
lich damit  gleichfalls  eine  Gesammtheit  von  Dingen  aus  ^).  Hienach 
ist  das  Gollectivsein  eine  wesentliche  Eigenschaft  der  nomina  appel- 
lativa, wenn  auch  diese  Eigenschaft  der  Collectivität  nicht  in  allen 
auf  gleiche  Weise  hervertritt 

§.  66. 

Dieses  vorausgesetzt ,  löst  sich  nun  die  Frage  übar*  die  Universa- 
lien.  Die  allgemeinen  Begriffe  sind  nämlich  keineswegs  etwas  Objectives 
oder  in  der  Objectivität  Begründetes ,  Sondern  das  Allgemeine  findet 
sich  nur  in  dem  sprachlichen  Ausdrucke.  Nur  die  Namen,  mit  welchen 
wir  die  Dmge  bezeichnen,  sind  gemeinsam  oder  allgemein;  in  der  Ob- 
jectivität findet  sich  kein  Grund  für  die  Allgemeinheit  Nicht  die  Rea* 
listen,  wie  Boethius,  Albert,  Thomas,  Duns  Skot,  sondern  vielm^ 
die  Nominalist^,  an  deren  Spitze  Okkam  steht,  haben  das  Rechte  ge- 
troffen^). Alle  Gattungen  und  Arten  sind  nämlich  nichts  weiter,  als 
eine  Gesammtheit  von  Einzelwesen,  discrete  Ganzheiten  (tota  discreta), 
welche  als  solche  aus  vielen  Kinzelwesen  bestehen.  Nimmt  man  alle 
diese  Einzelwesen  hinweg ,  so  bleibt  von  der  bezüglichen  Gattung  oder 
Art  gar  nichts  mehr  übrig ,  ebenso  wenig  wie  ein  Eteer  als  solches 
noch  denkbar  ist,  wenn  man  alle  Soldaten,  aus  welchen  es  besteht, 
hinwegnimmt  *).  Daraus  folgt ,  dass  jene  nomina  appellativa,  mit  wel- 
chen wir  die  verschiedenen  Gattungen  oder  Arten  bezeichnen,  nichts 
anderes  ausdrücken,  als  die  Gesammtheit  jener  Einzelwesen,  aus  wel- 
chen sie  bestehen'^).  Die  üniversalien  sind  ihrer  Bedeutung  nach 
nichts  anderes ,  als  Collectivbenennungen  für  eine  Mehrheit  oder  Ge- 
sammtheit von  Dingen,  wie  das  Wort  „Heer^^  ein  GoUectivname  für 
alle  Soldaten  ist,  welche  das  Heer  bilden^).  Der  Ausdruck  „Univer- 
sale'^ ist  ja  abgeleitet  von  „Universum;'^  und  da  dieses  letztere 

1)  Ib.  L  1.  c  4.  p.  22.  34.  —  2)  Ib.  1.  1.  c  4.  p.  28.  —  8)  Ib.  l  1.  c  6. 
p.  46.  —  4)  Ib.  1.  1.  c  4.  p.  28  sqq.  1.  2.  c.  1.  p.  94  sqq.  —  6)  Ib.  1.  1.  c  4. 
p.  24.  -*  6)  Ib.  L  1.  c.  7.  p.  60. 
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Wort  in  der  lateinischen  Sprache  immer  nur  gebraucht  wird  von  einem 
continuirlichen  oder  discreten  Ganzen,  so  kann  auch  der  Ausdmek 
„  universale'*  keine  andere  Bedeutung  haben  ^).  Daher  ist  das  Uni- 
versale nur  als  Name  allgemein;  das,  was  dadurch  bezeichnet  wird» 
ist  nur  eine  Sammlung ,  eine  Oesammtheit  von  Individuen ;  einen  wei- 
tem Inhalt  haben  die  Universalien  nicht.  Daraus  folgt  von  selbst, 
dass  auch  der  Begriff  der  Abstraction ,  durch  welche  nach  den  Scho- 
lastikern das  Allgemeine  gewonnen  werden  soll,  nichtig  und  haltlos 
ist^).  Nicht  durch  Abstraction  wird  das  Allg^neine  gewonnen,  son- 
dern durch  Comprehension ,  d.  i.  durch  Zusammenfassung  aller  Ein- 
zelwesen einer  Art  oder  Gattung  zu  einer  Einheit  ^).  Nimmt  man  im 
Sinne  der  realistischen  Scholastiker  reale  Universalien  an,  welche  eine 
Einheit  filr  sich  bilden  und  ganz  in  jedem  Einzelwesen  einer  Gattung 
oder  Art  sich  finden,  so  spricht  man  damit  etwas  ganz  Unmögliches 
aus,  denn  daraus  wtirde  folgen,  dass  ein  und  derselbe  Mensch  an  ver- 
schiedenen Orten  zugleich  wäre*).  Das  Universale  der  Dialektiker* ist 
somit  etwas  ganz  Chimärisches  und  Sinnloses.  Diess  erweist  sich  noch 
klarer ,  wenn  man  auf  die  Gründe  sieht,  mit  welchen  die  Gegner  ihre 
Uni  versalien  stfltzen  wollen.  Sie  sagen,  alle  Wissenschaften  und  Eflnste, 
ja  alle  Definitionen  seien  nur  durch  das  Allgemeine  ermöglicht;  von 
den  einzelnen  Dingen  als  solchen  gebe  es  weder  Wissenschaft,  noch 
D^nition ,  weil  sie ,  unendlich  an  Zahl ,  nicht  alle  erkannt  und  wis- 
senschaftlich erfasst  werden  können,  und  weil  sie  andererseits,  im  be- 
ständigen FIuss  des  Werdens  und  Vergehens  sich  befindend,  die  Ober 
sie  ermittelten  wissenschaftlichen  Bestimmungen  nicht  zu  bewahren 
vermögen').  Allein  das  ist  unrichtig.  Denn  um  eine  Wissenschaft 
oder  Definition  von  Einzeldingen  zu  gewinnen,  braucht  man  dieselben 
ja  nicht  alle,  je  einzeln  und  ftlr  sich  genommen  zu  erkennen :  —  diess 
wäre  freilich  unmöglich :  —  es  genügt ,  sie  alle  als  eine  Gesammtheit 
zusammenzufassen  und  zu  denken.  Und  ebenso  ist  es  zum  Zwecke 
der  stetigen  Bewahrung  der  wissenschaftlichen  Disciplmen  nicht  noth- 
wendig,  dass  jedes  einzelne  jener  Wesen,  auf  welche  sich  diese  be- 
ziehen ,  unvergänglich  sei ;  es  genügt ,  dass  die  ganze  Gesammtheit 
als  solche  —  die  Gattung  —  sich  fortwährend  erhalte*).  —  Femer 
sagen  die  Gegner ,  die  Universalien ,  in  ihrem  Sinne  genommen ,  seien 
die  wesentliche  Grundlage  und  Bedingung  des  Syllogismus  und  der 
Induction,  weil  in  jenem  vom  Allgemeinen  auf  das  Einzelne  und  in 
dieser  umgekehrt  vom  Einzelnen  auf  das  Allgemeine  geschlossen  w^e. 


1)  Ib.  1.  1.  c  6.  p.  41  sqq.  —  2)  Ib.  1.  8.  c.  7.  p.  265  Bqq. 

8)  Ib.  p.  266.  Comprehoisio  est  actio  qaaedam  slye  operatio  fntellectas  noBtri, 
qua  mens  hominis  sfngolaria  omnia  su!  et^qne  generis  sbnii]  et  semel  compr»- 
hondit    L  1.  c  7.  p.  60. 

4)  Ib.  L  1.  c  8.  p.  68.  —  6)  Ib.  1.  1.  c  7.  p.  4a  -  6)  Ib.  p.  48  sqq.  p.  54  tq. 
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Es  könnten  deduüb  die  Universalien  nicht  geläugnet  werden,  ohne 
Syllogiamos  und  Induction  zu  zerstören.  Aber  auch  das  ist  unrichtig. 
Denn  die  BeweisfOhrungen  beziehen  sich  sämmtlich  nicht  auf  soge- 
nannte Universalien,  sondern  auf  Gesammtheiten  (non  tiunt  de  uni- 
yersalibus ,  sed  de  universis ) ;  man  schliesst  nämlich  im  Syllogismus 
Yon  der  GesammÜieit  auf  die  besondem  Glieder  dieser  Gesammtheit, 
und  in  der  Induction  yon  den  besondern  Gliedern  der  Gesammtheit  auf 
die  Gesammtheijt  selbst  Nirgends  ist  also  hier  von  sogenannten  realen 
Uni  versahen  die  Rede').  —  Endlich  suchen  die  Dialektiker  ihre  Uui- 
yersalien  auch  noch  damit  zu  begründen,  dass  die  Prädicatiou  eines  Be- 
grifies  von  einem  Individuum  nicht  möglich  sein  würde,  wenn  der  Begriff 
nicht  als  ein  Universale  gefasst  würde.  Aber  sie  bed^iken  nicht,  dass  es 
bei  einer  solchen  Prädication  sich  nicht  um  die  Prädicirung  einer  Sache 
yon  einer  Sache^  sondern  nur  um  die  Prädicirung  eines  Wortes,  eines 
Namens  von  einer  Sache  handelt  Und  dazu  reicht  die  Aligemeinheit 
des  Ausdrucks,  des  Namens  hin;  ein  reales  Universale  ist  dadui*ch 
nicht  gefordert^).  Deshalb  kann  man  denn  auch  den  Dialektikern 
nicht  zugestehen,  dass  von  einem  besondem  Dinge  seine  Gattung  oder 
Art  in  eigentlicher  Bedeutung  ausgesagt  werden  dürfe.  Das  besoudere 
Ding  ist  ein  Theil ;  seine  Gattung  oder  Art  ist  das  Ganze ,  zu  wel- 
chem dieser  Theil  gehört.  Von  dem  besondem  Dinge  also  die  Art 
oder  Gattung  im  eigentlichen  Sinne  aussagen,  das  würde  Nichts  an- 
deres heissen,  als  vom  Theile  sagen,  dass  er  das  Ganze  sei  0*  Wenn 
man  die  Worte  im  eigentlichen  Sinne  gebrauchen  will ,  dann  hat  man 
den  allgemeinen  Begriff  nicht  im  Nominativ ,  sondern  in  einem  abliäa- 
gigen  Casus  zu  setzen;  man  darf  nicht  sagen:  Sokrates  ist  Mensch, 
sondern :  Sokrates  ist  unter  den  Menschen ,  gehört  zu  der  Art  der  Men- 
schen %  —  Wir  sehen,  der  Nominalismns  des  Nizolius  ist  entschieden  ge- 
nug. Das  Universale  hat  gar  keine  Realität ,  es  ist  nicht  einmal  mehr 
eine  allgemeine  Vorstellung ;  es  ist  nur  eine  allgemeiue  Benennung.  Ros- 
cellin  hätte  nicht  entschiedener  sprechen  können.  Damit  ist  allerdings 
der  Metaphysik  ihre  Grundlage  entzogen.  Wenn  der  Verstand  blos 
sinnlich  wahrnehmbare  Ganzheiten ,  seien  dieselben  continuirlicher  oder 
discreter  Natur ,  zu  erkennen  vermag ,  so  ist  ihm  dadurch  eo  ipso  das 
Gebiet  des  Uebersinnlichen  verschlossen,  und  was  wirMetaphysikueunen, 
wird  zu  ein^tn  blossen  Hirngespinnst  £s  ist  der  vollendetste  Euipiris* 
mus,  welchen  diese  Erkenntnisslehre  uns  darbietet  Aber  auch  die  Dia- 
lektik hat,  wenn  so  die  Realität  der  allgemeinen  Begriffe  gäitziich  uegirt 
wird,  keine  objective  Grundlage  mehr ;  sie  wird  tu  etwas  reiu  Subjectivem, 
und  findet  den  Kreis  ihrer  Berechtigung  nur  mehr  in  den  Woitcn.  Sie 
geht  in  die  Rhetorik  über.    Es  ist  auffällig ,  wie  ein  Philologe,  der  doch 


1)  Ib.  1.  1.  c.  7.  p.  66  sqq.  —   2)  Ib.  1.  1.  c.  7.  p.  60 
.  7.  p.  66.  c .  10  p.  89.  —  4)  Ib.  1.  1.  c.  7.  p.  64   c  10.  p. 


60  sqq.   —    8)  Ib.    1.    1. 
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schon  vermöge  der  Eigenthttmlichkeit  seiner  Wissenschaft  dem  Idealen 
nicht  abgeneigt  sein  kann ,  zu  solchen  Ansichten  kommen  konnte.  Die 
Heftigkeit  des  Kampfes  gegen  die^  Scholastik  allein  bietet  dazu  den  Er- 
klärungsgrund. Diese  Heftigkeit  musste  nothwendig  zu  extreme  Ab* 
sichten  führen. 

Sehen  wir  jedoch  davon  ab ,  nnd  wenden  wir  uns  der  neuen  en- 
qrclopädischen  Eintheilung  der  Wissenschaften  zu^  welche  Nizolius  auf 
der  Grundlage  der  bisher  entwickelten  Principien  zu  bewerkstelligen 
sucht 

Unter  Wissenschaft  versteht  Nizolius  im  Allgemeinen  die  Er- 
kenntniss  von  Sachen,  welche  des  Wissens  werth,  schwer  zu  denkea 
nnd  gewöhnlich  unbekannt  sind.    Die  aristotelische  Definition  der  Wis- 
senschaft, nach  welcher  dieselbe  eine  sichere  Erkenntniss  fordert, 
welche  keinem  Zweifel  unterliegt  und  die  Sache  so  darstellt,  dass  sie 
in  keiner  andern  Weise  je  richtig  gedacht  werden  kann ,  verwirft  Ni- 
zolius ,  weil  sie  zu  enge  und  wohl  kaum  möglich  sei  ^).  —  Die  Wis- 
senschaft ist  nun  aber  entweder  reine  Wissenschaft,  wenn  sie  näm- 
lich nur  die  Erkenntniss  der  Wahrheit  zum  Zwecke  hat ;  oder  sie  ist 
zu  gleicher  Zeit  auch  Kunst,   wenn  sie  nämlich  auch  in   der  Ab- 
sicht angestrebt  wird,  um  geschickt  zu  sein  zu  einer  bestimmte  Th&- 
tigkeit').    Die  Definition  der  reinen  Wissenschaften  ist  bedingt  durch 
die  Gattung ,  unter  welche  sie  gehören ,  und  durch  die  Materie ,  auf 
welche  sie  sich  als  auf  ihren  Gegenstand  beziehen ;  denn  nur  diese  bei- 
den Momente  zugleich  geben  uns  einen  Begriff  von  der  bezüglichen 
Wissenschaft^)«    Die  Eintheilung  derselben  beruht  dagegen  auf  der 
Materie  allein*).    Was  dagegen  jene  Wissenschaften  betrifft,  welche 
zugleich  Künste  sind,  so  beruht  deren  Definition  und  Eintheilung  auf 
der  Gattung,  auf  der  Materie  und  auf  dem  Officium,  zu  welchem  sie 
den  Menschen,   der  sich  dem  Studium  derselben- widmet,  befähigen 
sollen  ^). 

Dieses  vorausgesetzt  stellt  nun  Nizolius  an  die  Spitze  aller  Wis- 
senschaften die  Philosophie  und  die  Rhetorik.  Beide  sind  nicht  zwei 
von  einander  getrennte  Dinge,  und  man  hat  sehr  Unrecht  daran  ge- 
than,  dass  man  sie  als  zwei  verschiedene  Wissenschaften  auseinander 
schied^).  Beide  bilden  Ein  Ganzes,  wie  Seele  und  Leib;  die  Philoso- 
phie entspricht  der  Seele ,  die  Rhetorik  dem  Leibe.  Ein  und  dieselbe 
Wissenschaft  heisst  Philosophie ,  so  fern  sie  Weisheit  und  Tugend  in 
sich  schliesst,  und  Rhetorik,  in  so  fem  sie  die  Fähigkeit  ist,  richtig 
und  gut  über  die  Dinge  zu  sprechen.  Philosophie  ist  nicht  ohne  Rhe- 
torik, und  Rhetorik  nicht  ohne  Philosophie  möglich.  In  dieser  Ein- 
heit sind  alle  übrigen  Wissenschaften  enthalten^). 

1)  Ib.  1.3.  cl.p.  189— 193.  —  2)  Ib.  1.  3.  c.  1.  p.  195  sq.  —  3)  Ib.  1.  3.  c2. 
p.  198.  —  4)  Ib.  p.  199.  —  5)  Ib.  p.  199.  —  6)  Ib.  L  3.  c.  8   p.  209  sqq 
7)  Ib.  1.  3.  c  8.  p.  211  sqq. 
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Aber  so  sehr  auch  Nizolius  die  Znsammengdidrigkeit  äer  Philo- 
sophie und  Rhetorik  urgirt,  so  scheidet  er  sie  andererseits  dennoch 
nieder  als  die  zwei  Haupteintheilungsglieder  der  Wissenschaft  im  All- 
g^neinen  auseinander^).  Beide  Emtheilungsglieder,  die  Philosophie 
imd  die  Rhetorik,  kommen  dann  darin  ttberein,  dass  sie  zur  Materie 
alle  Dinge  der  Welt  ohne  Ausnahme  haben;  sie  imterscheiden  sich 
aber  Anreh  ihr  Officium ,  in  sofern  nämlich  die  Philosophie  zu  wah- 
rem Wissen  und  zu  geeignetem  Handeln,  die  Rhetorik  dagegen  zu 
richtigem  Denken  und  Sprechen  über  natüriiche  und  bürgerliche 
Dinge  befähigen  solP).  Die  Philosophie  tbeilt  sich  dann  wie- 
derum ab  in  Physik  und  Politik ,  je  nachdem  sie  zu  ihrer  Materie  die 
natürlichen  Dinge  oder  aber  die  bürgerlichen  Verhältnisse  hat^).  Die 
Physik  ist  reine  Wissenschaft  und  begreift  unter  sich  die  Theologie, 
die  Meteorologie,  Geographie,  Physiologie ;  die  Politik  ist  Wissenschaft 
und  Kunst  zugleich  und  zu  ihr  gehören  die  Ethik,  die  specielie  Poli- 
tik, die  Oeconomik  u.  s.  w.*).  Die  Rhetorik  dagegen  ist  in  ihrem 
ganzen  Umfange  zugleich  Kunst  und  Wissenschaft ,  lässt  aber  keine 
solche  allgemeine  Eintheilung  zu,  wie  die  Philosophie,  weshalb  es  bei 
drei  Haupteinthdlungsgliedem  aller  Wissenschaften  bewendet  bleiben 
muss,  welche  da  sind:  Physik,  Politik  und  Rhetorik.  Doch  gehören 
znr  Rhetorik  im  weitem  Sinne  die  Orammatik ,  die  Rhetorik  im  en- 
gem Süme,  -die  Poetik  u.  s.  w.  ^). 

Daraus  ist  ersichtlich,  dass  die  Dialektik  und  Metaphysik  aus  dem 
Organismus  der  Wissenschaften  gänzlich  ausgeschlossen  werden  müs- 
sen. Sie  können  ja  weder  durch  ihre  Materie,  noch  durch  ihr  Officium 
yon  andern  Wissenschaften  unterschieden  werden.  Nicht  durch  die 
Materie;  denn  nach  Aristoteles  sollen  Dialektik  und  Metaphysik  alle 
Dinge  der  Welt  zum  Gegenstände  haben.  Aber  dieses  Prärogativ 
kommt  ja  der  Philosophie  und  Rhetorik  zu;  wozu  also  noch  Dialektik 
und  Metaphysik?  —  Nicht  durch  ihr  Officium;  denn  sie  sollen  nach 
Aristoteles  dazu  befähigen,  das  Wahre  zu  erkennen  und  richtig  über 
die  Dinge  zu  denken  und  zu  sprechen.  Aber  auch  dieses  ist  Sache 
der  Philosophie  und  Rhetorik^).  So  gibt  es  denn  für  Dialektik  und 
Metaphysik  gar  keinen  JPlatz  im  ganzen  Complex  der  Wissenschaften ; 
beide  müssen  daher  beseitigt,  und  was  etwa  Wahres  in  denselben  sich 
findet ,  unter  die  andem  Wissenschaften  vertlieilt  werden  ^). 

Es  kann  uns  nicht  entgehen,  dass  die  ganze  wissenschaftliche 
Richtung  des  Nizolius  mehr  negativer  Natur  ist  Er  sucht  die  reali- 
stische Lehre  von  den  Uni  Versalien  zu  stürzen,  er  sucht  die  Dialektik 
und  Metaphysik  aus  der  Wissenschaft  zu  verbannen ;  —  weiter  Nichts. 


1)  Ib.  1  8.  c  3.  p.  213.  —  2)  Ib.  p.  213.  214.  -  3)  Ib.  p  218.  —  4)  Ib. 
p.  214.  216.  —  5)  Ib.  p.  218  216.  c.  8.  p.  270.  —  »)  Ib  1.  3,  c.  5.  p.  223  sqq. 
C  6.  p.  246  sqq.  —  7)  Ib.  1.  8.  c  6.  p.  264. 
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Zu  einem  positiven  Aufbaa  eines  neuen  Systems  hat  er  es  eigentiidi  nicht 
gebracht.  Das  negative  Moment  in  der  antischolastischen  Dialektik, 
von  welcher  wir  sprechen,  hat  er  zum  Abschluss  gebracht;  eine  neue 
positive  Richtung  zu  begründen ,  ist  ihm  nicht  gelungen.  Auf  dieser 
letztem  Fährte  treffen  wir  einen  andern  Mann ,  welcher  zwar  mit  ein^r 
wo  möglich  noch  grossem  Heftigkeit  gegen  die  scholastische  Dialek- 
tik auftrat  und  den  Kampf  in  den  Mittelpunkt  des  Scholasticismas, 
in  die  Universität  Paris  selbst,  hineintmg ;  aber  doch  bei  der  blosses 
Negation  nicht  stehen  blieb,  sondern  eine  neue  positive  Dial^ik  nach 
den  von  den  bisher  aufgeführten  Philologen  entworfenen  Grund^Uzea 
zu  begründen  suchte.    Es  ist 

S«    Petras  RftHias» 

§.  67. 

Pierre  de  la  Ram6e  (Petrus  Bamus)  ward  1515  in  dem  Dorfe 
Cuthe  in  der  Picardie  von  armen  Eltern  geboren.    Er  machte  seine 
Studien  in  Paris,  wo  er  unter  kümmerlichen  Verhältnisse  lebte.    An- 
fangs musste  er  als  Diener  im  Collegium  von  Navarra  zu  Paris  seinen 
Unterhalt  zu  gewinnen  suchen.    Nachher  aber  fand  er  doch  so  viel 
Unterstützung,  dass  er  sich  unabhängiger  den  hfihera  Studien  widmen 
konnte.    Er  studirte  nun  die  aristotelische  Dialektik  und  Philosophie, 
welche  in  Paris  ausschliesslich  gelehrt  wurde,  mit  grossem  Eif&c.  Allein 
er  fohlte  sich  dadurch  nicht  befriedigt.    Es  bildete  sich  in  ihm  viel- 
mehr allmählig  eine  tiefe  Abneigung  aus  gegen  die  aristotelische  Phi- 
losophie und  Dialektik ,  wohl  unter  dem  Einflüsse  seines  Lehrers,  des 
Johann  Sturm,  welcher,  in  der  Schule  des  Faber  gebildet,  damals  eine 
Zeit  lang  zu  Paris  lehrte.  (Aus  dieser  Schule  mag  ihm  auch  eine  Vor- 
liebe fQr  die  platonische  Philosophie  entsprungen  sein,  weiche  der  In- 
halt seiner  Schriften  und  das  häufige  Lob  Plato's  m  denselben  er- 
kennen lässt)  Als  er  daher  auf  der  Universität  Paris  die  Würde  eines 
Magisters  der  freien  Künste  erwerben  wollte,  stellte  er  den  Streitsatz 
auf,  dass  Alles,  was  Aristoteles  gesagt  und  gelehrt  habe,  erlogen  sei 
(quaecunque  ab  Aristotele  dicta  essent,  commentitia  esse).    Es  er- 
regte dieser  Satz  zwar  grosses  Aufsehen,  blieb  aber  fQr  ihn  noch  ohne 
weitere  Folgen.    Doch  er  verfestigte  sich  in  der  von  ihm  einmal  einge- 
schl^enen  Richtung  immer  mehr.    Es  entstand  in  ihm  der  Gedanke,  an 
die  Stelle  der  aristotelischen  eine  neue,  einfachere  und  besser  begrün- 
dete Dialektik  zu  setzen.    Das  Studium  der  Beredsamkeit ,  welchem  er 
sich  widmete,  die  Leetüre  Gicero's  und  Quintilian's,  worin  er  die  Ein- 
theilung  der  Dialektik  in  die  Lehre  von  der  Erfindung  und  Disposition 
vorfand ,  das  Studium  der  galenischen  Schrift  von  den  Lehrsätzen  des 
Hippokrates  und  des  Plato,  wodurch  er  zur  Lectüre  der  platonischen 
Dialoge  selbst  gef&hrt  wurde,  brachten  diesen  Gedanken  in  ihm  immer 
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»dir  mr  Beife  und  boten  ihm  zugleiob  die  Elemente  zur  NengestaU 
tong  der  Dialektik  dar.  So  kam  er  denn  endlich  dazu,  dass  er  im 
Jabre  1543  zwei  Schriften  herausgab:  „Di&lecticae  institutiones/^  und 
M  Aristotelicae  animadversiones /^  in  welchen  er  seine  neuen  Ansiehten 
in  der  Dialektik  niedergelegt  hatte.  Die  erstere  gab  sein  eigenes  Sy- 
stem, die  letztere  beschäftigte  sich  mit  der  Widerlegung  der  aristote- 
lischen Dialektik.  Die  Sache  erregte  grosse  Sensation,  und  da  er 
schon  vorher  in  seinen  Lehrvorträgen  seine  Schüler  stets  zur  gleichen 
Abneigung  gegen  Aristoteles  und  seine  Logik  angeleitet  hatte,  so 
glaubte  man  von  Seite  der  Pariser  Universität,  die  Sache  nicht  auf 
sich  beruhen  lassen  zu  dürfen.  Nicht  blos  trat  Antonius  Qoveanus  als 
Vertheidiger  des  Aristoteles  auf»  sondern  es  wurde  auch  eine  Anklage 
gegen  ihn  beim  Könige  erhoben.  Es  wurde  eine  Commission  gebil- 
dy&t,  welche  die  Sache  untersuchen  sollte.  Sie  entschied  gegen  Bamus. 
Auf  diese  Entscheidung  hin  erliess  der  König  Franz  L  den  BefehJi 
dass  die  Schriften  des  Bamus  unterdrückt  und  dem  Bamus  selbst  ver- 
boten werden  sollte ,  über  Logik  und  Philosophie  ohne  specielle  Er- 
laubniss  des  Königs  Vorlesungen  zu  halten.  Doch  noch  in  demselben 
Jahre  (1544)  ward  Bamus  wieder  als  Lehrer  der  Beredsamkeit  in  dem 
College  de  Prele  zugelassen,  und  als  Heinrich  II.  im  Jahre  1547 
Franz  I.  in  der  Begierung  folgte,  wurde  auf  Betrieb  des  Car- 
dinais Guise  von  Lothringen  der  von  Franz  I.  erlassene  Befehl  zu- 
rüekgenonmien.  Bamus  durfte  die  confiscirten  Schriften  aufs  neue  her- 
ausgeben and  wieder  über  Logik  und  Philosophie  lesen.  Durch  die- 
ses Glück  begünstigt ,  ging  er  nun  daran ,  ausser  der  Dialektik  auch 
die  Physik  und  Metaphysik  des  Aristoteles  zu  bestreiten  und  eine  Be- 
form  der  beiden  Wissenschaften  anzubahnen.  Er  schrieb  über  beide 
Wissenschaften  Lehrbücher,  in  welchen  er  die  aristotelischen  Lehr- 
sätze ebenso  heftig  bestritt,  wie  er  es  in  der  Dialektik  gethan  hatte '). 
Doch  konnte  er  hier  nur  niederreiss^n ;  zum  Aufbau  eines  neuen  Lehr- 
qrstems  brachte  er  es  nicht.  Durch  seine  Bekämpfung  des  Aristote- 
les und  durch  sein  leidenschaftliches  Wesen  erweckte  er  sich  aber  auch 
jetzt  viele  Gegner ,  unter  welchen  besonders  sein  College  Carpentarius 
sich  hervorthat  Im  Jahre  1562  trat  er  zum  Calvinismus  über,  und 
dieser  Schritt  musste  seine  Stellung  an  der  Pariser  Universität  voll- 
ständig erschüttern.  Während  der  Beligionskriege ,  welche  damals  in 
Frankreich  wüthcten  und  in  welchen  er  vielfach  eine  thätige  Bolle 
spielte,  war  er  zu  wiederholten  Malen  genöthigt,  Paris  zu  verlassen. 


1)  Die  beiden  Bücher  sind  betitelt :  „Scholarnm  physicarum  libri  octo  in  toti* 
dem  acroamaticos  Aristotelis  libros;  und  Scholanun  metaphysicoram  LXIV.  in  to- 
tidem  metaphysicos  Arist.  libros.  *'  Dasu  kommen  dann  noch  die  „Scholarum  dia« 
lecticarum  libri, "  in  welchen  jedoch  nichts  anders  enthalten  ist ,  ais  in  den  schon 
genannten  ^  Institutionibos  dialectieis.  '* 
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Beim  Ausbräche  des  dritten  Beligionskrieges  I^te  er  seine  Lehrstelte 
nieder  und  suchte  eine  solche  auf  einer  deutschen  Universität,  nameDi* 
lieh  zu  Genf^  zu  erhalten.  Die  Unterhandlungen  aber  zerschlugen  sich. 
Einen  Ruf  nach  Erakau  und  Bologna  nahm  er  d^  Religion  wegen 
nicht  an.  Die  Reise,  welche  er  mit  Erlaubniss  des  Königs  1568 — 
1371  machte ,  brachte  ihn  der  Erfüllung  seiner  Wünsche  nicht  nfther. 
Zwar  wurde  er  überall,  in  Zürich,  Basel,  Heidelberg,  mit  Auszetch- 
nung  empfangen  und  stand  damals  auf  dem  Gipfel  seines  gelehr- 
ten Ruhmes,  welchen  er  durch  zahlreiche  philosophische  und  philo- 
logische Werke  begründet  hatte.  Allein  da  d^  Aristotelismus  doch 
auch  auf  den  deutschen  Universitäten  noch  vorherrschend  war,  so 
musste  er  dessungeachtet  die  Hofihung  aufgeben,  auf  einer  derselben 
eine  Verwendung  zu  finden.  Er  kehrte  daher  (1571)  nach  Paris  zurück 
und  wurde  im  folg^den  Jahre  (1672)  in  der  Bartholomäusnacht  er- 
mordet. Der  allgemeine  Ruf  hat  den  Ciupentarius  als  Urheber  des 
Mordes  bezeichnet  (?). 

Wir  sehen,  auch  Ramus  hatte  es  darauf  abgesehen,  in  allen  Theilen 
der  Philosophie  das  Bestehende  zu  bekämpfen  und  die  Geltung  desselben 
zu  untergraben.  Sein  Hauptwerk  war  die  Zerstörung.  Einen  n^ieii 
Aufbau  der  Philosophie  zu  bewerkstelligen^  gelang  ihm  nicht  Nur  in 
der  Dialektik  brachte  er  es  dahin,  der  aristotelischen  Logik  gegen- 
über ein  neues  System  aufzustellen.  Und  das  ist  es  denn  auch,  was 
seinen  Ruhm  insbesouders  b^;ründet  hat  Unsare  Aufgabe  wird  sich 
also  hier  darauf  beschränken,  die  neue  Dialektik  des  Ramus  in  ihren 
Grundzügen  zur  Darstellung  zu  bringen.  Sehen  wir  also,  was  er  in 
dieser  Beziehung  geleistet  hat 

In  seiner  Bestreitung  der  aristotelischen  Dialektik  macht  er  der- 
selben vor  Allem  d^  Vorwurf;  „  dass  sie  kein  treues  Bild  der  natür- 
liche Logik  sei ,  und  anstatt  die  Züge  der  dem  Menschen  ursprüng- 
lich dnwohnenden  Denkkunst  leserlicher  zu  machen,  sie  durch  falsche 
Künstelei  verdunkle  ^).  '^  Das  aristotelische  Organen  enthält  gar  kdne 
Definition  der  Logik ,  und  Alles  ist  in  demselben  so  dunkel  und  ver- 
worren, dass  man  sich  darin  kaum  zurecht  finden  kann;  Nichts  ist 
daselbst  in  der  rechten  Ordnung  abgehandelt,  sondern  Alles  promis- 
cue  durch  einandergeworfen ').  Ausserdem  ist  Vieles  in  die  Logik 
aufgenommen,  was  gar  nicht  in  dieselbe  gehört,  wie  die  Lehre  von 
den  Categorien  und  die  Abhandlung  über  die  Interpretation  ^).  In  den 
Büchern  über  die  Topik  ist  dasjenige,  was  in  der  Logik  so  wichtig  ist, 
die  Invention  und  Disposition  in  die  dichteste  Finsteroiss  gehüllt^), 
und  in  den  ersten  Analytiken  ist  die  Lehre  von  den  Syllogismen,  so 
wie  von  den  syllogistischen  Figuren  tbeilweise  falsch,  theilweise  un- 


1)  Petrus  Bamu8,  Animadversiones  Aristotelicae  (ed.  Basil.  1676)  pa«.  110. 

2)  Ib.  1.  c.  —  8)  Ib.  p.  186  sqq.  —  4)  Ib.  p.  142  sqq. 
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ToIlstSndig  0.  In  den  zweiten  Analytiken  werden  fast  lauter  fremd* 
artige  Dinge  abgehandelt,  die  InducÜon  nnd  Methode  dagegen  nur 
oberflächlich  berührt^).  Kurz,  die  aristotelisch-logischen  Schriften  sind 
l&r  die  Zwecke  einer  ächten  und  wahren  Dialektik  gar  nicht  zu  gebrau- 
chen. Es  ist,  wenn  man  die  Zeugnisse  der  Alten  über  Aristoteles  berück- 
sichtigt ,  gar  nicht  glaublich,  dass  dieser  Wirrwarr,  welcher  uns  unter 
dem  Namen  der  logischen  Schriften  des  Aristoteles  dargeboten  wird, 
von  Aristoteles  selbst  herrühre.  Nur  die  nachfolgenden  Peripateti- 
ker  scheinen  dieses  Chaos  zusammengestellt  und  es  unter  dem  Namen 
des  Aristoteles  der  Nachwelt  überliefert  zu  haben ').  Und  doch  schwö- 
ren die  arißtotelischen  Dialektiker  auf  diese  Schriften  und  glauben, 
dieselben  enthalten  die  höchste  Weisheit.  Statt  die  Natur  des  Den- 
kens zu  erforschen,  beschäftigen  sie  sich  einzig  mit  der  Erklärung  des 
intricaten  und  verworrenen  Inhaltes  jener  Schriften  und  quälen  ihre 
SchtUer  mit  dem  Studium  derselben  in  der  beklagenswerthesten  Weise 
ab  ^).  Sie  halten  es  für  ein  Verbrechen,  dem  Aristoteles  zu  widerspre- 
chen ;  sie  glauben,  hier  könne  es  keinen  weitem  Fortschritt  geben ;  was 
in  den  aristotelischen  Büchern  enthalten  sei,  das  sei  für  alle  Zeiten  giltig. 
Aristoteles,  der  weise  Mann,  könne  nicht  geirrt  haben.  Man  hält  itm 
gewissermassen  für  einen  Gott*).  Und  doch  sprechen  die  Berichte, 
welche  wir  von  ihm  haben,  keineswegs  dafür,  dass  er  auch  nur  einen 
sittlich  gediegenen  Charakter  gehabt  habe  ^).  Also  fort  mit  der  Sophi- 
sterei der  aristotelische  Dialektik:  sie  soll  nicht  länger  mehr  die  Geister 
beherrschen!  — 

Die  wahre  Dialektik  ist  nichts  anderes,  als  die  „Virtus  disserendi,*^ 
wie  schon  ihr  Name  es  ausdrückt;  denn  „^Dialektik"'  kommt  von  ^ta- 
Xe^fada»,  und  das  heisst  nichts  anderes,  als  über  einen  Gegenstand 
sprechen ,  und  zwar  vernünftig  sprechen  ^).  Diese  „Virtus  disserendf^ 
nun  ist  d^n  Menschen  schon  von  Natur  aus  eigen;  er  kann  sie  aber 
auch  durch  Kunst  und  durch  Uebung  vervollkommnen.  Man  muss  so- 
mit die  ganze  Dialektik  eintheilen  in  die  natürliche  Dialektik ,  m  die 
dialektische  Kunst  und  in  die  dialektische  Uebung^.  Sie  unterschei- 
den sich  dadurch  von  einander,  dass  die  natürliche  Dialektik  und  die 
dialektische  Uebung  von  uns  seilst  abhängen,  in  so  ferne  nämlich  die 
eine  in  unserer  Natur  begründet,  die  andere  von  unserm  Willen  be- 

1)  Ib.  p.  178  sqq.  —  2)  Ib.  p.  190  sqq.  —  8)  Ib.  p.  228  sq. 

4)  Ib.  p.  112  sq.  —  5)  Ib.  p.  116  sq.  p.  122  sqq.  —  6)  Ib.  p.  141. 

7)  Dialec-ticfte  iDStitaUones  (ed.  B«sil  1676),  p.  1.  Dialcctica  virtos  est  dis- 
serendi.  qaod  ti  nominis  intelligitcr :  itKXtytudat  enim  (unde  dialectica  nomniAtur) 
et  dtseerere  aimiii  idemque  valent,  idque  est  disputare,  disceptare,  atque  omnino 
ratione  uti. 

8)  Ib.  p.  2.  Comparatur  itaqae  dialectica,  sicut  vis  artium  reliquarum,  natura, 
doctriua,  exenitutioDe:  natura  naroque  disserendi  principiom  instituit,  institutum 
doctrtna  propriis  et  congruentibus  consiliis-instniit,  instructum  ab  arte  exercita- 
tio  in  oput  edudt  atque  absolvit. 
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dingt  ist,  wibread  dagegen  die  dialektische  Kunst  von  Aussen  durch 
Lehre  und  Anweisung  gewonnen  wird^).  Was  aber  das  VerluUtr 
niss  der  dialektischen  Kunst  zur  .natürlichen  Dial^tik  betrifft ,  so 
ist  die  erstere  nur  gleichsam  das  Bild  der  letztem.  Denn  die  dia- 
lektische Kunst,  in  so  ferne  sie  als  Doctrui  betrachtet  wird,  hat  keinea 
andern  Zweck,  als  jene  natürlichen  Gesetze  des  Vemunftgebrauchea, 
welche  in  unserer  Vernunft  selbst  gelegen  sind,  uns  zum  Bewusstsein 
zu  bringen ,  sie  zu  entwickeln  und  uns  zu  lehren,  dass  und  wie  wir 
stets  nach  denselben  in  unserm  Denken  zu  verfahren  haben,  damit  wir 
richtig  denken.  Sie  hat  also  die  natürliche  Logik  selbst  zum  Gegen- 
stände ,  und  ihr  Zweck  besteht  einzig  darin ,  die  Regek  der  natür- 
lichen Logik  uns  zu  zeigen,  damit  wir  im  Vemunftgebrauche  densel- 
ben stets  folgen  und  von  denselben  nicht  abweichen  ^). 

Betrachten  wir  nun  die  natürliche  Logik  näher ,  so  kann  es  ans 
nicht  entgehen,  dass  Jeder,  welcher  über  eine  gestellte  Frage  sich  ver- 
ständigen will,  zuerst  einen  Grund  sucht,  um  aus  demselben  imd  durch 
denselben  die  Frage  überhaupt  lösen  zu  können,  und  dass  er  dann,  wenn 
er  diesen  Grmid  gefunden  hat,  denselben  auf  die  Frage  anwendet  und 
in  dieser  Anwendung  die  Frage  selbst  löst  Handelt  es  sich  z.  B.  unt 
die  Frage ,  warum  dieses  Jahr  unfruchtbar  sei :  so  wird  Jeder  zuerst 
die  Gründe  aufsuchen,  aus  welchen  überhaupt  die  Unfruchtbarkeit  eines 
Jahres  entspringen  kann,  und  dann  wird  er  sie  anwenden  auf  das  ge- 
genwärtige Jahr,  um  daraus  die  Antwort  auf  die  gestellte  Frage  zu 
gewinnen.  Daraus  folgt,  dass  all  unser  Denken  in  einer  doppelten  Func- 
tion sich  bewegt :  nämlich  die  Gründe  für  einen  fraglichen  Satz  auf- 
zufinden, und  dann  aus  diesen  Gründen  den  Beweis  für  jenen  Satz  zu 
bilden.  Die  erstere  Function  kann  man  Invention,  die  letztere  Urtheil 
(Judicium)  nennen^). 

Ist  nun  die  dialektische  Kunst  als  Doctrin  nichts  anderes,  als  die 
Anweisung  dazu,  dass  und  wie  wir  nach  den  Gesetzen  der  Natur  den- 
ken sollen,  so  wird  auch  sie  in  zwei  Theile  zerfallen  müssen,  nämlich 
in  die  Lehre  von  der  Erfindung  und  in  die  Lehre  vom  Urtheile.   Der 

1)  Ib.  p.  2  sq. 

2)  Ib.  p.  6.  Est  igitor  ars  dialectica  doctrina  disserendi.  In  natura  vegeta 
m  est,  in  arte  admonitio,  consilium,  praeceptio  sie  agendi,  ut  natura  integra 
atque  incorrupta  ageret.  Docet  igitur  ars  rectas  naturae  leges,  nee  errare  in 
disserendo  patientes  vias  ostendit    Arist  animadv.  p.  108  sqq. 

8)  Dial.  inst.  p.  4.  Attende  igitor,  quid  tales  naturae  consiiiarii  facient 
Primum,  ut  opinor,  apud  se  taciti  rationem  aliquam  excogitabunt ,  et  argumentum 
invenient,  quo  quaestioni  respondeant;  deinde,  uld  satis  commode  cogitaverint, 
cogitationem  non  temere,  sed  via  ac  ratione  digestam  partitamque  expriment,  hoc 
modo  fortasse,  quo  mihi  haec  experienti  atque  interroganti  quidam  responderunt : 
Non  est  (dixerunt)  spes  ubertatis  in  tarn  varia  aestatis  mutabiiitate ,  ubi  modo 
Tenti,  modo  imbres  ac  pluviae,  rari  autam  soles  exstiterunt;  at  omneü  fere  aesta* 
tis  h(\jus  dies  sine  calore  maduerunt:  yix  certe  sperari  boni  quicquiam  potest, 
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erste  Theil  gibt  die  Anldtung  dazu,  dass  and  wie  wir  die  Gründe 
snr  Lösung  der  verschiedenen  Fragen  finden ,  ans  welchen  Momenten 
wnr  dieselben  schöpfen  sollen ;  der  zweite  Theil  dagegen  lehrt  uns, 
wie  wir  diese  Gründe  zur  Lösung  der  Fragen  anwenden ,  wie  wir  zu 
Werke  gehen  müssen,  um  uns  aus  den  gefundenen  Gründen  über  die 
ans  gegenübertretenden  Erscheinungen  wissenschaftlich  zu  verstftndi- 
gen.  —  Und  das  sind  denn  nun  auch  die  zwei  Tbeile,  in  welche  Ramus 
sdne  Dialektik  ausscheidet  ^). 

§.  68. 

Wenden  wir  uns  daher  zunächst  dem  ersten  Theile,  der  Lehre 
vrni  der  Erfindung  zu,  so  führt  Ramus  gewisse  „loci^^  auf,  aus  wei- 
cht) Argumente  entnomm^  werden  können.  Er  theilt  dieselben  ein  in 
ursprüngliche  und  in  solche,  welche  aus  den  ursprünglichen  sich  erst 
ableite.  Die  erstem  sind  fünf,  nämlich:  Ursache,  Wirkung,  Subject, 
A4|unct  und  Disjunct  (causa,  effecta,  subjecta,  adjnncta,  dissentanea). 
Die  letztem  dagegen  lassen  sich  auf  neun  zurückführen,  nämlich:  Ge* 
Dus,  species,  nomen,  notatio,  conjugata,  testimonia,  comparata,  divi- 
sio,  definitio ').  Ramus  handelt  ausführlich  über  jeden  einzelnen  dieser 
Gemeinplätze  und  sucht  dessen  Bedeutung  und  Umfang  zu  entwickeln« 
sowie  zu  zeigen,  wie  und  in  wie  ferne  aus  denselben  Argumente  ent- 
nommen werden  können.  Wir  folgen  ihm  hierin  nicht  in's  Detail  und 
bemerken  nur,  dass  nach  seiner  Ansicht  das  Genus  dem  Begriff  der 
Ursache,  die  Species  dem  der  Wirkung  entspricht,  und  dass  die  übri- 
gen secundären  Gemeinplätze  einzeln  aus  den  primären  insgesammt 
sich  ableiten  ^).  Besonders  eingehend  entwickelt  er  unter  Anderm  auch 
die  Begriffe  der  Division  und  der  Definition ,  weil  sie  ihm  mit  Recht 
für  die  Dialektik  von  grösster  Bedeutung  erscheinen  *). 

Es  folgt  dann  der  zweite  Theil  der  Dialektik :  die  Lehre  vom  Ur- 
theil ,  worauf  Ramus  das  Hauptgewicht  legt.  Es  ist  damnter  nichts 
anderes  zu  verstehen ,  als  die  Anweisung ,  das  in  der  Invention  Aufge- 
fundene in  gehöriger  Weise  zu  ordnen  und  dadurch  zu  einem  bestimm«- 
ten  Urtheile  über  eine  fragliche  Sache  zu  gelangen  *).  Es  schliesst 
diese  Anweisung  zugleich  noch  einen  andern  Zweck  in  sich,  nämlich  den 
rechten  Gebrauch  des  Gedächtnisses  zu  zeigen,  und  ist  von  diesem 
Standpunkte  aus  betrachtet  die  Lehre  vom  Urtheile  zugleich  auch  die 
Lehre  vom  Gedächtnisse,  resp.  von  dem  rechten  Gebrauche  desselben  ^). 


1)  Ib.  p.  7  Bq.  Arist.  animady.  p.  114.  lüan  nannte  das  ürtheü  deshalb 
scherzweise  die  eecnnda  pars  Bami. 

2)  Dial.  inst  p.  8.  —  8)  Ib.  p.  17.  —  4)  Ib.  p.  22  sqq. 

5)  Ib.  p.  28.  Itaque  qnoniam  duce  natura  dispositionem  qnandam  temm  it* 
▼entarom  seqnimnr  in  jndicando:  jndicinm  ab  ejus  imitatione,  definiamus  doctri^ 
Dam ,  res  inventas  eoUocandi ,  et  ea  coUocatlone  de  re  proposlta  jadicandi. 

6)  Ib.  p.  28  sq. 
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Es  sind  4rei  Grade  oder  Stufen  des  ürtfaeils  za  unterscheiden,  80 
zwar  9  dass  das  Urtheil  von  dem  ersten  naturg^näss  zum  zweiten 
und  von  diesem  zum  dritten  fortschreitet,  und  so  in  continuirlicheni 
Foi'tgange  das  höchste  Ziel  der  Erkenntniss  erreicht  ^).  Sprechen  wir 
zuerst  von  der  ersten  und  untersten  Stufe  des  Urtheils. 

Die  erste  Stufe  des  Urtheils  besteht  darin ,  dass  wir  Ein  Argomeni 
in  der  Weise  mit  Einer  Frage  zusammenordnen,  dass  daraus  die  Wahr- 
heit oder  Falschheit  des  in  Frage  stehenden  einzelnen  Satzes  erfolgt 
Diese  Disposition  des  Argumentes  zur  Frage  ist  der  Syllogismus.  Daher 
ist  denn  auch  der  erste  Theil  der  Lehre  vom  Urtheil  die  Lehre  vom 
Sylloginnus'). 

So  ist  denn  der  Syllogismus  eine  derartige  nothwendige  und  feste 
Verbindung  des  Argumentes  mit  derQuästion,  dass  daraus  die  Wahr- 
hdt  oder  Falschheit  der  letztem  sicher  erschlossen  wird^).  Er  be- 
steht daher  aus  drei  Theilen :  aus  der  Proposition,  aus  der  Assnmtimi 
und  aus  der  Gomplexion.  Es  ist  nämlich  in  jeder  Quästion  ein  ma^us 
extremum  und  ein  minus  extremum  zu  unterscheiden,  wie  z.  B.  in  der 
Frage:  ^^Utrum  omnis  homp  dialecticus  sit/'  der  Begriff  ,,dialecticii8^ 
als  das  majus  extremum ,  der  Begriff  „  homo  "*  dagegen  als  das  minas 
extremum  zu  betrachten  ist  Da  wird  denn  nun  in  dem  ^sten  Theile 
des  Syllos^mus ,  in  der  Proposition ,  zuerst  das  majus  extremum  mit 
dem  Argumente  in  Verbindung  gebracht  oder  zu  demselben  dispomrt  ; 
im  zweiten  Theile  des  Syllogismus  dagegen,  in  der  Assumtion,  yeat^ 
bfaidet  man  das  minus  extremum  mit  dem  Argumente ;  und  daraas  re- 
sultirt  dann  endlich  die  Complexio,  in  welcher  die  beiden  Extreme 
in  Verbindung  gebracht,  resp.  das  Verhältniss,  in  welchem  sie  ver* 
möge  des  angenonmienen  Argumentes  stehen,  gesetzt  wird.  Nehm» 
wir  z.  B.  für  die  oben  angeführte  Frage  als  Argument:  „particeps 
rationis, "  so  erhalten  wir  der  gegebenen  Erklärung  zufolge  folgenden 
SyUogismus:  „Quidvis  particeps  rationis  est  dialecticum  (majus  extre- 
mum); —  „Omnis  homo  (minus  extremum)  est  particeps  rationis ;^^ 
—  „  Omnis  igitur  homo  dialecticus  est  ^).  ^' 

Der  Syllogismus  kann  wiederum  entweder  einfach  oder  zusammen- 
gesetzt sein,  je  nachdem  alle  seine  Theile  einfache  Sätze  sind,  oder 
aber  der  eine  oder  der  andere,  oder  alle  zugleich  aus  mehreren  mit 


1)  Ib.  p.  29. 

2)  Ib.  p.  29.  Primmn  itaque  judiciam  est  doctnna  anioB  argumenti  finne  con- 
•tanterque  com  quaestione  collocandi,  unde  qaaestio  ipsa  rera  fifiüisaTe  oognoscitiir; 
dispositio  aatem  Ipsa  collocatioque  syllogistnos  appeUatur;  nee  qoidqaam  primi 
jadidi  et  syllogismi  nomina  diffenmt,  nisi  quod  hoc  solam  dispositionem ,  fllud 
etiam  dispositioiUB  artem  significat 

8)  Ib.  L  e.    Syllogismila  igitur  est  argomenti  cum  quaestione  firma  aecessa« 
riaque  coUocatio,  unde  qaaestio  Ipsa  conclnditur  atque  aestimator. 
4)  Ib.  p.  80. 
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einfachen  Syllogismos  betrifft,  so  zerfällt  derselbe  wiederum  in  drei 
Arten.  In  der  ersten  geht  das  Argom^t  dem  majus  extremom  in  der 
Proposition  voran,  folgt  dagegen  dem  minus  extremum  in  der  Assum- 
tion  nach.  In  der  zweiten  folgt  das  Argument  in  beiden  Prämissen 
den  Extremen  der  Quästion  nach ,  und  in  der  dritten  ^dlich  geht  es 
in  beiden  Prämissen  den  gedachten  Extremen  voran.  Jede  dieser 
Schlussarten  lässt  immer  mehrere  verschiedene  Schlussweisen  ( modos 
Byllogisticos)  zu').  Ebenso  zerfällt  auch  der  zusammengesetzte  Schluss 
in  mehrere  verschiedene  Arten,  und  zwar  iiat  man  hier  zu  unterschei* 
d^i  den  Syllogismus  copulatus,  relatus,  connexusunddisjunctus^).  Die 
beiden  erstem  befolgen  die  Gesetze  des  einfachen  Schlusses ;  die  bei* 
den  letztem  dagegen  —  von  uns  der  hypothetische  mid  disjonctive 
Scbloss  genannt—,  haben  eine  eigenthflmliche Form  und  mOssen  deshalb 
auch  fQr  sich  betrachtet  und  beurtheilt  werd^^). 

Gehen  wir  zur  zweiten  Stufe  des  Urtheils  über«  —  Dieselbe  be- 
steht in  der  CoUocation  und  Anordnung  melirerer  und  verschiedener, 
aber  doch  gleichartiger  mit  einander  zusammenhängender  Lehrsätze  zn 
räiem  Ganzen.  Jener  Theil  der  Dialektik  also,  welcher  sich  mit  die- 
ser zweiten  Stufe  des  Urtheils  beschäftigt,  gibt  die  Anweisung,  wie 
wir  eine  Mehrheit  von  solchen  Lehrsätzen  anzuordnen  haben,  um  einen 
Einblick  in  das  Ganze  und  in  die  innere  gegliederte  Einheit  derselben 
zu  gewinnen^).  Er  ist  daher  nichts  anderes,  als  was  wir  Methodik 
nennen^).  —  Jene  Anordnung  nun  wird  bewerkstelligt  durch  fortge- 
setzte Definition  und  Division ;  denn  um  den  Inhalt  des  Ganzen  klar 
zu  machen  und  die  innere  Gliederung  desselben  herauszustellen,  ist  es 
nothwendig ,  den  Inhalt  zu  erklären ,  zu  definiren  und  dann  denselben 
in  seine  Tbeile  zu  zertheilen  ^).  Da  muss  man  denn  von  dem  Allge- 
meinen ordnungsgemäss  herabsteigen  zu  dem  minder  Allgemeinen,  bis 
man  endlich  bei  der  ersten  Species  anlangt,  unter  welcher  man  nur 
mehr  die  unendliche  Anzahl  von  Individuen  hat  ^).  Als  Hilfsmittel  zur 
Entwicklung  des  Ganzen  hat  man  dann  den  Syllogismus  zu  gebrauchen» 
damit,  wenn  eine  Erklärung  oder  Aufstellung  zweifelhaft  ist,  sie  durch 
denselben  begründet  werde  ^).    Doch  ist  zu  bemerken,  dass  man  nicht 


1)  Ib.  p.  81.  -  2)  Ib.  p.  81  sqq.  ^  3)  Ib.  p.  88.  —  4)  Ib.  p.  88  sqq. 

5)  Ib.  p.  48.  Secondus  judicü  gradus  collocationem  tradit  et  ordinem  nralto- 
nuB  et  varioram  argumentoram  cohaerentium  inter  se  et  p^rpetoa  velot  cateoa 
mctorum,  ad  nnumqoe  certum  finem  relatonun. 

6)  Waddington  Kastus,  De  Petri  Bami  viU,  scriptis,  philosophia  (Paris  1848) 
fiüut  folgende  Stelle  aus  Bamas  Schriften  an :  MetboduS  est  diaaoea  Tariomm 
aziomatnm  homogeneonun  pro  natorae  soae  cbritate  propositonun ,  onde  omninai 
inter  se  convenientia  jadicatnr ,  memoriaque  comprebenditor.  Dialect  ( ed.  1666 ) 
L  2.  p.  211  sq. 

7)  DiaL  insüt  p.  48.  —  8)  Ib.  p.  48  sqq.  ~  9)  Ib.  f.  47  aq. 


Digiti 


zedby  Google 


864 

fiberall  diese  Methode  in  gleicher  Weise  anweadeB  kann;  denn 
kann  nicht  tiberall  vollkommene  wissenschaftliche  Erkenntniss  und  Ge- 
wissheit erzielen ;  man  muss  sich  zum  öftem  mit  der  blossen  Wahr- 
scheinlichkeit begnügen,  wie  denn  letzteres  in  den  Verhältnissen  nnd 
Vorkommnissen  des  gewöhnlichen  Lebens  überall  der  Fall  ist^« 

Es  folgt  endlich  die  dritte  Stufe  des  Urtheils,  welche  darin  be- 
steht ,  dass  wir  alle  Wissenschaften ,  welche  wir  auf  den  zwei  darge- 
stellten Wegen  gewonnen  haben,  auf  Gott  zurückführen,  und  so  in  allCT 
Dingen  Gott  zu  erkennen  suchen,  um  dadurch  zur  Lobpreisung  des- 
selben aulgemuntert  zu  werden^).  Das  Denk^  des  Menschen  darf 
sieh  nicht  damit  begnügen,  die  Wahrheit  in  den  verschiedenen  Gebie- 
ten des  Wissens  zu  erkennen ;  der  menschliche  Geist  muss  vielmehr 
sich  zu  der  Stnfe  erheben ,  dass  er  in  der  Wahrheit ,  welche  er  er- 
kennt <,  den  Abglanz  der  absoluten  göttlichen  Wahrheit  sieht,  und  auf 
diese  Weise  in  der  Erkenntniss  Gottes  selbst  immer  weiter  fortsei«^ 
tet  Denn  so  wird  für  ihn  die  Wissenschaft  em  Mittel  sein ,  nm  hie- 
meden  seiner  Aufgabe  zu  genügen,  welche  in  der  Erkenntniss  und  Lob- 
preisung Gottes  besteht.  Und  in  der  That  ist  ja  jede  Wissenscbi^  von 
der  Art,  dass  sie  ihn  nothw^dig  auf  G^tt  hinleitet  nnd  dessen  Herr- 
lidikeit  ihn  mehr  und  mehr  erkennen  lässt'). 

So  viel  über  die  drei  Stufen  des  Urtheils  *).  Nachdem  wir  nun  die 
dialektische  Kunst  als  die  Nachahmung  der  natürlichen  Dialektik  an  der 
Hand  der  letztem  entwickelt  haben,  bleibt  uns  noch  zu  sprechen  übrig 
von  dem  dritten  Theile  der  Dialektik  im  Allgemeinen,  n&mlich  von  der 
dialektischen  Uebung.  Durch  die  an  die  Regeln  der  Natur  und  Kunst 
sich  anschliessende  Uebung  soll  der  Geist  im  dialektischen  Denken  stark 
and  geschickt  gemacht  werden.  Diese  Uebung  soll  aber  wiederum  in 
dreifacher  Weise  geschehen,  nämlich  durch  Erklärung  guter  alter 
Schriftsteller ,  durch  Schreiben  und  durch  Reden  (interpretatione,  scrip- 
tione  et  dictione)^).  Ramus  versäumt  nicht,  für  die  Interpretation, 
für  das  Schreiben  und  für  das  Reden  gewisse  Regeln  aufzustellen ,  die 
wir  jedoch  übergehen  wollen^).  Was  aber  das  Verhältniss  dieser  Mittel 
der  Uebung  zu  einander  betrifift ,  so  ist  das  Reden ,  d.  i.  der  rhetorisch 
ausgebildete  Vortrag  der  letzte  und  höchste  Zweck ,  welcher  durch  alle 


1)  Ib.  p.  50  sq. 

9)  Ib.  p.  67.  Postremas  superest  dialectid  jadicü  gradus  m  perspidenda 
sdentiamm  hmnaiianun  virtate  ad  supremum  renun  omDiam  finem  referenda  po- 
sitns,  Qt  laboris  bnmani  fructas  possit  aestimari  et  opthnos  remm  omnium  parens 
atqne  anctor  agnotd.  —  S)  Ib.  p.  61  sqq. 

4)  Ib.  p.  72  sq.  Hi  tres  sunt  dialectid  judidi  gradus,  pw  qnos  de  rebus 
onnfbus  (quae  ia  dubhationem  caderent),  Judicium  fieri  possit:  Primo,  qdd  sH 
vertun  falsomye,  quaeritur.  Secnndo  res  varia  moltiplexque  darius  exponitor. 
Tertio  qaantam  de  Deo  literis  humanis  nosse  fiis  est,  tantnm  cognosdtor. 

6)  Ib  p.  7i.  —  6)0).  p.  75  sqq. 
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Uebnng  erreiGht  werden  soll.  Ueberhaupt  sollen  Dialektik  und  Rheto- 
rik mit  einander  aufs  Innigste  verbunden  sein.  Denn  obgleich  die  Dia- 
lektik das  Denken ,  die  Rhetorik  die  Rede  zum  Gegenstande  hat ,  so 
müssen  doch  beide  in  der  Uebung  stets  mit  einander  gehen ,  in  ähnlicher 
Weise ,  wie  die  Natur  dad  Herz  und  die  Zunge  in  ihren  Functionen  aufs 
Innigste  verbunden  hat.  Wir  sollen  die  logische  Regeln  nicht  ihrer 
selbst  wegen  lernen,  sondern  um  sie  in  Uebung  zu  setzen,  und  ihre 
letzte  Uebung  ist  eben  die  Rede  0« 

Das  nun  ist  der  ganze  Apparat  der  Ramistischen  Dialektik.  We- 
sentlich neue  Gedanken  sind  in  derselben  nicht  zu  finden.  Nur  das  mag 
»  dem  Ramus  zum  Verdienste  angerechnet  werden ,  dass  er  die  Dialektik 
zu  vereinfachen  suchte.  Ob  aber  das  Resultat  dieser  Vereinfachung  den 
Anforderungen  der  Wissenschaft  genügen  könne,  ist  freilich  mehr  als 
zweifelhaft.  Die  wesentlichen  Formen  und  Gesetze  des  Denkens  sind  in 
der  Ramistischen  Dialektik  nicht  so  ausgeschieden,  wie  es  die  Natur  der 
Sache  erfordert.  Der  Grundsatz ,  dass  die  natürliche  Logik  das  Object 
der  Logik  als  Wissraschaft  sei,  ist  ganz  richtig;  aber  die  natürliche 
Logik  bat  denn  doch  ein  ganz  anderes  Schema,  als  das  von  Ramus 
entworfene.  Der  ganze  Fehler  liegt  darin ,  dass  Ramus  die  Gesetze 
der  Rhetorik  ohne  weiters  auch  zu  Gesetzen  der  Dialektik  machte, 
beide  Disciplinen  also  mit  einander  vermischte.  Dadurch  konnte  die 
Wissenschaft  der  Dialektik  als  solche  Nichts  gewinnen,  sie  konnte 
nur  verlieren.  Diese  Vermischung  der  Dialektik  und  Rhetorik  lag  in 
der  damaligen  Zeittendenz;  wir  sind  derselben  auch  bei  den  voraus- 
gehenden Philologen  begegnet  Aber  damit  hat  die  Dialektik  im  Ge- 
genhalte zur  scholastisch- dialektischen  Methode  keinen  eigentlichen  Fort- 
schritt gemacht  In  der  nachfolgenden  Zeit  musste  daher  diese  Verbindung 
wieder  gelöst  werden ,  wenn  die  Dialektik  nicht  verkümmern  sollte. 

Die  Ramistische  Lehre  fand  in  kurzer  Zeit  weite  Verbreitung  und 
bürgerte  sich  ganz  besonders  in  der  Schweiz,  in  Deutschland  und  in 
England  ein.  Auf  sehr  vielen  deutschen  Hochschulen  traten  Lehrer 
auf,  welche  die  Dialektik  nicht  mehr  nach  peripatetischen,  sondern 
nach  ramistischen  Grundsätzen  lehrten.  Ebenso  in  der  Schweiz  und 
in  England').  Auf  den  katholischen  Hochschulen,  in  Frankreich, 
Spanien,  Italien,  hielt  man  sich  dagegen  von  dieser  Aenderung  fem, 
und  ebenso  gab  es  auch  unter  den  lutherischen  Theologen  viele 
Widersacher  des  calvinistischen  Ramus.  Dazu  gehörte  Melanchthon  % 
So  entstanden  unter  den  Dialektikern  zwei  grosse  Parteien:  die  der 
Ramisten  und  die  der  Antiramisten,  wovon  die  einen  der  ramistischen, 
die  andern  der  peripatetischen  Dialektik  anhingen,  und  welche  sich 
gegenseitig  bekämpften.    Zu  den  Antiramisten  gehörten  vorzugsweise 


1)  Ib  p.  9$  sq.    et  WadcUfigim  Sastw,  op.  c.  p.  102-^125. 

2)  Waddingt,  Kost,  op.  c.  p.  1dl  sqq.  -^  8)  Ib.  p.  188  sq. 
StSdti,  OMohiohi«  der  FhUoiophio.  m.  «20 
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Garpentarias ,  Nieolaus  Frischlin,  Antonius  Govea,  Cornelius  Martini, 
.Joachim  Perionius ,  Jacob  Schegk  zu  Tübingen ,  Phil.  Scfaorbias  n.  A. 
Unter  den  Ramisten  dagegen  sind  vorzugsweise  zu  nennen:  lliom. 
Freigius,  Franz  Fabricius,  Caspar  Pfaflfrad,  Wilh.  Ad*  Scribonius,  Aa- 
domar  Taläus,  Johann  Gramer,  Henning  Renn^nann,  Friedrich  Beu- 
rhns,  Andreas  Kraghis,  Rudolph  Snell,  Thomas  Rhaedus,  Hieronymns 
Treutier,  Heigo  Buscher  u.  A.  *).  —  Andere  protestantische  Philoso- 
phen suchten  eine  mittlere  Stellung  einzunehmen ;  sie  suchten  die  pe- 
ripatetische  Logik  in  der  Form,  welche  sie  von  Melanchthon  erhalten 
hatte,  mit  dem  Ramismns  zu  verbinden,  konnten  es  aber  damit  keiner 
der  beiden  Parteien  recht  machen ,  und  wurden  von  der  einen  als 
Pseudoramisten,  von  der  andern  als  Semiramisten  bezeichnet  ^).  Dazo 
wurde  insbesonders  gerechnet  Rudolph  Ooklenius  zu  Marburg  (f  1628X 
ein  vielseitig  gebildeter  und  mit  der  elassischen  Literatur  vertrauter 
Manu,  welcher  auch  in  andern  Zweigen  der  Philosophie  Rahmlicbes 
leistete. 

So  viel  über  den  Ramismus.  Wir  gehen  nun  zu  einer  andern 
philosophischen  Richtung  über,  welche  in  unserer  Periode  anftauchla 
Es  ist  ein 


V.    Neuer  Stoieismus,  Epicuräismus  und  Jonismiis. 

i*    JfMMmtum  Iiipiilu9« 

§.  69. 
Nicht  blos'der  antike  Piatonismus  und  Aristotelismus,  sondern 
auch  der  Stoicismus  trat  in  der  gegenwärtigen  Epoche  aufs  Neue  an's 
Tageslicht  hervor ,  ohne  jedoch  ein  ^o  grosses  Aufsehen  in  der  Welt 
zu  machen ,  wie  die  erstgenannten  Systeme.  Es  war  Justus  Lipsius, 
welcher  die  stoische  Philosophie  wieder  zu  Ehren  zu  bringen  suchte. 
Berühmter  als  Philolog,  denn  als  Philosoph,  hatte  er  sich  durch  das 
Studium  der  alten  Classiker  mit  den  stoischen  Lehren  vertraut  ge- 
macht und  sie  scheinen  ihn  dermassen  für  sich  eingenommen  zu  haben, 
dass  er  ihnen  neuerdings  Greltung  in  seiner  Zeit  zu  verschaffen  suchte. 
Seine  Opposition  gegen  die  Scholastik  war  hiebei  nicht  so  bitter  und 
durchgreifend ,  wie  wir  sie  bei  den  übrigen  Philologen  treffen ;  er  will 
nur  zeigen,  dass  die  stoische  Philosophie  Vorzüge  habe,  welche  sie 
mit  den  übrigen  philosophischen  Secten  des  Alterthums  nicht  blos  als 
ebenbürtig,  sondern  in  vielfktcher  Beziehung  als  den  übrigen  Secten 
überlegen  erseheinen  lassen.  D^n  Christenthume  setzt  er  seinen  Stoi- 
cismus nicht  geradezu  entgegen ;  er  sucht  vielmehr  dessen  Lehren  mit  den 


1)  Ib.  p.  181  sqq.  YgL  Tenmemanny  eesch.  d.  Ph.  Bd.  9.  S.  496  ff. 

2)  Wadd.  Ka8$.,  op.  $.  p«  135. 
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christlichen  Lehren  in  Einklang  zu  bringen,  and  sein  Streben  geht 
deshalb  überall  dahin,  eine  solche  Erklärung  der  stoischen  Lehrsätze 
beizabringen,  welche  einen  Widerspruch  zwischen  ihnen  und  dem  Chri- 
stenthume  zu  beseitigen  geeigenschaftet  wären.  Wo  solches  unmög- 
lich ist,  da  verlässt  er  zwar  die  stoischen  Lebren,  nicht  aber  ohne 
die  Stoiker  selbst  möglichst  zu  eutschuldigen  und  in  Schutz  zu  neh- 
men. Seine  Sprache  ist  die  des  Philologen,  rein,  Aiessend,  classisch. 
Im  Leben  war  er  selbst  nichts  weniger  als  Stoiker. 

Joost  Lipps  (Justus  Lipsius)  ward  geboren  im  Jahre  1547  zulsea 
bei  Brüssel,  studirte  in  Brüssel,  Cöln  und  Löwen  unter  der  Leitung 
der  Jesuiten  und  gewann  unter  dieser  Leitung  bald  Vorliebe  für  die 
altrömische  Literatur  und  insbesonders  für  stoische  Philosophie,  wie 
selbe  insbesonders  von  Seneka  und  Epiktet  vertreten  war.  In  Folge 
der  Dedication  seiner  schon  im  neunzehnten  Lebensjahre  geschriebenen 
„Variae  Icctiones''  an  den  Cardinal  Pernotti  kam  er  nach  Rom  als 
Secretär  desselben ,  lebte  hier  sehr  ausschweifend  und  setzte  diese 
Lebensweise  auch  fort,  als  er  nach  Löwen  zurückkehrte,  bis  ihn  Carl 
Lange ,  ein  gelehrter  und  tugendhafter  Mann  zu  Lüttich ,  auf  bessere 
Wege  brachte.  Er  reiste  dann  nach  Wien ,  ging  durch  Böhmen  nach 
Sachsen  und  nahm  eine  Lehrstelle  in  Jena  an,  unter  dem  Versprechen 
lutherisch  zu-  werden.  Er  verliess  jedoch  Jena  bald  wieder,  kehrte 
auf  sein  väterliches  Landgut  bei  Brüssel  zurück  und  erhielt  im  Jahre 
1579  eine  Lehrstelle  in  Leyden,  wo  er  sich  nun  äusserlich  zur  refor- 
mirten  Secte  bekannte  und  dreizehn  Jahre  lang  lehrte,  aber  sich  auch 
in  heftige  politische  Streitigkeiten  verwickelte,  indem  er  mündlich  und 
schriftlich  (in  den  Politicis  s.  civilis  doctrinae  L  IV.)  die  in  den  Nie- 
derlanden nicht  beliebte  strengmonarchiscbe  Staatsform  vertheidigte. 
Er  ging  daher  nach  Spaa  und  dann  nach  Cöln,  wo  er  wieder  katho- 
lisch wurde.  Hierauf  wurde  er  in  Löwen  als  Professor  angestellt, 
kurz  vor  semem  im  Jahre  1606  erfolgten  Tode  aber  von  diesem  Lehr- 
amte entbunden  und  zum  Historiographen  des  Königs  von  Spanien 
ernannt. 

Die  Schriften,  in  welchen  er  die  stoische  Philosophie  vortrug  und  ' 
wieder  za  Ansehen  zu  bringen  suchte,  sind:  die  „Manuductio  ad  phi- 
losophiam  stoicam,''  dann  „  Physiologiae  Stoicorum  1.  III., ^'  und  end- 
lich die  Schrift  „De  constantia ^). '*    Sachen  wir  aus  diesen  Schriften 
ein  Bild  seiner  Lehr-  und  Denkweise  zu  entwerfen. 

Die  Stoiker  nahmen  zwei  Principien  an :  Gott  und  die  Materie« 
Darin  stimmt  ihnen  Lipsius  bei,  nur  dass  er  es  für  einen  Irrthum  er- 
klärt ,  die  Materie  als  etwas  Ewiges  neben  Gott  hinzustellen ').    Gott 


1)  £s  liegen  mir  diese  Schriften  vor  in  der  Aasgabe  der  Werke  des  Lipsitp 
Vesaliae  1675.  Tom.  lY. ,  wornach  ich  citire. 

2)  Pbysiolog.  Stoic  1.  1.  dissert.  4. 
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ist  das  active,  die  Materie  das  passive  Princip.  Gott  ist  ferner  nach 
den  Stoikern  als  das  active  Princip  auch  die  allgemeine  Natur  und 
die  allgemeine  Vernunft,  welche  in  allen  Dingen  zur  OflFenbarung  ge- 
langt. Und  diese  allg«neine  Natur,  welche  zugleich  allgemeine  Ver- 
nunft ist,  fassten  sie  auf  als  „  Feuer, '^  nicht  als  ein  solches  irdisches 
Feuer,  wie  es  uns  in  der  sinnlichen  Welt  entgegentritt,  sondern  als 
ein  vernünftig  und  kunstreich  bildendes  Feuer,  welches  Alles  von  In- 
nen heraus  belebt  und  formt  ^).  Auch  hieriu  sieht  Lipsius  nichts  ge- 
radezu Tadelnswerthes,  und  auf  die  Frage,  wie  es  denn  doch  mit  dem 
christlichen  Glauben  sich  vereinbaren  lasse,  Gott  als  Feuer  zu  den- 
ken, erwiedert  er  folgendes:  Es  bezeichnet  ja  das  Evangelium 
selbst  Gott  und  das  göttliche  Wort  als  ein  „ Licht, ^'  und  nicht  blos 
dem  Moses  ist  Gott  in  einem  flammenden  Dornbusche  erschienen,  son- 
dern auch  über  die  Apostel  hat  sich  der  heilige  Geist  in  Gestalt  feu- 
riger Zungen  herabgelassen.  Allerdings  nennen  wir  als  Christen  Gott 
nicht  im  eigentlichen  Sinne  eine  feurige  Natur;  aber  Licht  und  Feuer 
bieten  unter  Allem ,  was  unter  die  Sinne  fällt ,  die  meisten  Analogien 
und  Aehnlichkeiten  mit  dem  göttlichen  Wesen  und  seinen  Eigenschaf- 
ten dar.  Man  kann  demnach  die  Ansicht  der  Stoiker,  nach  welcher 
das  göttliche  Wesen  als  Feuer  gedacht  werden  müsse,  nicht  so  ganz 
als  absurd  bezeichnen ,  obgleich  man  sie  nicht  im  strengen  Sinne  des 
Wortes  vertheidigen  kann*). 

Vorzugsweise  beschäftigt  sich  Lipsius  im  Geiste  der  Stoiker  mit 
der  Entwicklung  und  Begründung  der  göttlichen  Providenz  und  des 
Fatums.  Der  Begrifl  der  Vorsehung,  lehrt  er,  kann  von  Gott  nicht  ge- 
trennt werden.  Wir  können  uns  Gott  nur  als  den  vorsehenden  denken  ^). 
Und  diese  göttliche  Vorsehung  besteht  dann  darin,  dass  Gott  Alles, 
was  hienieden  ist  und  geschieht ,  erkennt  und  im  Lichte  dieser  Erk^mt- 
niss  auf  uns  unbekannten  Wegen  leitet  und  regiert**).  Nichts  steht  also 
ausser  dem  Bereiche  dieser  göttlichen  Vorsicht ;  durch  sie  wird  AUes, 
was  hienieden  ist,  zu  seinem  Ziele  hingeordnet  und  hingeleitet  Aller- 
dings mag  man  gegen  die  Wahrheit  der  göttlichen  Vorsehung  einwen- 
den, dass  ja,  falls  es  eine  solche  Vorsehung  gäbe,  so  viele  Uebel  in  der 
Welt  nicht  sein  könnten.  Allein  dieser  Einwurf  ist  nichtig.  —  Alle  Uebel 

1)  ib.  1.  1.  dies.  6. 

2)  Ib.  1.  1.  diss.  6.  p.  845.  Non  quod  Ignem  Deiuh  dicamas,  al>8it:  sed 
quod  ista  „divinae  proprietatis  (verba  Dionysii  Areopagitae)  inter  haec,  quae  sab 
oculos  cadunt,  plurimas  imagines  babeat "  Itaqne  Stoici  haud  nimis  absardi,  si 
dirinitatein  iJli  dedenmt,  quod  et  consensu  pleraeque  gentes,  velat  natura  prae- 
eonte  fecenmt,  qui  Yestam  sdlicet  et  ignem  perpetuim  voluorunt 

8)  Ib.  1.  1.  diss.  11. 

4)  De  constantia,  1.  1.  c.  18.  Est  igitur  in  Deo,  ftiit,  erit,  pervigil  illa  et 
Herpes  cora  (sed  cura  tarnen  secora),  qua  res  omnes  inspicit,  adit,  cognosdt,  et 
cognitas  immota  qoadam  et  ignota  nobis  serie  dirigit  ac  gubemat.  Id  autem  est, 
quod  providentiam  hie  voco. 
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lassen  sich  eintheüen  in  natürliche  ^  in  innere  und  in  äussere  UebeP). 
Natürliche  Uebel  sind  solche ,  welche  von  der  Natur  selbst  kommen,  sei 
es  nun ,  dass  sie  blos  hie  und  da  auftreten,  wie  Missgeburten,  natürliche 
Gebrechen  u.  dgl. ,  oder  dass  sie  constant  sind,  wie  Schlangen,  reissende 
Thiere,  Güte  u.  dgl.  Innere  Uebel  sind  solche,  welche  in  dem  innern  Men- 
schen sich  vorfinden,  wie  alles  sittlich  Böse,  alle  Laster  u.  dgl.    Aeus- 
«ere  Uebel  endlich  sind  jene,  welche  zufällig  von  Aussen  hereinbrechen, 
wie  Krieg,  Hungersnotb,  Pest,  Ueberschwanmnng  u.  dgl.  —Keines  von 
all  diesen  Uebeln  steht  aber  im  Widerstreit  mit  der  göttlichen  Vor^ 
sebnog,  so  dass  diese  mit  jenen  nicht  zusammen  bestehen  könnte.  Nicht 
die  natürliche  Uebel:  denn  diese  tragen,  wenn  man  sie  von  einem 
hohem  Standpunkte  aus  betrachtet,  gleichfalls  zur  Schönheit  des  Uni- 
versums (ad  omatom  universi)    bei.     Zu   seiner  eigenen  Verherr- 
lichung hat  ja  Gott  auf  erster  Linie  die  Welt  gemacht ;  daher  muss 
Alles  zusammenwirken  zum  Schmuck  des  Universums,  damit  dadurch 
die  Ehre  Gottes  des  Schöpfers  gefördert  werde :  —  und  zum  Schmuck 
des  Universums  tragen,  wie  gesagt,  auch  alle  jene  natürlichen  Uebel 
bei.    Und  selbst  wenn  man  darauf  Rücksicht  nimmt,  dass  Gott  auf 
zweiter  Linie  die  Weit  auch  unsertwegen  gemacht  hat,  sind  jene  natür- 
lichen Uebel  nicht  ohne  Zweck;  denn  sie  haben  m  dieser  Richtung 
eben  den  Zweck,  dass  der  Mensch  seine  Herrschaffc  über  die  Natur 
zeige  und  bethätige,  indem  er  diese  Uebel  beherrscht  und  seinen  eige- 
ne Zwecken  dienstbar  macht  0*    Aber  auch  die  innern  Uebel,  wie  wir 
sie  in  uns  vorfinden,  widerstreiten  der  göttlichen  Vorsehung  nicht; 
denn  sie  haben  ihre  Ursache  ja  nicht  in  Gott^  sondern  nur  in  uns 
selbst ,  in  unserm  freien  Willen  ^).    Was  endlich  die  äussern  Uebel 
betrifft,  so  stehen  dieselben  gleichfalls  nicht  im  Widerspruche  mit  oder 
ausser  dem  Bereiche  der  göttlichen  Vorsehung.    Sie  haben  vielmehr 
einen  dreifachen  Zweck,  nämlich  den  Zweck  der  Uebung,  der  Züch- 
tigung und  der  Strafe.    Die  Guten  sollen  dadurch  im  Guten  geübt, 
die  Gefallenen  sollen  dadurch  gezüchtigt,  die  Gottlosen  endlich  he* 
straft  werden  *).    So  haben  alle  diese  Uebel  in  letzter  Instanz  nur 
wiederum  das  Gute  zum  Zwecke.    Denn  wozu  werden  die  Guten  durch 
die  Uebel  geübt?  Dazu,  dass  sie  im  Guten  gestärkt  werden  und  in 
der  Vollkommenheit  immer  mehr  zunehmen  ^).    Wozu  werden  die  Ge- 
fallenen gezüchtigt?  Damit  sie  von  ihrem  Falle  aufstehen,  oder  damit 
sie  doch  wenigst^is  für  zukünftige  Fälle  gezügelt  werden  und  nicht 
mehr  neuerdings  dem  Bösen  verfallen*).    In  beiden  Fällen  ist  also 
der  Zweck  das  Gute.    Aehnlich  verhält  es  sich  endlich  auch  mit  der 
Bestrafung.    Die  Bestrafung  ist  etwas  Gutes,  in  so  fem  wir  sie  vom 
Standpunkte  des  Urhebers  der  Strafe  aus  betrachten.   Denn  die  Gerech- 
tigkeit Gottes  fordert  es,  die  Fehler  der  Menschen  entweder  zu  verfoes- 

1)  Phys.  Sloic.  L  1.  d.  18.  -  2)  Ib.  1.  1.  d.  18.  -  3)  Ib.  1.  L  dlss.  14.  15. 
4)  De  coDSt.  l  ^.  c  8.  —  5)  Ib.  L  c  -  6)  Ib.  l  2.  c.  9. 
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sein  oder  aufzuheben.  Gebessert  nun  sollen  sie  werden  durch  die  Züch- 
tigung, aufgehoben  aber  durch  die  Strafe.  Es  ist  aber  femer  die  Be- 
strafung auch  etwas  Gutes,  wenn  wir  sie  in  Bezug  auf  das  Menschen- 
geschlecht im  Allgemeinen  betrachten.  Denn  die  menschliche  Gesellschaft 
könnte  unmöglich  Bestand  haben,  wenn  den  Gliedern  derselben  Alles  un- 
gestraft hingehen  würde.  Und  endlich  müssen  wir  die  Bestrafung  sogar 
in  so  fem  als  etwas  Gutes  betrachten,  als  wir  sie  in  Beziehung  auf 
den  Bestraften  selbst  auffassen.  Denn  für  diesen  hat  sie  nicht  so  fast 
einen  vindicativen  Charakter,  —  Gott  dem  Gütigen  liegt  die  Rache 
fern  — ,  sondem  sie  hat  vielmehr  nur  den  Zweck,  den  Gottlosen  von 
weitem  Vergehe  zurückzuhalten,  ihn  daran  zu  verhiuderp '). 

Man  sieht,  es  liesse  sich  in  Bezug  auf  diesen  letzterwähnten  Punkt 
wohl  friagen,  wie  es  sich  ddnn  mit  den  jenseitige»  ewigen  Strafen  ver- 
halte, wam  die  Bestrafung^ar  keinen  vindicativen  Charakter  hat  Lipsius 
gibt  darauf  keine  Antwort.  Er  gibt  zwar  solche  ewige  Strafen  zu; 
aber  er  verbreitet  sich  nicht  weiter  über  dieselbe  ^). 

Aber,  fahrt  Lipsius  fort,  es  geschieht  ja  gar  häufig,  dass  das  'Büse, 
welches  die  Menschen  thun,  gai*  keine  Bes^aAis^  erfährt,  dass  femer 
Strafen  über  solche  verhängt  werden,  welche  sie  gar  niofht  oder  doch 
wenigstens  nicht  in  solchem  Grade  veritient  haben,  und  dass  endlieh 
die  Vergehen  der  Ahnen  erst  an  ihi^en  Nachkommen  gesSttcbtigt  Wefrdeu, 
welche  an  jenen  Vergehen  ganz  unsbhtcldig  sind.  Wie  stimiiit  'd^tüi 
das  mit  der  göttlichen  Vorsehung  ?  —  Darauf  ist  vor  Allem  tn  ^rv^ie- 
dern ,  dass  wenn  wir  auch  alle  GiDnde  nicht  kcBfnen ,  warum  dife  Vor- 
sehung so  oder  anders  bandelt,  wir  deshalb  noch  nicht  berechtigt  Binä, 
die  Vorsehung  selbst  zu  täugnen.  Die  göttliche  Vorsehung  %ann  nicKt 
nach  dem  Masse  der  menscfalicfaen  Einsieht  gemessen  werdto^.  — 'Alleib 
es  ist  die  Sache  nicht  einmal  so  schlimm ,  wie  sie  scheint  Wh*  kön- 
nen das  besagte  Verfahren  der  göttlichen  Vorsehung  uns  doch  wenig- 


1)  Ib.  1.  2.  c.  10.  Punitio  ad  malos  speojtat,  fateor,  non  tarnen  (est)  mala. 
'Bona  enim  primo  y  s\  Deiim  respicis :  cigus  justitiae  aeterna  et  immota  lex  postu- 
lat ,  pcccata  hominum  ant  emendari ,  ant  tolli.  Castigatio  autem  ^  quae  ablui  pos- 
sunt,  emendat;  quae  neqnennt,  punftio  tdllit.  Bona  fterttm,  si 'bomines  spectea, 
qoorum  Stare  aut  perennare  haec  «ocj^tas  non  i^ote8t,'6i  tiolentfB  sci^ileftla^^ue  ih- 

geniis  omnia  sint  impaoe Bona  tertio,   si  eos  fpfios  specleB,  qüi  i^ünkhittir. 

Pro  ipsis   enim,  quia  non  tarn  ujtio 'laec  aot  vftidicta i))nprte  est ,  nee  unqnam 

benigmun  illud  numen „ex  ira  poenas  petere  imbibit  acres,"  ut  pie  poeta 

impius  alt:  quam  cobibitio  quaedara  a  scelere  et  repressio:  et,  ut  cum  Graecia 
feignanter  diram,  xo)«?^-,  2c;.ä'  oO  n/zupiu,  Üt  mors  bon^s  dementer  saepe  immisBa, 
ante  scelus :  sk  desperate  malis ,  in  scelere ,  quod  ita  amant ,  ut  nisi  sectione  ab 
«0  Bcm  aveUanmr.  Sistit  igitur  Deirs  eff^aedem  !Httm  cursom ,  et  petcaütcte  para- 
tos^ue  peecare  benigne  toIUt 

2)  Ib.  I.  2.  c.  15.  Adde  jam  buc  postnmas  illas  et  aetemaspoeiuuiy  quai  e 
medi«  Tbeologia  posuisse  mibi  satis  sit^  non  eyolyisse.  —  8^  Ib.  *L  2.  c  12. 
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stena  eiDigermassen  erklären.  Was  zuerst  den  Einwurf  betrifft,  dass 
Gott  bei  manchen  Menschen  das  Böse  nicht  straft,  so  ist  darauf  zu 
erwiedern,  dass  bei  solchen  Menschen  die  Strafe  nicht  hinwegfällt, 
eoudem  blos  angeschoben  wird  ^).  Warten  ja  doch  des  Bösen  in  je- 
dem Falle  die  ewigen  jenseitigen  Strafen,  welche  die  Theologie  lehrt  ^). 
Und  dann  gibt  es  ja  nicht  blos  äussere,  sondern  auch  innere  Strafen« 
welche  in  der  Unruhe  und  Pein  des  Gewissens  bestehen:  und  diesen 
entgeht  Niemand,  möge  er  sein,  wer  er  wolle ^).  Wenn  ferner  gesagt 
wird ,  dass  Gott  ja  auch  Unschuldige  strafe ,  so  muss  man  mit  Recht 
fragen :  wer  sich  denn  überhaupt  für  unschuldig  halten  könne.  Wir 
fehlen  alle  und  keiner  kann  sagen,  dass  er  ohne  Schuld  sei^).  End- 
lich streitet  es  auch  nicht  mit  der  Gerechtigkeit  der  göttlichen  Vor. 
aehungt  dass  Gott  die  Vergehen  der  Ahnen  an  den  Nachkommen  straft. 
Geschieht  es  ja  doch ,  dass  weltliche  Fürsten  einen  Verbrecher  damit 
strafen ,  dass  sie  seine  ganze  Familie  und  alle  Nachkommen  der  £h- 
r^  und  Auszeichnungen  berauben,  welche  sie  ihnen  vorher  yerliehen 
hatten.  Sollte  Gott  das  nicht  gestattet  sein,  was  einem  irdischen 
Könige  gestattet  ist  ^)  ? 

Isk  unmittelbarer  Verbindung  mit  dem  Begriffe  der  Providenz  steht 
nach  Lipsitts  der  Begriff  des  Fatums.  Wenn  es  einen  Gott  gibt,  sagt 
cyr,  so  gibt  es  eine  Providenz;  wenn  dieses»  dann  gibt  es  eine  be- 
stimmte Ordnung  der  Dinge;  und  wenn  dieses,  dann  gibt  es  audi 
eine  feste  und  unabänderliche  Nothwendigkeit  in  den  Ereignissen  dieser 
Welt,  — ein  Fatum*). 

§.  70. 

Lipsius  unterscheidet  ein  vierfaches  Fatum,  das  mathematische,  das 
natürliche,  das  gewaltsame  und  das  wahre  Fatum  (fatum  mathemati- 
cum ,  naturale ,  violentum  et  verum )  ^).  Das  mathematische  Fatum 
wäre  dasjenige ,  welches  alle  Ereignisse  hienieden  auf  die  Kraft  und  auf 
die  Constellation  der  Gestirne  zurückführt,  also  das  astrologische  Fatum. 
Ein  solches  anzunehmen  ist  widersinnig®).  Das  natürliche  Fatum  wäre 
zu  definiren  als  die  Ordnung  der  natürlichen  Ursachen,  welche,  wenn  sie 
nicht  gehindert  werden ,  durch  ihre  eigene  natürliche  Kraft  eine  be- 
stimmte und  sich  gleich  bleibende  Wirkung  hervorbringen  ^).  In  solcher 
Weise  fasste  Aristoteles  das  Fatum  auf.    Allein  auch  diese  Auffassung 


1)  Ib.  ].  2.  c  18.  -  2)  Ib.  ].  2.  c  16.  —  8)  Ib.  1.  2.  c.  14. 
4)  Ib.  L  2.  c.  16.  —  6)  Ib.  1.  2.  c.  17. 

6)  Ib.  l  1.  c.  17.    Si  enim  Deus  est,  Providentia  est;  si  haec,  Decretom  et 
ordo  rerom;  si  istad,  firma  et  rata  necessttas  eventoroin. 

7)  Ib.  1.  1.  c  17.  —  8)  Ib.  L  1.  c  Id.    In  hac  stulta  navi  (hodieque  pudor 
Ghristiani  nominis)  Astrologorom  toe  Tulgns, 

9)  D).  L  c.    Ordo  cangamm  naturaUnja,  qoae  (nisi  impediantor)  vi  et  natura 
sua  cenam  eundem^oe  producont  effectom. 
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des  Fatums  kann  nicfat  als  rickti^  angenoniDien  werden.*!}  Das  fttam 
violentum  ferner ,  welchem  die  Stoiker  huldigten ,  wird  von  Seneca  de- 
finirt  als  die  ,,Noth wendigkeit  aller  Dinge  und  aller  Thätigkeiten,  weldie 
kQine  Kraft  zu  durchbrechen  vermag  *). ''  Allein,  sagt  Lipsius,  so  viel  er 
auch  auf  die  Stoiker  halte,  so  könne  er  doch  aach  diesen  ihren  Begriff 
des  Fatums  nicht  als  richtig  anerkennen.  Denn  man  kann  den  Stoik^i 
zum  Vorwurf  machen  ( wie  es  denn  auch  geschehen  ist ) ,  dass  sie  damit 
einerseits  Gott  selbst  dem  Fatum  unterwerfen ,  und  dass  sie  anderer- 
seits die  Freiheit  der  menschlichen  Handlungen  aufheben.  Und  er 
könne  sie  auch  nicht  zuversichtlich  von  diesw  beiderseitigen  SchnM 
freisprechen  ^). 

Daher  muss  das  Fatum,  wenn  es  richtig  au^efasst  werden  soll 
(verum  fatum),  also  detinirt  werden:  Es  ist  das  den  bewegikhen  Din- 
gen inhärente  Decretum  der  göttlichen  Providenz,  durcdi  welches  alles 
Einzelne  nach  Ordnung,  Zeit  und  Ort  fest  und  unwandelbar  bestinuBt 
ist  0-  Das  FatuA  ist  also  nicht  dasselbe  mit  der  göttlichen  Provi- 
denz; die  Providenz  ist  in  Gott,  das  Fatom  dagegen  i6t  in  den  Din- 
gen selbst.  Das  Fatum  ist  die  Folge  und  die  Wirkung  der  götUicheB 
Providenz.  Was  im  Schoosse  der  göttlichen  Providoiz  vorhergesehen 
uud  vorherbestimmt  ist,  das  wirkt  sich  als  F'atnm  in  den  geschöpf- 
lichen  Dingen  im  Ganzen  und  im  Einzelnen  aus^).  Daher  hebt  das 
Fatum,  obgleich  es  selbst  unbeweglich  ist,  doch  die  den  Dingen  na- 
türliche Bewegung  nicht  auf,  sondern  wiitt  ohne  Gewalt  in  allen  Din- 
gen so,  wie  es  deren  Natur  erfordert:  in  den  nothwendigen  Ursachen 
nothwendig ,  in  den  natürlichen  natürlich ,  in  den  freien  frei ,  in  den 
zufälligen  zufällig.  Ohne  Zwang  und  Gewalt  leitet  und  lenkt  es  die 
Diuge  nach  und  vermöge  der  ihnen  von  Natur  aus  zukommenden  Wirk- 
samkeit. Und  in  diesem  Sinne  kann  man  dann  all^dings  mit  vollon 
Rechte  mit  den  Stoikern  sagen,  dass  Alles  nothwendig  geschieht,  was 
durch  das  Fatum  geschieht*).    Denn  es  sind  ja  auch  die  freien  Hand- 


1)  ib.  1.  c    Kecessites  rerum  omnium  actioniuii(|ue,  quam  nuUa  vis  rumpii. 
Z)  Ib.  1.  c    Kec  tideoter  nimis  eos  purgem  utriusque  culpae. 
8)  Ib.  1.  1.  c.  19.    Inhuereos  rebus  Inobilibus  immobile  providentiae  decretum, 
quod  singuia  siio  ordine,  loco,  tempore,  firmiter  reddit. 

4)  Ib.  1.  c.  Fatum  ad  res  ipsas  magis  de&cendere  videtur,  in  iisque  slngulis 
spectari,  ut,  inquam,  sit  digestio  et  explicatio  communis  lllins  Providentiae  di- 
stincte  et  per  partes.  Itaque  Ula  in  Deo  est  et  ei  soIi  tribnitur:  hoc  in  rebus 
et  iis  adscribitur. 

5)  Ib.  1.  c.  Fa^um  ipsum,  etsi  immobile,  motum  tarnen  insitum  et  naturam 
non  tollere  a  rebus,  sed  leniter  et  sine  vi  agere,  ut  cuique  res  impressa  a  Deo 
Signa  postulant  et  notae.  In  causis  qutdem  (secundas  intelligo)  necessariis  neces- 
sario,  in  naturalibus  naturaliter,  yokmtarns  roluntarie,  contingentibus  contingen- 
ter.  Itaque  rerum  quidem  respectu,  tfm  nnllam  aSett  aut  coacdonem:  sed  at 
quidque  natum  est  facere  aut  pati ,  iu  dirigit  slngula  et  flectit    At  si  id  ad  ori- 
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hmgen  und  die  zuf&IIigen  Ereignisse  von  Oott  voraasgvsefaen  md  in 
dieser  Voraussehang  mit  in  die  Verkettung  des  Fatums ,  wie  er  sol- 
ches durch  seine  Vorsehung  in  der  Gesammtheit  der  Dinge  festge- 
stellt hat,  aufgenommen.  Was  daher  immer  geschehen  mag,  das  muss 
geschehen,  weil  eben  dieses  Geschehen  im  Fatum  eingeschlossen  ist; 
aber  nicht  alles,  was  geschieht,  geschieht  nothwendig,  gleich  als  gäbe 
es  kerne  freien  Ursachen.  In  diesen  Sinne  steht  somit  Alles  unter 
der  Herrschaft  des  Fatums;  nur  Gott,  welcher  das  Fatum  begründet 
bat,  steht  frei  über  demselben,  und  in  seiner  Macht  liegt  es  daher 
auch,  die  Verkettung  des  Fatums  zu  dnrchbreeben  und  Wirkongen 
hervorzubringen,  welche  an  sich  ausser  dem  Bereiche  des  Fatums 
stehen  *)• 

Diese  also  entwickelten  Begriffe  von  dem  Fatum  und  von  der 
göttlichen  Vorsehung  sind  nach  Lipsius  von  grosser  Bedeutung  fQr 
das  Verhalten  des  Menschen  in  Mitte  der  Wechselfälle  dieses  Lebens. 
Denn  daraus  schöpft  er  jene  Standhaftigkeit  (constantia),  welclie  die 
Tugend  des  Mannes  ist  Wenn  der  Staat  von  Parteiungen  aofgewtthit 
wird,  wenn  Tyrannei  auf  dem  Vaterlande  lastet,  wenn  der  Bürgerkrieg 
es  zerfleischt,  so  wird  es  Sache  des  Mannes  sein,  standhaft  8u  blci* 
ben,  und  diese  Standhaftigkeit  wird  er  sich  erringen,  wenn  er  sich  zu 
Gemüthe  führt,  dass  emerseits  Alles,  was  hienieden  geschieht,  unter 
der  leitenden  Vorsehung  Gottes  steht,  und  dass  andererseits  Allee* 
nach  unabänderlichem  Fatum  seine  Wege  geht,  dessen  Verkettung  kern 
Mensch  zu  durchbrechen  vermag.  Sowie  die  Dinge  gehen,  so  müssen 
sie  gehen ,  wozu  also  sich  durch  dieselben  erschüttern  und  ans  dem 
Gleichgewichte  bringen  lassen  I  Wird  ja  doch  Alles  durch  die  gütige 
Vorsehung  mittelst  des  Fatums  zum  Bestien  geleitet  und  stehen  ja 
auch  die  üebel ,  wie  wir  gesehen  haben ,  nicht  ausser  dem  Bereiche 
dieses  Zweckes'). 

In  seinen  psychologischen  Lehrbesthnmungen  schtiesst  sich  Lip- 
sius gleichfalls  enge  an  seine  stoischen  Meister  an.  Die  Seele  des 
Menschen  ist  nach  der  Lehre  der  Stoiker  eine  feurige  Natur,  welche 
ihren  Ursprung  in  dem  tiberirdischen  Aether  hat,  in  welchem  Gott 
wohnt»  Lipsius  findet  diese  Lehre  in  so  fem  analog  mit  der  christ- 
lichen Lehre,  als  das  Ghristenthum  die  Seele  von  Gott  nach  seineiQ 
Bilde  geschaffen  sein  lässt  Und  in  diesen  Sinne  will  er  jene  auch  gel- 
ten lassen  ^).  In  der  Seele  ist  aber  wiederum  ein  Doppeltes  zu  unter«- 
scheiden,  nämlich  der  Geist,  das  eigentlich  Himmlische  und  Göttliche 
in  ihr ;  und  dann  jener  unvernünftige  Theil ,  nach  welchem  sie  in  den 


ginem  suam  tarnen  retrahis,  id  est  providentiani  et  Deiun,  constaater  b«c  tfanide 
adfirmandum ,  necessario  omnia  ü^i ,  qnae  £ato  flimt 

1)  Ib.  1.  1.  c.  20.   —   2)  Ib.  1.  1.  c.  18  sqq.   l  2.   e.   6  aqq.  ->   ^  Phytiol. 
Stok.  L  8.  c  diu.  7-10. 
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Körper  verseidct  ist  ^).  Daher  sind  auch  zwei  leitende  und  bewegende 
Elem^te  im  Menschen  anzunehmen,  die  Vernunft,  welche  dem  Geiste, 
und  die  Meinung  (opinio),  welche  dem  Leibe,  wie  er  durch  die  an- 
veroünftige  Seele  belebt  wird,  angehört  Die  Vernunft  ist  Gott  als 
ihrem  Ursprünge  zugekehrt,  sie  ist  fest  und  unbewegt  im  Guten,  die 
i^uelle  aller  rechten  Ueberlegung  und  alles  richtigen  Urtheils.  Ihr  ge- 
horche heisst  herrsehen  ^).  Die  Meinung  dagegen  ist  dem  Sinnlichen 
Bugewendet ;  sie  ist  trttgerisch  und  unbeständig ;  sie  ist  fOr  uns  die 
Matter  aller  Uebel,  wie  die  Vernunft  die  Mutter  alles  Guten  ist^) 
So  ist  die  Verbindung  der  Seele  mit  dem  Leibe  für  die  erstere  eigent- 
lich nichts  Gutes  ^  weil  sie  durch  den  Leib ,  resp.  durch  die  Meinung, 
welche  in  demselben  ihren  Sitz  hat,  von  ihrem  Ursprünge  und  Ziele 
abgeführt  wird*). 

Und  daher  ist  es  denn  Aufgabe  des  Menschen ,  die  Vernunft  in 
sich  gegenüber  der  Meinung  zur  Herrschaft  zu  bringen.  Und  das 
stimmt  wiederum  mit  der  Lehre  der  Stoiker  überein.  Die  Stoiker  be- 
trachteten es  nämlich  als  die  Lebensaufgabe  des  Menschen ,  nach  der 
Natur  zu  leben.  Diese  Natur  ist  aber  keine  andere,  als  die  Vernunft 
ka  Menschen ,  in  so  ferne  diese  aus  jener  natura  conununis  stammt, 
welche  Gott  ist  Und  darum  lebt  eben  deijenige,  welcher  nach  der 
Vernunft  lebt,  auch  nach  der  göttlichen  Vernunft  nach  dem  göttlichen 
Gesetze,  da  die  menschliche  Vernunft  eine  Offenbarung  der  letzteren 
iat  Darin  nun,  da3S  der  Mensch  nach  der  Natur  lebt,  besteht  die 
Tug^d  ^).  Die  Tugend  ist  somit  auch  das  wahre  und  einzige  Gut  des 
Menschen.  Alles,  was  sonst  noch  ausser  der  Tugend  als  ein  Gut  be- 
trachtet wird,  ist  es  in  der  That  nicht  sondern  gehört  zu  den  gleich- 
^Itigen  Dingen^).  Alle  Tugenden  sind  einander  gldch.  Es  ist  un- 
richtig, wenn  man,  wie  die  Peripatetiker  es  thun,  die  Klugheit  z.  B. 
dem  Range  nach  über  die  Gerechtigkeit,  diese  über  den  Starkmut 
und  diesen  über  die  Massigkeit  setzt ;  alle  Tugenden  ziehen  ihr  Wese 


1)  De  const  1.  1.  c.  6.  Non  enim  tota  anima,  ne  aberres,  recta  ratio  (vow, 
Mens)  est:  sed  quod  in  ea  uniforme,  simplex,  immixtum ,  secretum  ab  omni  faece 
et  lentore ,  quodque ,  at  verbo  dicam ,  sidereum  in  ea  est  et  coeleste. 

2)  Ib.  1.  1.  c.  6.  Ut  heüotropium,  et  flores  quidam,  ingenio  sao  semper  ad 
tolem :  sie  Ratio  ad  Deom  obversa  est  et  origioem  sni.  Firma  in  bono  ei  im* 
nota,  onom  idemqne  seatiens,  unom  idemque  appetens  aut  fdgiens:  recti  consOü, 
recti  jndicii  fons  et  scaturigo.  Coi  parere  imperare  est ,  et  suk;i<A ,  praeesse  re- 
bos  Omnibus  humanis. 

8)  Ib.  1.  c.  Vana  opinio ,  incerta ,  fallax ,  male  consulens,  male  judicans .... 
Haec  homini,  si  consideras,  malorum  'mater:  haec  auctor  in  nobis  confusae  et 
perturbatae  Yitae. 

4)  Ik  1.  €t  Ua  veki  communio  quaedam  et  societas  coita  inter  animam  et 
corpus:  sed  communio,  si  ezüun  attendis,  animae  non  bona. 

^y  Manodactk)  ad  Stoic  phüos.  l  2.  diss.  18.  19.  —  6)  Ib.  l  2.  diss.  20. 
22.  28. 
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in  gleicher  Weise  aus  der  üebereinstimmung  mit  der  Vernunft ;  daher 
geht  keine  der  andern  dem  Range  nach  vor;  alle  sind  sich  gleich.  Alle 
Tugenden  sind  femer  untrennbar  miteinander  verbunden,  und  wer 
die  eine  besitzt,  der  besitzt  sie  alle.  Denn  nur  derjenige  ist  tugendhaft, 
welcher  vollkommen  nach  der  Vernunft  handelt;  wer  aber  vollkommen 
nach  der  Vernunft  handelt,  dem  fehlt  eben  deshalb  keine  Tugend  *). 

Wer  nun  die  Tugend  sich  eigen  gemacht  hat ,  der  ist  der  Weise. 
Der  Weise  ist  aber  dann  als  solcher  unerschütterlich  und  allen  Affec- 
ten ,  allen  leidenden  Stimmungen  der  Seele  unzugänglich.  Nicht  darin 
besteht  Weisheit  und  Tugend,  dass  man  die  Aifecte  mässigt ;  nein,  der 
Weise  ist  von  denselben  ganz  frei.  Sie  mögen  ihn  wohl  allerdings 
anwandeln ;  aber  er  gibt  sich  denselben  nirgends  hin ;  er  ist  über  die- 
selben eriiaben  ^).  Der  Welse  weiss  Alles  und  täuscht  sich  nicht,  weil 
er  eben  nicht  der  blinden  und  täuschenden  Meinung  folgt,  sondern  nur 
der  Vernunft  *).  Daher  stösst  ihm  auch  Nichts  zu,  was  ihm  wider  Er- 
warten käme ,  worauf  er  unvorbereitet  wäre  *).  Der  Weise  allein  ist 
der  Freie,  weil  die  Vernunft  in  ihm  herrscht,  während  alle  Andern 
Thoren  sind,  weil  sie  sich  von  der  Meinung  leiten  lassen*).  Der 
Weise  handelt  immer  gut  und  handelt  nnmer  gleich  gut,  weil  er  im- 
mer nach  der  Vernunft  handelt  *).  Der  Thor  dagegen  handelt  immer 
bös  und  handelt  immer  gleich  bös,  weil  er  immer  nicht  nach  der  Ver- 
nunft, sondern  nach  der  blossen  Meinung  sich  richtet^). 

So  führt  Lipsins  alle  sogenannten  Paradoxen  der  Stoiker  über 
den  Weisen  auf  und  sucht  sie  in  seiner  Weise  zu  erklären.  Wir 
folgen  ihm  nicht  weiter.  Aus  der  bisherigen  Darstellung  mag  zur 
(Genüge  erhellen,  auf  welche  Weise  Lipsius  das  stoische  Sj'stem  unter 
seinen  Zeitgenossen  wieder  zu  EIhre  und  Ansehen  zu  bringen  suchte. 
Wunderlich  bleibt  es  immerhin ,  wie  diese  Zeit  an  die  alten  Systeme 
sich  anzuklammern  suchte,  um  in  denselben  einen  neuen  wissenschaft- 
liehen Inhalt  zu  gewinnen,  nachdem  man  den  Entwicklungsfadon  der 
christlichen  Wissenschaft  hatte  fallen  gelassen.  Die  Scholastik  hatte 
wie  die  übrigen  antiken  Systeme,  so  auch  den  Stoicismus  für  die 
christliche  Wissenschaft  in  so  weit  verwerthet,  als  er  zu  verwerthen 
war.  Jetzt  wird  er  in  seiner  vollen  systematischen  Gestalt  wieder  a^^» 
Licht  gebracht,  um  ihm  einen  neuen  geschichtlichen  Entwicklungsgang 
zu  verschaffen.  Das  gelang  bei  ihm  im  mhidem  Grade,  als  beim  Pla- 
tonismus  und  Aristotelismus ;  denn  nur  einige  wenige  Männer  von 
einiger  Bedeutung  traten  in  die  Fussstapfen  des  Justus  Lipsius  ein, 
wie  Gaspar  Scioppius  und  Thomas  Gataker,  welcher  die  Schriften  des 
Antonin  erklärte.  Eine  weiter  gehende  Aufnahme  hat  dieses  System 
ükfat  gefunden. 


1)  Ib.  1.  8.  ähu.  4.  -  2)  Ib.  1.  8.di88.7.  —  S)  Ib.  1.  8.  diss.  8.  —  4)  Ib.  LB. 
ttlNk  9.  -  5)  Ib.  1.  8.  dfM.  1%  -^  6)  Ib.  l  8.  dÜs.'16.  -^7)  fb.  L  B.  dili.20.^. 
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2.    Petra«  CSassendl  and  Oliuidina  Berlsard« 

§.  71. 

Es  mag  auffallen ,  dass  wir  an  dieser  Stelle  auf  Gassendi  und  Be- 
rigard  zu  sprechen  kommen^  deren  Lebenszeit  doch  schon  weit  in  das 
siebenzehnte  Jahrhundert  hineinreicht,  und  die  wir  deshalb  eigentlicli 
in  die  Geschichte  der  neuern  Philosophie  verweisen  sollten.  Allein  ob- 
gleich wir  es  keineswegs  für  ungerechtfertigt  halten,  wenn  beide  erst  m 
der  folgenden  Periode  zur  Sprache  gebracht  werden,  so  glauben  wir  doch 
auch  unsererseits  hinreichende  Gründe  dafür  zu  haban,  ihre  Systeme 
schon  an  dieser  Stelle  zu  besprechen.  Gassendi  kommt  nämlich  mit  den 
Philosophen  der  gegenwärtigen  Periode  darin  überein,  dass  er  wie  diese 
ein  antikes  philosophisches  System  sich  aneignet,  und  auf  der  Grund- 
lage desselben  seine  eigene  philosophische  Lehre  aufbaut.  Es  ist  das 
epicuräische  System.  In  dieser  Hinsicht  steht  er  also  noch  ganz  auf 
dem  Boden  der  gegenwärtigen  Epoche,  und  obgleich  er  deshalb  in 
so  ferne  schon  in  die  neuere  Zeit  hmeinreicht,  als  er  bereits  die  car- 
tesianische  Philosophie  vor  sich  hat  und  dieselbe  bekämpft,  so  glas- 
ben  wir  doch,  dass  die  erstere  Seite  bei  ihm,  was  das  geschichtliche 
Interesse  betrifft,  vorwiegend  sein  dürfte,  und  dass  es  deshalb  hin- 
reichend gerechtfertigt  sei ,  wenn  wir  sein  Lehrsystem  hier  schon  zur 
Darstellung  bringen.  Gassendi  steht  eben  auf  dem  Uebergange  von 
der  gegenwärtigen  zur  folgenden  Periode,  und  ist  deshalb,  wie  es  bei 
solchen  Uebergängen  stets  stattfindet,  der  einen  und  der  andern  Pe- 
riode zugewendet.  Ganz  das  Analoge  gilt  von  Claudius  Berigard, 
welcher  gleichfalls  blos  ein  antikes  System,  nämlich  das  jonische  adop- 
tirt  und  dasselbe  zur  Geltung  zu  bringen  sucht.  —  Wenden  wir  uns 
also  zuerst  zu  Gassendi  l  — 

Pierre  Gassendi  wurde  im  Jahre  1592  zu  Chantersier,  einem  kleinen 
Orte  in  der  Nähe  von  Digne,  in  der  Provence  geboren.  Von  geringem 
Herkommen ,  widmete  er  sich  dem  geistlichen  Stande  und  erlangte 
durch  Fleiss  und  geistige  Regsamkeit  bald  den  Ruf  eines  ausgezeich- 
neten Gelehrten.  Er  war  nicht  blos  in  der  Philosophie,  sondern  auch 
in  der  Mathematik  und  Physik  wohl  bewandert.  Bayle  sagt  von  ihm, 
er  sei  unter  den  Gelehrten  der  grösste  Philosoph,  und  unter  den  Phi- 
losophen der  grösste  Gelehrte  gewesen.  Schon  in  seinem  sechzehnten 
Jahre  wurde  er  als  Lehrer  der  Rhetorik  und  in  seinem  neunzehnten 
Lebensjahre  als  Lehrer  der  Philosophie  zu  Dijon  angestellt  Die  Lee- 
türe der  Schriften  von  Vives,  Ramus  und  Patricius  nahmen  ihn  de^ 
massen  gegen  die  aristotelisch  -  scholastische  Philosophie  ein ,  dass  er 
sie  selbst  in  einer  eigenen  Schrift  bestritt:  „ Exercitationes  parado- 
xicae  adv.  Aristoteleos ,  ^'  wovon  das  erste  Buch  zu  Grenoble  1624, 
das  zweite  im  Haag  1659  erschien,  die  übrigen  fünf  Bücher  aber  un- 
gedruckt  blieben  und  wahrscheinlich  von  ihm  selbst  selben  unterdrückt 
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worden  waren.  Nachdem  er  Propst  zu  Dijon  geworden,  wurde  er  auf 
Antrag  des  Cardinais  Du  Plessis,  Erzbischofs  von  Lyon,  im  Jahre 
1645  als  Professor  der  Mathematik  an  dem  königlichen  Collegium  zu 
Paris  angestellt.  Er  stand  im  Umgang  oder  im  brieflichen  Verkehr  mit 
den  berühmtesten  Männern  seiner  Zeit,  mit  Marsenne,  Hobbes,  Des- 
cartes ,  Gallilei ;  in  vertrauter  Freundschaft  mit  dem  Skeptiker  La 
Mothe  le  Vayer.  In  die  philosophischen  Streitigkeiten  seiner  Zeit 
wurde  er  oft  gezogen,  wie  seine  kritischen  Schriften  gegen  Fludd, 
Herbert,  Descartes  beweisen.  Er  starb  an  einer  auszehrenden  Krank- 
heit im  Jahre  1655. 

Das  Hauptgewicht  in  seiner  philosopischen  Thätigkeit  liegt  aber 
darauf,  dass  er  die  epicuräische  Philosophie  mit  grösster  Treue  und 
eingehend  entwickelte  und  erläuterte,  und  dann  aus  derselben  die 
Qrundelemente  flir  den  Aufbau  seines  eigenen  philosophischen  Systems 
entnahm.  Nicht  unbedingt  und  in  allen  Punkten  schloss  er  sich  an 
das  epicuräische  System  an;  was  an  demselben  ihm  verwerflich  er- 
schien, das  schied  er  aus  und  setzte  an  die  Stelle  davon  andere  Be- 
grifie  und  Lehrsätze;  aber  den  Unterbau  für  sein  Lehrsystem  bildete 
die  epicuräische  Philosophie  dennoch.  Seine  Werke  föllen  in  der  Aus- 
gabe Lyon  1658  sechs  Foliobände.  Sie  scheiden  sich  aus  in  solche  Schrif- 
ten, in  welchen  blos  die  epicuräische  Philosophie  entwickelt  und  erläutert 
wird,  und  in  solche,  in  welchen  Gassendi  selbstständig  philosophirt. 
Zu  den  erstem  gehören  die  Animadversiones  in  Diog.  Laertii  1.  X. 
de  vita,  moribus  et  doctriua  Epicuri  1.  VIIL  ,'•  und  das  „Syutagma 
philosophiae  Epicuri.  '^  Zu  den  letztern  dagegen  die  „  Institutiones 
logicae,''  die  „Physica"  und  die  „Ethica,"  sowie  das  „Syntagma 
philosophicum  ^).  '* 

In  seiner  Erkenntnisslehre  schliesst  sich  Gassendi  ganz  dem  epi- 
curäischen  Empirismus  an.  Alle  unsere  Ideen,  sagt  Gassendi,  ent- 
springen aus  den  Sinnen^).  Daher  muss  denn  auch  die  Entwicklung 
des  menschlichen  Erkenntnissprocesses  von  der  Untersuchung  der  sinn- 
lichen Empfindung  anheben.  Der  Sinn  erfasst  den  Gegenstand  nach 
der  Art  und  Weise,  wie  er  vom  letztem  afficirt  wird.  Der  Sinn 
täuscht  also  nicht,  er  repräsentirt  den  Gegenstand  immer  so,  wie  der- 
selbe ihn  afficirt ,  weil  er  sich  eben  zu  demselben  nur  aufoehmend,  nur 


1)  Da  mir  nur  ein  flüchtiger  Einblick  in  die  letztgenannten  Werke  Gassendi^s 
gegönnt  war,  so  moss  ich  mich  in  meiner  Darstellung  vorzugsweise  an  die  erst- 
genannten Werke  halten.  Es  kann  ab<T  auch  aus  diesen  Gassendfs  Lehre  trea 
wiedergegeben  werden,  weil  er  überall  in  denselben  auch  zu  zeigen  sucht,  in  wie 
weit  er  der  Lehre  Epicurs  beistimme,  und  in  wie  weit  er  Ton  derselben  abweichen 
und  ihr  entgegentreten  müsse. 

2)  Fetriis  Oassendi,  Inst.  log.  L  pag.  92,  b.  (Opp.  Lugd.  1658.)  Omnis,  qnae 
m  mente  habetur  idea,  ortam  dacit  a  sensibus.  ü,  6.  p.  90»  a. 
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passiv  verhält ').  Auf  die  sinnliche  Empfwdung  folgt  aber  die  Mei- 
uung  oder  das  Urtheil  über  deu  sinnlich  wahrgenommenen  Gegenstand  : 
und  diese  kann  wahr  oder  falsch  sein,  je  nachdem  dabei  die  Bedin- 
gungen in  Anschlag  gebracht  werden,  unter  denen  der  Gegenstand  den 
Sinn  so  afficirt ,  wie  er  wirklich  beschaffen  ist,  'oder  je  nachdem  diese 
Bedingungen  aussei  Acht  gelassen  werden ').  Daher  ist  nur  jenes  Urtbeil 
wahr,  welchem  die  volle  Evidenz  des  Sinnes  zur  Seite  steht,  nachdeni 
alle  ilindemisse  entfernt  gedacht  sind,  durch  welche  die  richtige  AuflEas- 
Kung  des  Gegenstandes  von  Seite  des  Sinnes  behindert  werden  könnte  ^). 

Auf  welche  Weise  entstehen  nun  aber  in  uns  die  eigentlichen 
Ideen  oder  Begriffe?  —  Auf  vierfache  Weise;  nämlich  entweder  durch 
das  blosse  Eingehen  des  Gegenstandes  in  unsem  Verstand  auf  dem 
Wege  der  sinnlichen  Empfindung,  wie  wenn  wir  z.  B.  einen  Menschen 
vor  uns  sehen ;  —  oder  durch  Vergrösserung  oder  Verkleinerung,  wie 
wenn  wir  durch  Vergrösserung  oder  Verkleinerung  der  Gestalt  des 
Menschen  die  Idee  eines  Riesen  oder  einen  Pygmäen  bilden ;  oder  durch 
Verähnlicbung ,  wie  wenn  wir  nach  dem  Bilde  einer  Stadt^  die  wir 
sehen,  eine  andere  Stadt,  die  wir  nicht  sehen,  uns  vorstellen;  oder 
endlich  durch  Zusammensetzung,  wie  wenn  wir  z.  B.  die  Vorstellungen 
von  Mensch  und  Pferd  zur  Vorstellung  eines  Gentauren  miteinander 
verbinden  *). 

Die  Ideen  oder  Begriffe  nun,  welche  auf  solchem  We^e  entstehen, 
heissen  Anticipationen  oder  Pränotionen,  und  diese  können  dann  ent- 
weder individuelle  Pränotionen  sein,  wenn  sie  blos  ein  einzelnes  Indi- 
viduiim,  oder  aber  allgemeine,  wenn  sie  eine  Mehrheit  von  Individuen 
zum  Gegenstande  haben.  Wenn  wir  nämlich  z.  B.  einen  Menschen 
sehen,  so  entsteht  in  uns  das  Bild  dieses  Menschen;  wenn  wir 
aber  mehrere  Menschen  sehen ,  so  lassen  wir  bald  das  Individuelle 
oder  Besondere,  welches  die  einzelnen  Menschen  an  sich  haben,  fallen 
und  so  entsteht  in  uns  das  Bild  eines  Menschen  überhaupt  Das 
ist  dann  die  Anticipation  oder  Pränotion  des  Menschen,  und  w^n 
wir  daher  den  Menschen  als  solchen  definiren  sollen,  so  wird  sol« 
cbes  nur  dadurch  geschehen  können,  dass  wir  den  Inhalt  jener  Prä- 
notion des  Mmschen  in  uns  untersuchen  und  dieselbe  dann  zu  er- 
läutern  und  darzulegen  suchen^). 


1)  Syntagma  phil  Eplc  pars  I.  cap.  2.  can.  1.  —  2)  Ib  1.  c  can.  2. 

8)  Ib.  L  c.  can.  8.  4.  —  4)  Ib.  prs   1.  cap.  8.  can.  1. 

6)  Ib.  1.  c.  can.  2.  £x  bis  aatem  fit,  at  si  requiratur,  quid  quaepiam  res  bü, 
illam  defimiamuB  sive  describamus,  quatenas  se  habet,  quam  in  animo  babemus 
illius  antidpatlonem.  Neque  id  modo,  cum  quid  quaUsve  res  singularis  sit,  roga- 
mor,  V.  c.  quid  aut  qualis  sit  Plato;  sed  etiam  cum  quid  qualisve  sit  universalis, 
nt  homo,  non  iste  aut  ille,  sed  generatim  consideratus.  Nimirum  id  fit,  prout 
mens,  visis  pbiriVus  siqgujiaribus ,  variisque  discriminibus  illorum  quasi  sepositis, 
antidpadonem  ejus,  qifod  commune  babent,  effingit  ac  in  se  defigit,  quasi  univer- 
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Diese  Anticipationen  oder  Prftnotionen  nnn  sind  die  Voraudäetz** 
ungen  und  Bedingungen  all  unsere  Denkens.  Nur  dadurch  z.  B.  dass 
wir  eine  solche  Anticipation  oder  Pränotion  vom  Menschen  haben,  kön- 
nen wir  in  einem  gegebenen  Falle  sagen :  dieses  Wesen  ist  ein  Mensch^). 
Die  Frage,  ob  dieses  oder  jenes  Wesen  ein  Mensch  oder  ein  Thier 
sei)  würden  wir  weder  beantworten,  noch  auch  qnr  stellen  können,  wenn 
wir  nicht  vorher  schon  die  Pränotion  des  Menschen  und  des  Thieres 
hätten^).  Die  Form  aber,  in  welcher  wir  die  Präuotion  auf  einen  6e- 
genstand  anwenden ,  ist  immer  die  Form  eines  Schlusses.  So  z-  B.  liegt 
in  dem  gegebenen  Falle  dem  Satze :  „  dieses  Wesen  ist  ein  Mensch,  '^ 
stillschweigend  der  Schluss  zu  Grunde:  Nach  der  Pränotion,  welche  ich 
vom  Menschen  habe ,  ist  ein  Mensch  ein  solches  Wesen ,  welches  beseelt 
ist  und  eine  solche  Form  hat  Nun  aber  ist  dieses  Wesen  mit  den  ge- 
nannten Eigenschaften  ausgerüstet :  folglich  ist  es  ein  Mensch  ^). 

Halten  wir  nun  dieses  fest,  so  sehen  wir,  dass  wir  ausser  der  sinnli- 
chen Erfahrung  auch  noch  ein  anderes  Mittel  zur  Erkeuntniss  der  Wahr- 
heit besitzen,  nämlich  die  Demonstration  aus  evidenten  Pränotionen. 
Was  nämlich  an  sich  uns  nicht  evident  ist,  das  kann  aus  einer  evidenten 
Pränotion  demonstrirt  werden.  So  z.  B.  ist  es  an  sich  gar  nicht  evident, 
dass  es  ein  Leeres  gebe.  Aber  ich  habe  die  evidente  Pränotion  des 
Leeren  und  der  Bewegung ;  daher  schliesse  ich  also :  Wenn  es  eine  Be- 
wegung gibt,  dann  gibt  es  ein  Leeres;  nun  gibt  es  aber  eine  Bewegung: 
also  gibt  es  auch  ein  Leeres*).  Alles  wird  also  darauf  ankommen,  dass 
wir  klare  und  deutliche  Pränotionen  von  den  Dingen  haben :  dann  können 
wir  von  denselben  durch  das  Medium  des  Schlusses  fortschreiten  zu  wei- 
tem Erkenntnissen')-  Und  wie  eine  aus  den  Sinnen  erworbene  Erkeunt- 
niss nur  dann  wahr  ist,  wenn  ihr  die  Evidenz  des  Sinnes  zur  Seite  steht, 
so  ist  auch  eine  durch  Demonstration  gewonnene  Eiicenntniss  nur  dann 
wahr,  wenn  die  Pränotion,  aus  welcher  sie  abgeleitet  wird,  evident  ist,  — 
Yorausgesetzt  natürlich ,  dass  die  Schlussformel  richtig  ist  ^). 

§.72. 

In  der  Physik  muss  von  dem  Grundsatze  ausgegangen  werden, 
dass  das  ganze  Universum  aus  zwei  Bestandtheilen  bestehe,  nämlich 


salem  notionem,  Ad  quam  respidendo  didmus,  hominem  v.  g.  esse  aUqidd  aniiia- 
tmn  ac  taU  forma  praeditnm. 

1)  Ib.  1.  c.  ran.  2.  Quippe  nomine  autidpationU  praenotionisve  inteUigo  com- 
prehoMionem  aniroi,  opinioaemve  qaandam  congruam,  shre  mavis  intettigentiam 
■«Bti  defixam,  existentemque  quasi  memoriam  momuMBtumve  ejuB  rei,  quae  ex- 
tronmn  paepius  apparuerit,  (quamve  men»  in  seipso  aliquo  expositprum  modorom 
deforoiaverit)  ciuusmodi  est  v.  c  idea  seu  forma,  atqoe  ^pedea  iUa,  ad  quam 
respidenie«  didmus  apud  nofimetipsos:  Tale  quid  est  bomo. 

2)  Ib.  1.  c  —  8)  Ib.  prs.  1.  cap.  8.  can.  3.  -  4)  Ib.  I.  c  caa.  4»  «^  ^)  Ib. 
].  c  can.  3.  —  6)  Ib.  L  c.  can.  4. 
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aus  dem  Leeren  tind  aas  den  Körpern ,  welche  in  diesem  Leeren  sich 
befinden  ').  Oäbe  es  kein  Leeres,  dann  würde  eine  Bewegung  unmög- 
lich sein,  denn  dann  wäre  Alles  mit  Körpern  angefüllt;  und  wenn  dieses» 
dann  müsste  jede  Bewegung  des  Einen  Körpers  die  ganze  Gesammtheit 
der  Körper  mit  in  die  Bewegung  hineinziehen ,  und  würde  doch  auch  in 
diesem  Falle  noch  keine  Bewegung  stattfinden  können,  weil  ja  auch  das 
Ganze  der  Körper  keinen  Raum  vor  sich  hätte,  in  welchem  es  sich 
bew^en  könnte').  Jn  so  weit  also  ist  Epicur  im  Rechte,  wenn  er 
im  Universum  ausser  und  mit  den  Körpern  ein  Leeres  annimmt;  ja, 
man  kann  ihm  auch  darin  noch  beistimmen ,  wenn  er  jenen  leeren  Raum 
als  unendlich  betrachtet;  aber  wenn  er  noch  dazu  anninmit,  dass  in 
jenem  leeren  Räume  ausser  unserer  Welt  noch  mehrere  Welten  seien, 
ja  dass  immer  noch  mehrere  in  jenem  Räume  entstehen  können :  so  ist 
das  eine  Fabel ,  welche  durch  Nichts  gerechtfertigt  werden  kann '). 

Wenden  wir  uns  nun  der  Betrachtung  der  körperlichen  Dinge  selbst 
zu ,  so  sehen  wir  in  dem  Bereiche  derselben  den  Process  des  Werdens 
und  Vergehens  vor  uns.  Daher  muss  eine  Materie  vorhanden  sein,  aus 
welcher  die  Dinge  erzeugt  werden,  und  in  welche  sie  sich  auflösen. 
Denn  aus  Nichts  entsteht  Nichts ,  und  in  Nichts  löst  sich  Nichts  anf*). 
Es  wird  also  die  Frage  entstehen,  wie  wir  diese  Materie  zu  denken 
haben. 

Die  ursprüngliche  Materie  aller  körperlichen  Dinge  sind  die  Atome. 
Die  Atome  sind  die  allerkleinsten  Bestandtheile  der  Körper,  welche  ob 
ihrer  Kleinheit  nicht  mdir  wahrgenonmien  werden  können.  Sie  sind 
nicht  mehr  tbeilbar,  haben  aber  doch  noch  eine  gewisse  Ausdehnung , 
wenn  auch  von  der  allergeringsten  Dimension  ^).  Solche  Atome  müs- 
sen als  die  letzte  Materie  der  körperlichen  Dinge  vorausgesetzt  wer- 
den, weil  man  bei  jeder  Theilung  auf  ein  Kleinstes,  welches  als^ 
solches  keine  weitere  Theilung  mehr  zulässt,  kommen  muss.  Die 
Theilung  der  Körper  in  ihre  Bestandtheile  kann  nicht  in's  Unend- 
liche gehen  %  Die  Atome  sind  unzählbar  an  Menge ,  aber  eb^so 
wenig  unendlich  der  Zahl  nach,  wie  die  Körper,  welche  aus  denselben 
gebildet  sindO« 

Die  Atome  sind  ihrer  Figur  nach  vielgestaltig ;  sie  haben  die  ver- 
schiedensten Formen ,  die  sich  nur  denken  lassen ,  und  zwar  so ,  dass 
jede  dieser  Formen  wieder  in  unzähligen  Einzelatomen  repräsratirt 


1)  Ib.  prs.  2.  sect  1.  cap.  1. 

>')  Ib.  1.  c.  Sane  si  plena  forent  omnia,  et  materia  rerom  velati  stipala,  non 
possent  non  esse  omnla  immobflia;  qola  nee  moveri  quicqiiam  posset,  nisi  emnla 
protmderet,  neque  locus  porro,  in  quem  quidquam  protroderetur,  esaet. 

8)  Animadvers.  in  Kbr.  X.  Diog.  Laert.  de  Epicuro  (ed.  Lngd.  1649.)  De  pby- 
Biolog.  Epicnri.  tom.  1.  pag.  199  sq.  Pbysica,  sect.  1.  üb.  1.  c.  2.  (ed.  Lngd«  1658.) 

4)  Syntagm.  pfail.  Epic.  prs.  2.  sect.  1.  c.  4.  —  6)  Ib.  1.  c.  c.  4. 

6)  Pbys.  sect  1.  L  8.  c.  5.  p.  261,  b.  —  7)  Ib.  sect  1,  1.  1.  c.  2. 
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ist ').  Den  Atomen  kommt  aacb  eine  gewisse  Schwere  and  mit  dieser 
eiK  ^bestimmtes  Gewicht  zu,  nnd  gerade  dadurch  ist  die  Bewegung 
derselben  bringt ,  weil ,  wenn  sie  nicht  schwer  wären ,  ein  Fall  der- 
^aHben  von  oben  nach  unten  nicht  denkbar  wäre^). 

Diese  Bewegung  der  Atome  nun  ist  die  letzte  physische  Ursache 
der  Entstehung  der  Körper.  Wir  müssen  nämlich  eine  gewisse  Be- 
wegnng  der  Atome  im  leeren  Räume  ann^men  und  zwar  eine  solche, 
«dche  vertical  von  oben  nach  unten  geht,  wie  solches  eben  die  Schwere 
der  Atome  mit  sich  bringt.  In  dieser  verticalen  Bewegung  müssen 
wir  aber  dann  eine  ganz  kleine,  ja  die  denkbar  kleinste  Abweichung 
▼on  der  geraden  Richtung  uns  denken.  In  Folge  dieser  Abweichung 
atossen  die  Atome  auf  einander,  verbinden  sich  mit  einander  und  bil- 
tesa  so  die  körperlichen  Dinge  ^).  Zunächst  sind  es  die  Molecülen, 
wdche  «US  der  Concretion  der  Atome  entstdien ,  und  diese  verhalten 
fdch  dann  wieder  gewissermassen  als  die  Samen  der  aus  ihnen  gebil- 
Men  noch  mehr  zusammengesetzten  Körper^).  Erst  in  Folge  ^dieser 
Concretion  der  Körper  aus  den  Atomen  entstehen  die  verschiedenen 
Qnalitftten  ^  welche  wir  an  den  k(^erlichen  Dingen  wahrnehmen.  Die 
Atome  für  sich  sind  qualitätslos ;  aber  mdem  sie  sich  in  verschiedener 
Weise  zu  verschiedenen  Körpern  verbinden,  resultiren  daraus  die  ver- 
•duedenen  körp^Iichen  Qualitäten :  die  Grösse ,  Härte ,  Weichheit , 
Ißiehtigkeit ,  die  Wärme,  das  Licht,  Farbe,  Ton  u.  s.  w.*). 

Bisher  folgt  Ghissendi  getreu  seinem  Führer  El>icur.  Aber  welter 
will  er  dessen  Bahnen  nicht  wandeln.  Nach  Epicur  sind  die  Atome 
uid  die  aus  denselben  gebildete  Welt  ewig ;  die  wirkende  Ursache  der 
Welt  ist  nicht  eine  solche ,  welche  über  der  Welt  steht ,  sondern  aus 
den  Atomen  hat  sich  die  Welt  durch  blossen  Zufall  so  gebildet,  wie 
sie  ist;  die  Welt  ist  weder  Gottes  noch  des  Menschen  wegen  da; 
keine  leitende  Vorsehung  wacht  über  der  Welt  und  über  den  Menschen. 
Diese  Lcliren  Epicur's  bezeichnet  Gassendi  als  Irrthümer,  welche  so- 
wohl dem  dmstlicben  Glauben,  als  auch  der  gesunden  Vernunft  wi- 
dersprechen*). Die  Welt  kann  nicht  durch  blossen  Zufall  entstanden 
sdn ;  ihre  EntstAung  muss  auf  Gott  als  auf  ihre  schöpferische  Ur- 
sache zurückgeführt  werden.  In  der  That,  betrachtet  man  die  zweck- 
mässige Anordnung  aller  Theile  der  Welt,  vom  Grössten  bis  zum 
Kleinsten,  betrachtet  man  die  constante  Gesetzmässigkeit,  welche  al- 
I^thalben  sich  kundgibt,  betrachtet  man  die  Schönheit,  welche  die 
Welt  als  Ganzes  und  alle  besondem  Dinge  in  derselben  aufweisen  : 
dann  wird  man  unwiderstehlich  zu  dem  Schlüsse  genöthigt,  dass  eine 
unendliche  Weisheit  die  Welt  gegründet  und  alle  Theile  derselben 


1)  SyntagDL  pfaO.  £^  pn.  3.  tect  1.  c  7.  —  i^  Ib.  L  c  c  8. 

8)  Ib.  I.  c.  c  8.  —  4)  Ib.  1.  c.  c.  9.  —  5)  Ib.  l  c.  c  12—16. 

6)  Anittadttrt.  kt  Diog.  Laert  L  10  ^c  FhjiioL  Ej^  tonu  1.  pi«.  708. 
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nach  coiistaateu  Zwocben  usd.  Gesetzen  geordnet  hajb^X  Wie  lässt  eg 
sich  nur  denken,  dass  ein  so  herrliches  Werk^iiriftdje  Walt  mit  ffiivr 
bis  in's  AUerkleuiste  herAJk^reiehenden  wuuderbaren  Griieierung  dvrch 
einen  zufälligen  Concurs  von  Atonien  entstanden  sei?  Neiu{  das«  ist 
geradez«  undenkbar^).  Es  muss  ein  Grott.existiren,  weiofaeit  die  Atome 
und  die  Welt  hervorgebracht,  d.  i  aust  Nicht^.gesdiaffen^  öBd^ia  ihh 
endlicher  Weisheit  die  in  der  Welt  waltando  Oitlming  hergestellt  hat^)> 
Die  Welt  kaoA  daher  weder  durch  Zu&Il  eatstanden,  noch  ewig  an 
Sinne  Epicur's  seip  %  —  Hat  aber  Gott  die  Welt  geschaifien,  dann  iat 
damit  auch  schon  das  andere  gegeben,  dasa  er  sie  ftimlich  um  seiner 
selbst  will^  geschaffen  habe ,  und  dass  also  der  höchste  Endzweck  der 
Welt  Gott  seihst  sei.  Denn  welchen  Endzweck  hätte  Gdtt  der  Writ 
sonst  geben  k<bnen,  da  vor  der  Schöpfung  Nichts  aitsfser  ibia  war^)7 
Nicht  als  ob  Gott  für  mk  selbst  aus  der  gesehaffmen  Wölt  etwas  ^ 
wänne,  was  er  vorher  nicht  besass;  aJ»er  er  wollte  die  Welt  und  die 
Menschen  schaffen ,  um  ihnen  3#ine  Güte  nutsutfaeileo:  und  so  aMB 
seine  äussere  Verherrlichung  m  bewirken  ^).  Und  da  nur  dmr  Meiedv 
im  Stande  isU  Gott  zu  erkennen  lU^djda^  Geschaffene  auf  Gott  stnrfidBr 
zubeziehen ,  so  sind  alle  übrigen  Diqge  der  sichtbaren  Welt  dunäehst 
nur  des  Menschen  vjregen  daO«. 

Verhält  sich  aber  das  also ,  daau  folgt  darau»  von  aelbnt,  4ßß» 
es  eine  Vorsehung  gebe,,  welche  über  der  Welt  waltift  und  i^e  Dinge 
in  derselben,  vorzugsweise  aber  den  Menschen,  unter  ihre  tHni -nimmt. 
Wie  in  allen  Mensche  eine  gewisae  Anticipation  oder  Pränotion  von 
einem  göttlichen  Wesen  sich  findet^  so  auch  von  einer  gßtükhee  VInt* 
sebung^).  Und  in  der  That-,  vram  wir  <}ott  i^  das  vollkommenstfir 
Wesen  denken  müssen,  so  können  wir  ihm  die  Vorsehimg  über  die  ge^ 
scbaffenen  Dinge  unmöglich  absprechen :  denn  diese  Vorsehung  ist  j4 
selbst  eine  Vollkommenheit,  weil  ein  Wesen  gewiss  votlkomffloner;  iet, 
wenn  es  über  das  von  ihm  voUbraekte  Werk  wachte  als  wem  es  sMi 
darum  nicht  kümmert^).  Ohn^in  könnten  wir  Gott  nicht  als  den 
Weisesten,  Mächtigsten  und  Beste»  anerkennen,  wenn  er  umdieWeM 
und  um  uns  Menschen  mh  nicht  kflmpnerte.  Denn  Als  der  Weiseafee 
weiss  er  Alles  m  legten  und  zuregterei,  als  der  MiUihttgste  vermag  w 


1)  Ih.  l  c  pag.  716  Bq.  -  JJ)  Ib.  1.  c;  p».  717  wq.  -^  9^  Pkjr«.  seH.  l.  1  4.- 
clK  -  4>  W>.  1.  c  '  .  • 

6)  AiUmadvara.  i^  XÄog,  I^aert  et«.    Pltj8iiii  Gpjie.  Mm»  1.  im-f^^  ^*       '' 

6)  Ib.  1.  c.  p.  728*  Com  posA^t  proin^  (Dens)  et  oqn4endo  ^«^n^d^  ^PW* 
bere^  et  a»  condeQ4o  a1;»stinere,  vi^Iuit  xiihilomiQUB  cpndere,  .quatenu^,  judicav^  q^e- 
lins ,  esse  natoras ,  qnibas  t)enefacere  posset ,  quam  non  esse.  Quare  et  caetera 
prodoxit,  et  specialiter  homines,  non  ex  qnfbus  emolumenti  conseqnerettn*  aliqnid, 
sed  quibns  manera  largilna«  nimensam  Kberalitattf)  H  ünigttjfioeBlilim  fateret 
perspectam.  '   v    ^ 

7)  Ib.  l  c.  pa«^  728  14.  <^^ilb.  L  o.  p.  731.  ^  9)  Ib.  f.  TM  8q.r^   ' 
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MloiMi^  lad  als  der  Beste  will  er  es  tmd  mnae  er  es  wollen  ^).  Wenn 
miAMcli  die  Wek  niclit  unter  dem  leitenden  Einflasse  Gottes  stünde, 
BOftdem  sidi  selbst  überlassen  wUre,  so  könnte  sie  gar  nicht  fortbe* 
stoben ;  denn  sie  ist  dn  gnsohafihaes  Werk :  was  aber  geschaffen  ist^  das 
hMn  im  Dasein  gar  nicht  fortbestehen,  wenn  es  von  der  schöpferischen 
Uirsaebe  nicht  stets  erhalten  wird  Die  ErhattoDg  der  Welt  ist  aber 
wiederum  ohne  göttliehe  Versehung  tlber  die  Welt  nicht  denkbar^). 

Wenn  nun  Oaasendi  seinem  Führer  Epieur  hi  dem,  was  die  Lehre 
vetn  Gott  vnd  ron  der  göttlichen  Vorsehung  betrifft ,  entschiedea  ent- 
gegentritt, so  findet  das  Gleiche,  wenigstens  theüweiee,  atalt  in  Bezug 
auf  die  Lehre  vra  der  menschlichen  Seele.  Epiour  hatte  in  der  mensch- 
lichen Seele  zwei  Theile  ausgeschieden ,  den  «nvomünftigen  und  den 
vemftaftigen«  Dem  erstem  sollen  die  sinnlidien  Empfindungen  und 
BewBKOMgen,  dem  letztem  das  Denken  zuzuschreiben  sem.  Obgleich 
aber  beide  Th«le  ( als  anima  und  aaimas )  zn  unterscheiden  sind ,  so 
sind  sie  doch  narh  Epicmr  so  innig  mitetaander  verbanden  und  so  zu 
sagen  susaBaneagewaehsea^  dass  sie  nur  Eine  Seele  bilden.  Ferner  ist 
der  Unterschied  zwischen  beiden  nach  Epieur  m  so  fem  nur  ein  be- 
ziehungswetser,  als  die  vernünftige  Seele  ebenso,  wie  die  unvernünf- 
tige, ans  Atomen  besteht,  nur  dass  die  Atome,  aus  welchen  die  ver- 
nünftige Seele  besteht,  die  feinsten,  glattesten  und  rundesten  sind.  Die 
vemüaftige  Seele  ist  dahc^  ebenso  sterblich,  wie  die  unvernünftige ').  *— 
Dieser  ^[»ieuriisch^  Seelei^lehre  nun  schBesst  sieh  die  Lehre  Gassendi's 
ttieilweise  an,  theü weise  tritt  sie  derselbe  entgegen.  Gassendi  kommt 
nimlioh  mit  Epieur  darm  üba^enit  dass  er  gleichfalls  im  Menschen  eine 
doppelte  Seele  unterscheidet,  die  natürliche  und  die  vernünftige^).  Die 
natüriiche  Seele  ist  dicjoiige,  wekhe  in  den  vegetativen  Thfttigkeiten, 
ia  der  sinnlicben  Emp&idung  und  im  sinnlichen  Begehren  sich  wiric- 
aam  «rweist  Sie  ist  körperlicher  Natur,  weil  ihre  Fanetionen  kör^ 
perlich  sind*).  Was  die  Bescbaienbeit  ihrer  Natur  betrifft,  so  ist 
die  mtfiriiche  Seele  analog  dem  calor  vitalis,  welcher  gleich  einer  allr 
gememen  WeKsede  alle  Dinge  darchdringt:  ja  sie  ist  selbst  nur  eme  ge- 
wisse Oiieabarung  jener  tilgememea  vitalen  Winae  nach  der  bestimmten 
Modification ,  weldie  dieselbe  spedell  im  BMastUichea  Körper  annimmt. 
Man  kann  sie  mit  einer  Flamme  vergleichen.  Sie  entsteht  durch  Zeu- 
gung und  löst  sich  im  Tode  auf  ^).  -^  Dagegen  getten  von  der  ver- 
Bünftigea  Seela  gus  andere  Bestiminnngea«  Diese  ist  nicht,  wie  Epi- 
eur anatmmt,  ans  Atomai  zusammengesetzt,  sondern  sie  ist  etwas 
wesentlich  tJnkOrperliches ,  Immaterielles.    Diess  erweist  sich  daraus. 


1)  n>.  p.  782.  —  2)  Ib.  p.  733.  CL  Phya  tect.  1.  1.  4  f.  6.  -^  6)  Gl:  Syat 
pW  Bpic  pn.  2.  seet  6.  c  17.  -^  ^  AaimadT.  in  Dingi  Laert^  etc.  ^  PhysioL 
JSpie.  L  1.  p.  66S  sq.  ^  h)  Phyt.  aedi  3.  l  8.  c.  4.  p.  266  pq.  —  0)  Ib.  1.  a 
p.  266  sqq.  1.  9.  c.  3.  p.  444. 
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dass  der  VetBta&d  anf  d^D  W«ge  ^s  •difiotirslven  Denkens  iordi  den 
Vernirnftsohiuss  solches  zu  erkennen  vermag,  wonK^n  wir  uns*  gar  kein 
Bild  in  der  Einbildungskraft  inachen  k($nnen.  So  berechnen  wir,  4«m 
die  Sonne  hundertsechzigmal  grösser  sei,  als  die  Erde,  —  eine  Grösse, 
welche  unsere  Einbildungskraft  gar  nicht^  zu  fassen  vermag ').  Fen^ 
erweist  sich  die  ImmateriaHtit  der  vemdnftigen  Seele  aus  dem  ihr  eige* 
nen  Vermögen ,  auf  sich  selbst  und  auf  iht e  eigene  Thatigkeit  zu  re^ 
ftectiren  und  so  zum  Selbstbewusstsein  und  zur  Selbsterkenntaiss  sich 
zu  erheben.  Denn  dieses  kann  nicht  Sadie  einer  materieiien  Thatig- 
keit sein,  wdl  eine  solche  ihre  Wirkung  stets  ausser  steh  bat,  nie 
aber  in  sich  selbst  zurückkehrt,  in  sieh  selbst  refleetirt^),  Endlich 
vermag  der  Verstand  das  Allgemeine  an  sich  sowohl  als  anch  in  sei- 
ner Allgemeinheit  zu  erkennen ,  und  ebenso  sind  Gegenstinde  jeiner 
Erkenntniss  nicht  bios  die  körperiidten,  sondern  auch  die  mtoörper- 
liehen  Naturen.  Das  wäre  keineswegs  denkbar,  wenn  die  vernünftige 
Seele  nicht  gleiclifalls  mkdrperlicher ,  immaterieller  Natur  w&re ').  — 
Die  vernünftige  Seele  ist  somit  nicht  blos  beaiekuigsweis»,  sondern 
wesentlich  von  der  natürlichen  Seele  verschieden ;  sie  entsteht  &her 
auch  nicht  auf  dem  Wege  der  Zeugong,  sondern  vielmehr  mmittelbar 
durch  göttliche  Schöpfung^).  Sie  ist  ihrer  Natur  aaeh  so  beaohaffent 
dass  Sic  eine  Neigung  zum  Körper  hat;  sie  verbindet  sich  aber  an* 
nächst  mit  der  natürlichen  Seele  und  durch  diese  erst  mit  dem  Leibe. 
In  dieser  Verbindung  ist  sie  die  wahrhafte  Form  des  Leibes,  d.  h.  sie 
ist  nicht  eine  forma  mere  assistens ,  sondern  vielmdir  die  forma  vere 
informans  des  Leibes  und  bildet  mit  demselben  eine  Einheit  0-  Da 
die  Einbildungskraft,  welche  der  sinnlichen  Seele  angehört,  der  ver- 
nünftigen Seele  zur  Vermittlung  ihrer  Erkenntniss  nothwendig  ist,  die 
Einbildungskraft  aber  ihren  Sitz  und  ihr  Organ  im  Gehirne  hat:  »» 
muss  man  annehmen,  dass  das  Gehirn  derjenige  Ort  sei,  wo  die 
empfindende  und  vernünftige  Seele  mit  einander  verbunden  sind.  Eine 
Allgegenwart  der  Seele  im  Leibe  im  gewöhnlichen  Sinne  ist  nicht  an- 
zunehmen ^).  Wie  endlich  die  natürliche  Seele  ihrer  Natur  nach  sterb* 
lieh ,  so  ist  die  vernünftige  Seele  ihrer  Natur  nach  nnsterbUdt  Die- 
ses ei*weist  sich  aas  der  ImoMterialität  derselben,  aus  dem  allgemeinen 


1)  Animadv.  in  Dk>g.  La«rt  «tc.  t.  1.  p.  559  sq. 

2)  Ib  1  t.  p.  560  sq.  Alterom  (ad  probationrai.  immateriaütatis  aoimi  p«r« 
tipenB)  est  genuB  reüezarum  aetionttw,  quibus  intellepUs  s^paum  •  siM^iie  fbao- 
tiones  iotelligit,  ac  jspeciatim  se  inteUigerß  animadvertit  Videücet  hoc  manus  est 
omni  facnitate  corporea  superius,  quoniam  quidquid  corporeum  est,  ita  certo  loco 
sive  permanenter,  sive  saecedenter  aHigatum  est,  ut  non  versom  se,  sed  versus 
aliad  divertom  a  se  procedere.potsitw 

S)  Ib.  ].  c  p.  561  sqq.  Phys.  sect  3.  1.  9.  c.  3.  p.  -  440  sqq.  ~  4)  Pl^. 
sect  8.  ).  8.  c  4  p.  267.  I.  9  c.  2.  p.  44a  442  sq*  --5)  IK  a.  8.  1.  a*  c.  2. 
p.  440.  442.  444.  —  6)  Ib.  s.  3.  1.  9.  c.  2.  p.  444  sq. 
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Oianken  an  die  Cnsterblichkeit,  aus  dem  nättrlichen  Verlangen  nach  der- 
selben und  endlich  aus  der  Getechti^ceit  und  Weltregierung  Gottes  ^). 

■  §.  7& 

Die  Freiheit  des  menschlichen  Wiltens  kann  nach  Gassendi  kei- 
nem Zweifel  unterliegen^).  Was  aber  da's  Wesen  dieser  Freiheit  be- 
trifft ,  so  ist  dieselbe  begründet  in  der  Indiflferenz  des  Willens ,  ver- 
möge deren  er  dem  einien  oder  dem  andern  von  mehreren  Gütern  sich 
zuwenden  kann.  Denn  eine  Freiheit  ist  nicht  denkbar  ohne  das  Ver- 
mögen der  Wahl,  und  eine  Wahl  ist  wiederum  nur  möglich  unter 
Voraussetzung  der  Indifferenz  des  Willens  ^).  Wo  also  eine  solche 
Indifferenz  nicht  vorhanden  ist,  da  kann  zwar  Spontaneität  in  der 
Thäti^eit,  aber  keine  Freiheit  im  eigentlichen  Sinne  dieses  Wortes 
angenommen  werden  *).  Es  kann  daher  nur  noch  die  Frage  sein,  worin 
äeim  die  Indifferenz  des  Willens  ihren  Grund  habe.  Diesen  Grund  findet 
Gassendi  in  der  Indifferenz  des  Verstandes.  Der  Verstand  ist  n&mlich 
nie  a  priori  zu  Einem  IMheile  determinirt;  sondern  wo  es  sich  um 
das  Urthell  über  Gutes  und  Üebles  handelt,  kann  er  sein  Ürtheil  än- 
dern ,  indem  er  jetzt  Etwas  als  ein  Gut  betrachten ,  dann  aber  das- 
selbe von  einem  gegentheiligeu  Standpunkte  aus  als  ein  Uebel  auffas^ 
sen  kann.  Diese  Flexibilität  des  Verstandes  bringt  es  mit  sich,  dass 
der  Wille  gleichfalls  sich  in  verschiedener  Weise  bestimmen  kann.  Je 
nachdem  nämlich  der  Verstand  sein  Urthell  ändert,  ändert  sich  auch 
der  Entschluss  des  Willetls').  Und  So  kann  man  mit  Recht  sagen, 
dass  die  Freiheit  des  Willens  ihren  Grund  habe  in  dtm  Verstände,  in 
60  fern  derselbe  über  iein  und  denselben  Gegenstand  in  verschiedener 
Weise  urtheilen  kann  ®). 

In  der  Ethik  endlich  schliesst  sich  Gassendi  wieder  enge  an  seinen 
Führer  Epicur  an.  Das ,  was  wir  über  die  Glückseligkeit  des  Men- 
schen im  jenseitigen  Leben  wissen,  verdanken  wir  der  Offenbarung ;  es 
gehört '  daher  nicht  in  die  Philosophie.  Die  Philosophie  hat  sich  nur 
mit  jener  Glückseligkeit  zu  beschäftigen,  welche  wir  im  gegenwärtigen 
Leben  möglicherweise  erreichen  können  und  sollen.  Das  Wesen  dieser 
Glückseligkeit  setzt  Gassendi  in  die  möglich  grösste  Freiheit  vonUebeln, 


1)  AnlmadT.  in  D(og.  Laert.  etc.  t  1.  p.  657-^572.  —  3)  Syntagm.  phil.Epic. 
jirs.  3.  Q.  6*  —  8)  Aaima^^.  in  Piog.  La^rt;  etc.  .  De  morali  pbü«  Epic  tom.  2. 
p.  U96.  —  4)  Ib,  l  c.  p.  IÖ97  Sft.  —  ö)  Ib.  1.  a  p.  1698  sqq. 

6). II),  p.  1600.  Cun  ergo  voluntaa  ita  sit  intelleotUB  judidive  ülius  sequax: 
constat  profecto,  indifferentiam ,  quae  in  volimtate  reperitur,  iisdem  omnino  pas- 
sibDB ,  quibus  indifferentiam  intellectus ,  procedere.  Vldetor  autem  indtffer^tia 
intellectus  in  eo  esse,  quod  non  ita  uni  jndicio  de  re  visa  vera  adliaereat,  qnin 
ad  attad  de  ^ad^m  jadichun,  illo  duiSsso  ferd  vale«!^  ü  ie  alinnde  obtnlerit 
migor  veri  slmOitudo. 
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und  in  des  Besitz  der  mögüob  gröaeten  Summe  von  Gfitern ').  —  Dieses 
vorausgesetzt ,  b^ae^tet  er  dm  mit  Epicar ,  dass  diese  GMeksdig- 
keit  des  Menschen ,  allgemein  genommen ,  im  Vergnügen  oder  im  6e- 
nuss  (in  voluptate)  bestehe.  Denu  Vergnügen  oder  Genuss  sind  es, 
welche  wir  um  ihrer  selbst  willen  anstreben  und  derentwegen  wir  alles 
Uebrige  begehren  *),  Nur  fr&gt  es  sich^  worin  denu  dieses  VergDfigeo, 
welches  wir  als  das  höchste  Gut  zu  betrachten  haben,  selbst  wiederum 
bestehe.  Diese  Frage  ist  dahin  zu  beantworten ,  dass  nicht  das  Ver- 
guOgen  in  der  Bewegung,  sondern  vielmehr  das  Vergnügen,  als  Zu- 
stand gefasst,  das  höchste  Gut  des  Menschen  sei.  Und  dieses  zustand- 
liehe  Vergnügen  besteht  dann  wiederum  in  der  Schmerzlosigkeit  des 
Zörpers  (iudolentia  corporis)  un4  in  der  Ruhe  der  Seele  (tranquiUitis 
animi).  Dieses  allein  ißt  es,  was  wir  als  Ziel  austreben;  das  Ver- 
gnügen in  Bewespng  verhält  sich  dazu  nur  als  das  Mittel  zum  Zwecke; 
wir  streben  es  nur  deshalb  an,  um  uns  dadurch  jene  Schmerzlosigkeit 
des  Körper^  und  jene  Ruhe  der  Seele  zu  verschaffen  '*). 

Dasjenige,  was  unsere  Glückseligkeit  hindert,  sind  einerseits  die 
Schmerzen  oder  Leiden  des  Körpers  und  andererseits  jene  Bewe^gungeo 
der  Seele ,  welche  eine  Störung  des*  Gleichgewichtes  in  derselbe  mit 
sich  führen  (perturbationes  animi).  Daraus  folgt,  dass  zur  Beseitigung 
dieser  Hindernisse  und  zur  Begründung  der  waluren  Glückseligkeit  zwei 
Mittel  nothwendig  seien«  nämlich  eine  Arznei  für  den  Körper  und  me 
Arznei  für  die  Seele.  Die  Arznei  für  die  Seele  sind  die  Tugenden. 
Diese  haben  somit  wesentlich  den  Zweck ,  die  Hindemisse  der  Glück- 
seligkeit zu  entfernen ,  d.  h.  die  Bewegungen  in  der  Seele  inner  den 
rechten  Schranken  zu  halten  und  dadurch  die  Glückseligkeit  zu  begrün- 
den.   Ohne  den  Zweck  der  Glückseligkeit  sind  sie  nicht  denkbar^). 

Wir  sehen ,  das  Streben  Gassendi's  geht  darauf  hinaus ,  den  Epi- 
curäismus  zu  rehabilitiren  und  ihn  mit  dem  Ghristenthum  in  Einklang 
zu  bringen V in  ähnlicher  Weise,  wie  uns  solches  bei  Justus  Lipsins 
in  Bezug  auf  den  Stoioismus  begegnet  ist.  Darum  eignet  sich  Gas- 
sendi  aus  Epicur  alles  dasyenige  an,  was  er,  ohne  mit  dem  Christen- 
thume  in  Gegensatz  zu  treten,  sich  aneignen  zu  können  glaubt,  wäh- 
rend er  demselben  die  Spitze  dadurch  abzubrechen  sucht,  dass  er  das 
Atheistische  und  Materialistische  in  demselben  als  Irrthum  bezeichnet 
und  zu  widerlegen  unternimmt  So  offenbart  sich  in  Gassendi  die 
gleiche  Tendenz,  wie  wir  m  bisher  bei  allen  Gorypkim  d^rgegenwir- 
tigen  Periode  getroffen  haben.  Die  aristotelisch-^obcflaatische  Philoso^ 
phie  bekämpft  er :  an  die  Stelle  derselben  aber  weiss  er  nichts  anderes 
zu  setzen,  als  ein  anderes  antikes  System,  welches  noch  dazu  bereits 
auf  der  äussersteo  Kiedergangslinie  der  griechischen  Philosophie  steht 


1)  SjnL  phil.  £p».  pn*  &  a  1,  —  1^  Ib.  K  c.  c  8.  —  8)  Ib«  1.  cu  a  4 
4)  Ib.  t  c  c.  5. 


Digiti 


zedby  Google 


$27 

itGewifis  eine  eigenlhfiiDliohe  Erscli^miuig  t  Die  grosM  Gelehrsamkeit 
.fiaMcmdi'»  Mite  woUL  btsser  verwefthet  werden  k5nne»,  als  ee  da- 
dirck  gfeaclMii,  da«»  die^r  Mann  seine  ganze  Kraft  an  die  Rehabili- 
'tatioA  Qints  S^st^ms  setzte,  weiches  aller  Idealität  )>aar  und  ledig  ist 
jiiad  Hiebt  einmal  die  ErsdieiiuingeB  der  Natur  ans  der  yoransgesetz- 
ten  bliiden  Atomistik  zu  erklären  vermag. 

Dooh  was  ^sollen  wir  uns  darüber  wandern,  da  iA  lUiserer  ge^^en- 
wftrtigen  Epoobe  segar  Aie.joniecbe  Naturphilosophie  resusdtirt  und 
f^en  die  tiriatoMisch  -  scbotastieefae  Lelire  in's  Feld  gefahrt  wurde, 
ifis  ^sa-Öiiitudiü8  BerifföTä,  geboren  ld08  sti  Mealin  im  Lyon'soben^  Pro- 
Jm^mäer  Pkilosopbie  n  Pisa  und  dann  m  Padua  (f  1M8),  welchem 
-wit*  ditsea  Uotemefanmi  vierdaiiken.  Sein  Yereuch,  die  jonische  Natar^ 
Philosophie  der  aristotelischen  gegmttber  2U  r^«Mitiren,  erschien  in 
^tologiseber  Form  Udter  dem  Titel:  „Girculi  Pieani,  seu  de  veterum 
«tftnpateäoft.PUloaophla  dialogi,  Udinae  164S/'  in  welchem  Bache 
Gharilaos  (der  6ünsttii^>4ler  Mehirheit)  dtd  ,,plaeitlA^  phil^ophiae  peri* 
pateticae,  '^  Aristäus  dagegen  die  Lehrmeinungen  der  alten  jonischen 
Cosmo  -  Physiker  erklärt  und  vertheidigt  *}.  Die  Tendenz ,  welche  in 
Üiesen, ^espr^chen,  zu  Tage  tritt,  ist  ganz  dieselbe»  wie  wir  sie  bei 
.Ga^^OQcM  lupfen  baben.  £s  w^^den  in  diesen  Gesprächen  die  Irr- 
.tUlner  dCB  AiiatoMes  scboiHuisaloa  an  den  Tag  gelegt,  und  sswar  in 
der  AbeleM,  Mm  zu  zeigen,  dass  nm»  beeoer  äiue,  wenn  man  den  Ari- 
^otdes  vferiliSÄe  und  dir  jonischen  NatnrpWlbsophle  sich  ansdiliesse, 
'lirtÄtere  sei  nicht  so  weit  voh  der  Wahrheit  entfernt,  als  die  Lehre 
des  Aristoteles.  Allerdings ,  sagt  BerigfU'd,  ist  auch  die  jouische  Na- 
^rphilosopliie  nicht  frei  von  grossen  Irrtbümern-  Dazu  gehört  beson- 
,ders,  dass  sie  die  wirkende  Ursache  der  Weit  «otweder  gänzlich  übergeht, 
«dar  aber  dieselbe  in  die  Urstoüe  der  Dinge  aelbst  verlegt. .  Es  gehört 
diaza  femer  die  Annahme,  dass  die  Urstofie  der  Dinge  ewig  seien, 
urid  dass  es  überhätrpt  nichts  Unkörperliches  gebe.  Aber  diese  Irr- 
thtlmer  kftnnen  au^  dei'  jonischeu  Lehre  viel  leichter  beseitigt  werden, 
als  die  Irrthümer  des  Aristoteles  aus  seinem  System.  Nimmt  man  also 
diese  Irrthlhpßr  Hinweg,  setzt;  mau  über  die  Urstoffe  der  Jonier  den 
ewigen  Geist  des  Anaxagoras^  -^  ein  Begriff,  welcher  weit  besser  die 
Natur  Gottes  ausdrückt,  als  der  aristotelische  Begriff  des  ersten  Be- 
*wegenH  <^  vmA  Unst  maniHe  W-eltvoto  Gott  geschafien  sein :  ^  fio  möge 
maen  titöeben-,  ob  ni^ht  d!e  Natur  und  di6  hatürlichen  Erscheinungen 
vid  besser  ans  jenen  ünttieilbaren ,  leinen.  Körperchen,  welche  die  Jo- 
nier als  die  Üi*stoÖe  der  natürlichen  Djijge  betrachteten,  sowie  aus 
der  gegenseitigen  Verbindung  und  Trennung  derselben  erklärt  werden 
können,  als  aus  der  „ersten  Materie'^  des  Aristoteles.  Die  meisten 
Väter  der  Kirche  sind  der  Ansicht  der  Jonier  gefolgt,  und  in  der  That 


1)  Brucker,  Hiit  phü.  Tom.  4.  ps.  1.  p.  468  «qq. 
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steht  dieselbe  unter  den  vorausgesetcten  Bedingungen  mit  der  cbristiicheii 
Lehre  ganz  im  Einklang^).    Nicht  als  ob  er  (Berigard)  diese  Ansüd&t 
als  vollkoinmen  begründet  und  gewiss  hinstellen  wollte;  man  thue  yiti- 
mehr  gut,  bei  solchen  widerstreitenden  Ansichten  der  Philosophen  auf 
emen  vernünftigen  Zweifel  sich  zurückzuziehen  und  sich  die  Freilieii 
des  Urtheils  zu  wahren').    Wenn  also  zwar  die  Gründe,  welche  für 
die  joniscbe  Naturphilosophie  sprechen,  di^enigen  überwiegen  dürften, 
welche  Aristoteles  für  seine  Physik  in's  Feld  führt :  so  wolle  ar  d6ek 
keiner  rein  menschlichen  Theorie  sieh  unbedingt  hingeben;  das,  UMs 
allein  ihm  unerschütterlich  feststehe,  sei  die  christliche  Wahrheit  Wenn 
er  Gründe  fär  und  gegen  Aristoteles  vorbringe,  so  wolle  er  dieaetMü 
gerne  gelehrtem  und  in  der  Theologie  erfahrnem  Männer  zur  PM- 
fuug  und  Beurtheilung  unterbreiten  0. 

So  viel ,  glauben  wir,  dürfte  genügen,  den  pbiloaophischen  Stand- 
punkt Berigard's  zu  kennzeichnen.  Eine  tiefer  eingreifende  geachidit- 
liehe  Bedeutung  hat  seine  Lehre  nicht  gewonnen. 


1)  AriBtoteli  materiam  aeternam  et  res  abstracUs  a  materia  longe  aliter, 
quam  sint,  fateo  aaserenti,  opponere  decuit  antiquos,  qui  omnia  corpora  eise  tta- 
taerent,  et  primam  motorem  ab  tmiveno  non  distniguerent ,  nt  palam  Aeret,  qtti 
ikam  propiuB  abessent  a  yeritate,  et  quorcun  prindpia,  dentis  enroribos,  retHieri 
potsent,  ad  rerum  Bataraliam  dedaratiooem.  I^ec  dabium,  quin  Amtoieles  in  tis, 
qoae  ad  animam  et  Deum  attinent,  partes  obtineat  potiores,  si  spectetor  tanta» 
eorum  sententia)  qui  nihil  esse  putarunt,  qnod  non  esset  corpus.  Sed  queniam 
Aristaeus  hoc  intuens  dixit,  corporibus  infinitis  et  aetemis  posse  a^jici  menteai 
Athenagorae,  quae  melius  refert  dei  naturam,  quam  primus  motor  Aristotelis, 
hypothesi  sie  reconcinnata ,  düBcile  est^  (forte  dicendum  ex  mente  Berigardi  „^ 
cile^),  „statuere,  graTioresne  skit  errores  Aristotdis  an  antiquomm.  Hi  tarnen 
perinde  atque  ille  sunt  reprehendendl,  qnod  substantias  simplices  corporeas  aeter» 
nas  esse  docuerunt,  qnantumvis  meutern  unam  aut  plures  posnra^  oniversi  gn- 
bematricem.  Quare  superest,  nt  eomm  erroribus  ampntatis  videant  phnosopbi, 
an  principia  rerum  naturalium  possint  esse  corpuscula  tenuia  a  Deo  creata^  quth 
rum  sola  congregatione  et  secretione  omnium  ortus  et  obitus,  nt  pleriqne  ex  SS. 
Patribus  censuerunt,  perficiatur,  et  an  ille  'corporum  consensus  atque  dissensns, 
nihil  repugncms  doctrivae  sacrae  praestabilior  $it,  quam  nuUeria  prima  Aristo^ 
ieli3.    Die  Stelle  steht  bei  Brueker  1.  c.  p.  475. 

2)  Brueker  1.  c.  p.  477* 

8)  Ib.  L  c.  p.  47a  Inda  dare  se  ( ait  Berigardus ) ,  et  ingettM  profiteri «  ae 
null!  doctrinae  nisi  christianae  veritati  esse  addictnm;  proinde  quae  dtra  pra«v% 
ricationem  tarn  pro  Aristotele,  quam  pro  antiqnis  in  medium  proferat,  non  pro- 
ponere  se  ut  vera,  sed  quid  in  iis  sit  veritatis,  sacris  theologia  et  phüosophis 
doctioribus  examinanda  et  judicanda.  ( Circ.  Pia.  I.  Prooem. ) 
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VI.    Neue  NaturphikMTOphie  und  Ketophysik. 


1.    Beraardtiiws  Teleslas, 

§.74. 

Bei  dem  ausgedelmtea  Streite,  welcher  sieh  iu  der  gc^enwirti^en 
E^[M>ehe  wider  die  aristotelisch-scholastische  Philosophie  erhoben  hatte, 
war  e3  nicht  anders  zu  erwarten ,  als  dass  d^  Streit  auch  auf  das 
naturpbilosophiache  Gebiet  hinöber  getv^lt  wurde  und  aoßh  hier  Lehr- 
meinimgen  auftauchten,  verschieden  von  deaijenigen,  durch  welche  die 
Scholastik  bisher  die  Erscheinuagen  der  Natur  erklärt  hatte.  Schon 
bei  Patritius  ist  uns  eine  neue  Naturldire  im  Gogensabse  zur  aristo- 
telischen begegnet.  Patritius  war  jedoch  nicht  der  erste,  welcher  die 
Natorlehre  auf  andern  als  den  bisher  geltenden  GntndlagM  au&ubauen 
suchte.  Schon  vor  ihm  hatte  ein  anderer  Mann  die  Bahn  hieza  ge- 
brochen und  Patritius  folgte  dem  letztem  blos  nach.  Es  war  B^iMUr- 
dinus  Telesius.  Dieser  Mann  ward  durch  die  naturphilosopUschen  An- 
sichten des  Aristoteles,  welche  bekanntlich  in  der  Scholastik  aU^e- 
meme  Geltung  hatten,  nicht  befriedigt.  Es  sei  ilmi  unbegreiflich,  sagt 
er,  dass  so  viele  und  so  vortreffliche  M&nner ,  so  viele  Nationen ,  ja 
wohl  das  ganze  menschliche  Geschlecht  durch  so  viele  Jahriiunderte 
hindurch  dem  Aristoteles  gefolgt  seien ,  der  doch  in  so  vielen  und  so 
wichtigen  Dingen  geirrt  habe.  Er  fand  sich  dadurch  aufgefordert,  emen 
andern  Weg  einzuschlagen  und  aus  sich  selbst  die  Grundlagen  und 
Grundlinien  zu  einem  neuen  Lehrgebäude  der  Naturwissenschaft  zu  ent- 
werfen, So  war  er  in  Italic»  der  erste,  welcher  der  peripatetischen  Phjr- 
sik  den  Bücken  kehrte  und  ein  eigenes  Haus  sich  zu  bauen  unternahm, 
während  gleichzeitig  mit  ihm  in  Deutschland  ein  anderer  Mann  (Theo- 
phrasttts  Paracelsus)  auf  diesem  Gebiete  in  gleicher  Bicbtung  thätig 
war,  wie  wir  seiner  Zeit  sehen  werden.  Allerdings  sind  die  eigent^ 
lieh  physikalischen  Grundlehren  des  Telesius  von  keniem  grossen 
Umfange;  er  beschäftigt  sich  hauptsächlich  mit  der  Physiologie  der 
lebenden  Wesen ,  und  da  ist  er  dann  sehr  weitläufig ,  indem  er  seine 
neuen  Ansichten  in  stetem  Kampfe  mit  den  ^aristotelischen  Principien 
durchzuführen  sucht.  In  dieses  viel  verschlungene  Gewebe  seiner  Polemik 
gegen  Aristoteles  können  wir  ihm  hier  natürlich  nicht  folgen ;  wir  müs- 
sen uns  damit  begnügen,  seine  eigenen  naturphilosophischen,  physiologi- 
schen und  anthropologischen  Lehrmeinungen  überskbtliidi  zu  entwickeln. 

Benardinas  Telesius  wurde  im  Jahre  1508  zu  Gosenza  in  Cala^ 
brien  ans  criner  Familie  geboren ,  welche  sich  von  jeher  ebenso  sehr 
durch  ihren  Eifer  für  die  Wissenschaften,  als  durch  ihren  Adel  usld 
Sire  Besitzungen  ausgezeichnet  hatte.  Mit  grossen  Talaiten  aus«- 
gestattet  genoss  er  frühe  den  Unterricht  seines  Onkels  Antonius  Tele- 
sius ,  welcher  zu  Mailand  eine  Schule  begründet  hatte;  ging  dann,  ali| 


Digitized  by 


Google 


.880 

derselHf  ^8d  -i»)«  ie|mejr>  ao  dai^  röniadie  GjmaasiafB  berufläii  wurde, 
mit  ihm  nach  itom  und  setzte  dort  seine  Studien  fort  Nach  der 
Plünderung  Rom's  durcjb  Herzog  Carl  vpn  Bourl^on ,  bei  welcher  Ge- 
legenheit auch  er  ausgeplündert  und  gefangen  gesetzt  wurde,  begab 
er  sich  nach  Padua  und  widmete  sich  hier  ganz  dem  Studium  der  Phi- 
losophie und  Math^natik.  Hier  war  e^,  wo  der  Oedaake,  die  Katar- 
lehre EU  reformir^,  zuerst  in  ihm  airftauchte  und  allmfihMg  heran- 
reifte; Im  Jahre  1535  kehrte  er  nach  Kom  zurück,  und  hier,  ktt  Xhn- 
ganj^e  mit  dm  gelehttes^n  Mfonera  seiner  Zeit,  festigten  sieh  Mise 
neuen  Ansichten  immer  mcfcr.  Batd  darauf  jedoch  mg  er  sieb  naeh 
Coaenza  zurück  und  verheiratbete  sieh.  Dadurch  wurde  er  von  seinen 
wis80nsobaflliofaen  Arbeiten  abgezogen  tmd  emt  lange  später,  als  seMe 
€attiii  ihm  durch  den  Tod  ent^ssen  war ,  überliess  er  die  Sor^  tfHt 
die  bftuslictaen  Angelegenheiten  seinem  Sohne,  zog  sich  auf  eines  seiner 
Landgüter  surück  und  widmete  sich  wiederum  atisscbiiessficb  seiiHüi 
philoBdplriachen  ForscbuBgen.  Die  Frucht  seiner  Studien  war  seiti 
grosses  Work:  ^ De  natura  remm  juxta  proprla  prmcipia,''  Welches 
jmerst  uirvolistbidig  in  Rom  md  später  156&  vollsändig  tm  NMpel 
erschien.  Dieses  Werk,  an  weiches  sich  nachmals  noch  andere  kM- 
nere  Schriften  anschlössen,  machte  grosses  Aufseben ;  es  ward  fen  den 
Einen  mit  grossem  B^all  aufgHM>mmen,  von  Andern  dagegen  M^ 
kämpft.  Von  seinen  Anhängern  bewegen,  begab  er  sieh  nach  Nea- 
pel und  hielt  dort  Vorträge  über  Natmiehre  und  Physiologie.  8tl- 
gleich  stiftete  er  daselbst  eine  gelehrte  Gesellschaft,  deren  Mitglieder 
mit  gemeiasamem  Bifer  und  vereinten  Kräften  dahin  strebten;  die  GM- 
beimnisse  der  Natur  zu  erforschen ,  die  aristotelische  Philosoph»»  m 
stürzen  und  die  Angriffe  der  Peripatetiker  zu  entkräften.  Sie  nanote 
sieh  die  cosentinisehe  Qesellsebaft  und  war,  wenn  nicht  dieere^^brer 
Art,  so  dock  gewiss  unter  den  ersten  und  gleichSMn  das  Vorbild'^far 
alle  künftigen  gelehrten  Gesellschaften.  Die  Angriffe  seiner  Gegher 
id»er,  welche  er  so  übel  mifuahm,  dass  er  dariber  erkrankte,  be- 
wogen ihn  später,  nach  Oosenza  zivückzukehren  «nd  hier  starb  er  ih 
Jahre  158a. 

Suchen  wir  nun  zuerst  die  allgeiveinen  Prmeipiea  der  neuen  Vsh 
turiebre  dieses  Mannes  in's  Klare  zu  stelle. 

Ura  die  Bildung  der  Welt  und  der  mannigfaltigen  Dfnge^  in  dep> 
selben  zu  eriilären,  nimmt  Telesius  zwei  einander  entgegengeselete 
wirkende  Agentien  an :  Wärme  und  Kälte.  Die  Wärme  wirkt  vermöge 
ihrer  Natur  expansiv,  die  Kälte  dagegen  eontractiv«  Jene  ist  ihrer  Natur 
nach  leuchtend  und  bewegiioh ;  diese  finstwund  unbeweglich*  Bei4e  stehen 
daher  aUentholben^  im  Gegensatz  au  einaader.  Auf  diescln  befd^  OntkA^ 
fcräften  beruht  ganftcfast  und  auf  erster  Linie  alles  natürlich«  Dasein^>. 

I)  B0m&rd.  Ttles,,  De  tmm  nattira  jiutta  pröpria  prtnfcfpfa  (bd-Neap'.  IftoS.^ 
I.  1.  e«  8»  a.  ' 
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AUein  diese  wiriceaden  Krlfte  reichtiilllr  sieb  alldii  doth  noeh  nitki 
hiii<,  1101  die  BiMuDg  des  Weltganseo  Duch  seiner  Einheit  und  Ifanoig- 
iyAiigkeit  nu  erklären ;  es  muss  vielmehr  auch  noeb  ein  Substral  Toraus^ 
Ijesetdit  werden,  an  and  in  welobem  sie  ifare  Wirksamkeit  auMbed.  Das 
ist  die  Materie  ^).  Die  Materie  ist  ifarer  Natur  nach  träge,  aller  Thft- 
ti^eit  nnfiUiig;  sie  ist  nnstcfatbar,  finster  «d  schwarz;  sie  i^t  wie 
todt').  Einer  VenMfaniBg  oder  Veraaindemng  ist  sie  nieht  fthig^). 
Jhrer  Natnr  nach  aber  ist  sie  geeigenschaftet ,  durch  die  wirkenden 
Kräfte  der  Wärme  und  Kälte  aasgvdehnt  nmd  isusamaienfraogen  tn 
werdpn.  Und  gerade  vermöge  diese?  itoer  Bigeascbaft  ist  sie  befähigt, 
das  Sttbstr^  zu  bilden  fttr  die  Wirksamkeit  der  «bätigen  Kräfte«). 

Das  also  sind  die  physikalischen  Princtpien  der  Tetesia&ischen 
üatoriehre«  Mit  der  Amialmie  zweier  unki^rperileber ,  aber  4oth  snb^ 
stantieller  Kräfte,  der  Wärme  und  der  Kälte,  welche  zu  einander  im 
Aegenaatz  aleben ,  und  einer  trägen ,  nntbätigen  Masse,  in  welcher  jene 
beiden  Kräfte  das  Gebiet  ihrer  Wirksamkeit  finden,  glaubt  er  f(H*  den 
Sweek  der  Natwrerfcläruig  aoseureichen.  Das  Dasein  dieser  filemenle 
leitet  er  von  der  schöpferischen  Thätigkeit  Oottes  ab ').  -^  Aber  mm 
feigt  es  sich ,  auf  wekhe  Weise  denn  ans  diesen  drei  cetoStftntiYen 
Principten  das  Wettganze  sich  bilde. 

Telesins  scheidet  in  der  Beantwortung  dieser  Frage  das  WeKganze 
in  zwei  grosse  Theile  aus ,  in  den  Himmel  und  in  die  Erde.  Der 
Bimmel  ist  der  Sitz  der  Wärme,  die  Erde  der  Sitz  der  Kälte.  Zwischen 
beiden  ist  die  Materie  getbellt  Da  nämlich  Wärme  und  Kälte  in  ihrer 
natiriicbra  Wirksamkeit  einander  entgegengesetzt  sind ,  so  sucht  die 
Wiiksamfceit  der  ebisn  die  Wiitsamkeit  der  andern  tn  paralysiren,  sacht 
die  eine  Kraft  die  andere  zu  zerstören.  Es  könnte  folglich  nie  zu  einer 
Weltbildung  kommen ,  wenn  nicht  die  Materie  zwischen  beiden  Kräften 
getbeilt,  und  jeder  derselben  ein  eigener  von  dem  der  andern  getrennter 
8itz^  der  einen  im  Himmd,  der  andern  in  der  Erde  angewiesen  werden 
wäre  ^).  So  wurde  denn  im  Anfsnge  der  SchöpAitfg  ein  Theil  der  Ma- 
terie von  der  Wärme  in  Besitz  genommen  und  durch  die  ausdehnende 
IIHrksamkeit  derselben  zu  dem  feinen,  leuchtenden,  reinen  und  be- 
weglichen Gebilde  geformt ,  welches  wir  Himmel  nennen.  Durch  die 
Wärme  wurde  jener  Theil  der  Materie  in  der  Weise  ausgedehnt,  durch- 
leuchtet und  durchdrungen ,  dass  er  fast  die  uidcdrperlidie  Natur  der 
Wanne  zu  tbeilen  scheint  —  Der  andere  Tbei)  der  Materie  dagegen 


1)  Ib.  L  1.  c  4w  -^  S)  !k  L  1.  c  4.  pag.  7.  FMmM  tnst^,  Ignsv«  ei  ifMl 
ohmmtu  imltibyisqoe,  nigra.  ^  S)  Ib.  I.  1.  ei  5.  -*  4)  Ib.  ).  t, 

5)  Ib.  1.  1.  c.  4.  6. 

S)  Ib.  1.  1.  a  5.  Ai  tero  cum  oalor  frfgfn^ne  asBidue  sese  sz  propriis  sedi- 
tet  in  prozimas  effbadsat ,  et  in  ^bus  simnl  inet,  muMo  tese  ex  Us  detnrbent, 
baudquaqaam  diversse  quitan,  at  qoM  slbi  ipsis  appetftne  fmntfxtaeqfae  «ini 
■aterise  portiones  sssignaadae  otrique  fiiere.    c.  S. 
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ward  von  der  Kälte  in  Besita  genonnnen ,  und  indem  er  von  dieser 
giUizUeb  durchdrungen  und  gleicbsani  Eind  mit  ihr  wurde,  ward  er 
zu  jenem  kalten  ^  dichten ,  finetem  und  unbeweglichen  Gebilde  ztis«» 
mengezogen^  welches  wir  Erde  nennen.  So  entstanden  die  beidea 
Hauptbeatandt^eile  des  Universiuns :  Himmel  und  Erde  ^). 

Damit  aber  die  Erhaltung  des  Weltganzen  gesichert  wäre,  mu^te 
das  räqmli^e  Yertiältniss  dieser  zwei  Hauptbestandtheile  der  Wdl 
sich  so  gestalten ,  dass  die  Erde  in  den  Mittelpunkt  des  Hhnmeis  zu 
stehen  kMB.  Denn  hätte  der  Hinunel  keinen  Mittelpunkt,  durch  dessen 
contractive  Kraft  er  zusamm^igehalten  würde,  so  müsste  er  in  Fo%e 
der  expansiven  Kraft  der  in  ihm  herrschenden  Wärme  in's  Unendlidie 
zerfliess^A.  Und  ebenso  mAsste  die  Erde  in  absoluter  Kälte  erstar- 
ren, wenn  sie  nicht  rings  von  d^  Wärme  des  Himmels  umgeben 
wäre*). 

Als  Sitz  der  Wärme  strahlt  der  Himmel  stets  Wärme,  als  Sttfe 
der  Kälte  die  Erde  stets  Kälte  aus.  Berücksichtigt  man  nun,  dass  die 
Erde  als  Mittelpunkt  des  Weltganzen  rings  vom  Himmel  umgeben  ist, 
so  müssen  auf  der  Grenze,  wo  Himmel  und  Erde  sich  berühren,  aueh 
die  vom  Himmel  ausstrahlcaidQ  Wärme  und  die  von  der  Erde  aus- 
strömende Kälte  in  gegenseitigen  Contact  zu  einander  treten.  Und 
gerade  dieser  gegenseitige  Contact  von  Wärme  und  Kälte  bedingt  nun 
die  Entstehung  der  besondern  Dinge  und  den  beständigen  Wechsel 
derselben  im  Gebiete  des  Werdens^),  Die  Wärme  des  Himmels,  i^ 
sie*zunächst  von  der  Sonne  auf  unsere  Erde  herabstrahlt,  wirkt  aus- 
dehnend, die  Kälte  der  Erde  dagegen  zusammenzieh^d ,  und  je  nadi 
den  verschiedenen  Graden  jener  Ausdehnung  und  «Zusammenaieliung 

1)  Ib.  1.  1.  c.  5.  Qaam  ergo  xnolis  portionem  soriitus  est  calor,  penitus  eam 
üfl  Bubüt  aniTersatü,  et  labore  nullo  assidue  secam  eam  vehere,  assidue  nlmirom 
am  ea  at  moveri  poBset,  nihilque  ab  €jus  nigreditie  ipsins  ealor  foedetnr,  smoma 
«aiveraam  paraqae  donavit  tenuitate.  Itaqae  e  summo  integroque  calore  et  e  mar 
teria  maxime  ezplicata,  pene  et  incorporea  facta,  ita  sibi  i^sia  conmiztia  unftiaqua, 
nullo  ut  alterius  portio»  quin  punctum  nulluni  per  le  solum  et  ab  altero  aeorwv^ 
Bit  usquam ,  Coelum ,  ens  nimirum  constitutum  est  calidissimum ,  candidissimnoi, 
maximeque  mobile,  integris  quidem  caloris  viribus,  et  summa  qua  calor  gaudet 
dispositione,  et  intej^a  puraqne  caloris  specie,  integraque  propriam  caloris  ope- 
rationem  operandi  donatum  facultate.  Frigns  contra,  quod  natura  immobile  6St 
ao  Bummopere  actum  exhonret,  quam  sortitum  est  molem ,  penitus  Bubüt  unive^ 
aam,  maximefoe  in  aogustum  eam  coegit,  atimmamqne  sese  contmcndi  ei  itkäiSt 
vim.  Et  proinde  e  frigore  materiaque  maxime  in  seipsam  densata,  penitns  sibi 
ipaia  immixtia  et  uaiun  omnino  factia»  terra,  ens  niminmi  constitutum  est  ürigidiB- 
Bünum ,  crassisairaum ,  tenebricossimum ,  penüuaque  immobile ,  sumaa  sdlieet  sat* 
continendi  facultate  donatum. 

2)  YgL  BixMT  und  8i^r ,  Leben  und  Lebrmeinungen  berühmter  Physiker 
aua  dem  sechzehnten  und  Biebanzehnten  Jahrhundert.  Haft  S.  S.  47  ff.  Diett 
Schrift  habe  ich  anch  im  Folgendan  mitnnter  beigeaogen. 

8)  De  rer.  nat  l  1.  c.  6. . 
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geitolteD  sich  die  versefaied^en  Dinge ,  miehe  wir  auf  der  Erde  und 
über  derselben  wabmebnien  *).  Je  mehr  in  eiitem  Dinge  das  Wärme« 
prificip  vorberrseht,  desto  lebendiger,  beweglMier  imd  vollkommener 
ist  es;  je  mehr  hingegen  in  einem  Wesen  die  Kftlte  das  Yorherrsohende 
ist,  desto  träger,  starrer  und  unvollkommener  ist  ^s*).  Die  Verschie* 
deaheit  dei  Körper  richtet  sich  daher  immer  nach  der  verschiedenen 
Stärke  der  bildenden  Wärme  und  nacb  der  Bmpfängltehkeit  des  zu 
biMeDden  Sldbs.  Und  da  die  Einwirknng  der  Wärme  auf  die  Erde 
nieht  muner  und  überall  die  gleiebe  ist ,  ja  in  «usäbligen  v«r80hiede- 
nefi  Oraden  «nfitritt:  so  sieht  man  leidbt,  dass  aus  dieser  versdifeden' 
ariigeB  Einwirknug  der  Wärme  auf  die  Erde ,  aus  dieser  verschieden- 
fachen  Mischung  der  Wärme  mit  der  Erdnmterie  eine  unübersehbare 
Mannigf^ltigkeat  von  verscMedeaen  Dingen  resultiren  müsse  ^). 

Wem  nun  aber  die  beiden  Naturkräfte,  die  Wärme  tmd  Kälte, 
eioaoier  in  solcher  Weise  entgegen  wirken,  dass  die  eiM  der  ihr 
«itg^^engesetzten  Einwiricung  der  andern  widersteht:  so  ist  solches 
nur  dadurch  möglich,  dass  jede  von  deia  Einäuase  der  andern  und 
von*  den  dadurch  in  ihr  selbst  hervorgebraebten  Leiden  eine  Empfin- 
dung hat  Bekle  haben  sie  den  Trieb ,  sich  selbst  zu  erhalten  und 
ihre  Thätigkeit  aus8ubreiten.  Wie  wäre  aber  dieser  Trieb  möglich 
"Wtmk  sie  nkht  eine  Empfindung  hätten  von  dem  Entgegengeselstenf 
welchen  gegenüber  sie  sieh  zu  erhalbea  und  aossnbreiteu  such».  Dar^ 
aus  folgt  also,  dass  wir  den  beiden  Naturisrifteu  notfawendig  eine 
Empfindung  (seusus)  beizulegen  haben.  Sind  aber  die  Naturprincipien 
selbst  als  empfindende  Kräfte  zu  betrachten,  so  muss  solches  auch 
gelten  von  allen  jeaeu  Wesen,  welche  aas  dem  Streite  der  Nainrkräfte 
ratstefaen.  Alle  Wesen  sind  mit  sinnlieber  Empfindung  ausgestattot 
In  der  That,  jedes  Wesen  sucht  dasjenige,  was  ihm  ähnliefa  und  freund- 
Uch  ist,  und  flieht  das  En^gengesetzte  und  Wid«*wärtige.  Ein  soK 
cJms  Streben  und  Widerstreben  wäre  aber  ohne  Emfindung  desjenigen, 
2a  welchem  oder  gegen  welches  das  Streben  geriehtet  ist,  nicht  mög* 
Uoh.  Sowie  also  ein  Wesen  dorofa  einen  ihm  entgegengesetzten  EinfliMS 
bekämpft  und  beschränkt  wird,  so  empfindet  es  solches  sohmerslich, 
und  eben  in  Folge  dieser  Empfindung  sammelt  es  sieh  zun  Wider- 
stände gemäss  dem  ihm  enwofanenden  Triebe  der  Selbsterhaltung« 
Wird  dagegen  ein  Wesen  durdi  einen  homogenen  Einfluss  in  seiner 
Wiii£sankeit  gefördert,  so  hat  es  auch  davan  eine  Empfindung  und 
2war  dne  sokfae ,  wekhe  e»  mit  Befriedigung  und  Lust  erfüllt ,  und 
eben  vermöge  dieser  Empfindung  sudrt  es  dann  demjenigen ,  wovon 
jener  fiioiuss  ansgdit,  sich  zn  nähern,  si(^  mit  ihm  gn  verbinden  und 
es  an  sidi  zu  ziehen,  gemäss  dem  Triebe  nach  Selbstansbreltong,  welcher 
ihm  innewohnt    Allen  Dingen  ist  also  m  solcher  Weise  Empfindung  und 


1)  Ib.  1.  1.  c.  19.  —  2)  Ib.  1.  c  -  8)  Ib.  1.  1.  c.  13. 
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Trieb  e^n,  und  gerade  darauf  berolit  alle  Weefaedwiitimg,  alle  Har* 
moDie  der  Dinge  zu  einaiider,  alle  Entstehung,  idle  Erhaltong  imd 
alles  Gedeihen  derselben.  Nur  sind  den  Metalloi,  Steinen  nnd  PÜaii* 
zen  zum  Empfindoi  nidit  eigene  Organe  gegeben ,  wie  den  Tbi^reii« 
indem  jene  nicht  aus  so  vielerlei  Theilen  zusammengesdst  sind,  jeder 
Theil  derselben  dem  Ganzen  gleicht,  und  alle  Theile  gleiehe  Kmpflhig- 
Itchkeü  für  Leiden  und  Empfindung  haben  ^). 

Das  ist  nun  in  knrzem  Cmrtsse  der  gan^e  Apparat  dm*  newen 
Natnrlehre  des  Telesius.  Es  ist  klar,  dass  die  hi^  beig^rachtno 
Hjrpotbeeen  zor  Erklärung  der  Natur  nadi  dem  heutiges  Stande  der 
Naturwissenschaft  keine  Berechtigung  für  sich  in  Anspruch  nduDea 
kennen ;  aber  das  Verdient^  läset  sich  den  Teleshis  doch  nicht  be- 
streiten ,  dass  er  die  grosse  Bedeutang  der  Wftnne  fOr  die  Naterw« 
klinmg  erkannt  und  gebührend  hervorgehoben  hat.  Dass  seine  For- 
schungen hierüber  nicht  weiter  gehen ,  dafilr  ist  er ,  da  die  Nat«rwie> 
»enschaft  zu  seiner  Zat  erst  im  Anftmge  ihrer  Entwicklung  stead, 
ni^t  verantwortlieb  zu  madiea. 

Nach  Entwicklung  dieser  allgemeinen  Grundsätze  g^  nun  Tele- 
sins  zor  Untersuchung  der  besondern  Dinge  über,  beschränkt  sieh  aber 
hier  vorzugsweise  mar  auf  die  lebenden  Wesen  und  sucht  den  aristiK 
telischen  gegenüber  n«ie  Lehrsätze  zur  Erklärang  des  Lebens  umi 
der  LebenserscheinnngGi»  in  diesen  Wesen  zur  Geltung  zu  brmgen.  INe 
Ni^urlehre  geht  in  eine  Physiologie  und  Psychologie  über. 

§.  75. 

Betraehtea  wir  zuerst  das  thierische  Wesen ,  so  mnss  vor  AUe« 
die  Frage  entstehen,  worans  denn  dasselbe  bestehe,  welches  die  cos- 
stitutiven  Priacipien  desselben  seien.  Diese  Frage  muss  dahin  beant- 
wortet werden,  daas  das  Tbier  mcht  ein  blosser  Körper  sd,  sonders 
dass  demselben  ein  ganz  feiner,  unsichtbarer  Geist  ( Spiritus)  innewohne. 
Diess  beweisen  augensebehiiidi  die  Höhlungen ,  welche  wir  in  dem  Ge- 
hirn und  in  den  übrigen  Nerven  antreffen.  Wäre  nämlich  in  dieeeA 
Höhtnngen  nicht  irgend  eine  Substanz  enthalten,  so  würden  in  dem  Q^ 
him  nicht  so  viele  und  so  grosse  Höhlungen,  in  dem  Rickenmarte 
nicht  efai  so  grosser  Durchgang  (tantns  meatus)  sich  finden,  die  Ge- 
sichtsnerven würden  nicht  hohl  gebaut  sein ;  denn  die  Nator  thnt  je 
nichts  umaeest^  und  scheot  und  flieht  besonders  die  Leere  überaiL  Jeoe 
Substanz  aber,  wekhe  hi  den  gedachten  Höhlengen  eingeschlesaen  iet» 
kann  nur  efaie  fefaie  Substanz,  ein  Geist  sete;  denn  wlresie  mn  einer 
andern  Art,  etwa  eine  Flüssigkeit,  so  wäre  es  unbegiriüdi,  warum  nie 
noch  nie  gesehen  worden  ist,  sondern  mit  dem  Tode  des  Thierea  tmd  bei 
der  Zerschneidung  der  Nerven  sogleich  unsichtbar  wird.    Wir  müssen 

1)  Ib.  1.  1.  c  6. 
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annehmeo ,  dass  das  thierisehe  Wesen  aus  zirei  CMefeitatiren  Be- 
stanÜbeUen  bestehe,  aus  Aem  Korper  und  eniein  böcbst  fernen«  undicht* 
barea  ^N•vv«I^)  Oeidte.  Letzterer  nun  ist  daq^nige^  was  wir  die 
Sededes  Thierea  nennei ').  Sie  ist  aus  dem  Samen  ausge^^ygen  und 
evtstehi  und  vergriii  daher  mit  dem  Thtere  sribst^). 

Daraus  ist  ersicbtiieh,  dass  die  thierisehe  Seele  nicht  ate  eine  blosse 
Formelles  Kötpers  im  aristotelischeu  Sitwe  gefasst  werden  dürfe.  Denn 
dm  der.JJLörper  «äft  den  verBChitdensten,  mit  den  manoigfattigeten  Fähig- 
kfticn  ausgefitattften  Hieileo  besteht ,  so  kann  er  nnmögiieh  Eine  Form, 
Eine  Naiur  haben;  und  eim  Mehrheit  von  verschiedenen  Formen  je 
iMck  den  v^rschi^enen  Tbeilen  oder  Organen  des  Körpers  anzunehmen, 
glekh  ala  wliren  diese  mehreren  Formen  die  Tbeile  der  Einen  Seele ,  ist 
iriederuB  nicfat  zulässig ,  weil  dadurch  die  Eiuh^t  der  Seele  aufgehoben 
würdet).  Man  moss  vielmehr  die  thierisehe  Seel«  jild  fttr  sich  bestehen- 
däS' Wasen^iassen,  als  eine  zweite  Substanz,  welche  mit  der  Substanz 
de&  Leibes  als  Lebenspcinoip  varbuadeu  ist*).  Aber  freilich  darf  sie 
in  dieser  ihrer  Verschiedenheit  vom  Leibe  nicht  als  etwas  rein  Un- 
ktepetMhes  betrak^hrtelt  werden ;  denn  sie  ist  das  Frfncip  des  Lebens 
nadi  der  Btfwvegung  des  Leibes;  e^  liesse  sich  aber  gar  keine  Art  und 
Weise -denk««,  wie  der  Kftrper  dirch  ein  rein  uakOrpertiches  Prtocip 
belebt  und  bewegt  werden  könnte  '^).  Es  ist  daher  die  thierisehe  Seele 
der  bisher  geführten  Untersuchoog  gemäss  m  definireo  als  ein  feiner, 
sMiger,  liditartiger ,  äusserst  beweglicher,  le^endigeriind  beleben- 
der,  aber  doeh  körperlicher  Qeist,  welcher  im  Gehirn  seinen  Oefrtral^ 
sitz  hiA,  und  Vom  Oehime  ms  mittelst  der  Nerven  überall  hin  durch 
deir  ganzen  Leib  sich  verbrdiet  ^). 

Attf  diese  thierisehe  Seele  sind  de&u  mm  alle  Thätighetten  zu- 
riefceuffkhrett,  wekte  wir  ale  eigentlich  aniinaHscke  Thätigkeite» 
beeekhnen,'  Die  Seele,  nicht  der  Leib  ist  es,  wdehe  empfindet  und 
begehrt,  sie  ist  es,  welche  Lvst  und  SehMir^  ftIhttT  sie  ist  es, 
w^Am  alle  Bewegung  im  Leibe  verarsacht  Frage«  wir  dber,  wo- 
durch denn  aUe  EmpfindcNig  in  der  thiaridcheu  Seele  bedingt  sei, 
80  werden  wir  annehmen  müssen,  dass  zur  Enpifindung  vor  Allem 
die  Einwirkmig  eines  Gegenstandes  vonf  Aussan  durch  die  ännenorgane 
eifotcteiiMi  sei.  Durch  diese  Einwirkung  wird  die  etasp findoode  Seele 
in  Bewegung:  gesetzt ;  sie  wird  entweder  arusgedelmt  Ö4er  Muunraen« 
gezogen;  und  gerade  diese  aasdehnende  oder  znaammenzikAeade  Be* 
wegang  ist  dalppenige,  wodurch  die  EmpAndung*  in  der  thierisdien  Seele 
hervorgebracht  wird.  Wird  die  Seele  ausgedehnt,  so  ist  die  Empfin- 
dung eine  angenehme,  wird  sie  zusammengezogen,  so  ist  diß  Empfin- 
dung eine  unangenehme  0.  .  ... 

1)  Ib.  1.  b,  c.  6   cf.  c;  12:  —  2)  Ib.  1.  ö.  c.  1.  c.  8.  -  8)  Ib.  I.  ö.  c.  0.  7. 
4)  Ib.  L  6.  c.  6.  —  6)  Ib.  1.  6.  C  17.  -  0)  Ib.  1.  6.  C.  10.  12. 
7)  Ib.  1.  6.  c.  8.  c  9. 
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Diesfs  vovMS^esetzt,  lässt  sich  sun  weiter  bertimman,  worio 
die  Empfindung  selbst  besteht  Zur  Empfindung  ist,  wie  wir  gefa^M 
haben,  die  Einwirkung  äusserer  Dinge  auf  die  Seele  Toraasges^^zt; 
aber  diese  Einwirkung  kann  nicht  selbst  die  Empfindung  oder  Wahr- 
nehmung sein,  da  ja  jeoe  Einwirkung  nicht  von  dem  G^ste,  sondern 
▼on  den  Äussern  Dingen  herkommt  Ebenso  wenig  kann  abar  auch 
das  Leiden,  die  Veränderung  und  die  Bewegung,  welehe  nn  Geiste 
durch  jene  äussere  Einwirkung  hervorgebracht  wird,  schon  die  Empfin- 
dung selbst  sein ;  denn  eine  solche  Bewegung  kann  auch  ohne  Empfin- 
dung statthaben.  Es  bteibt  also  nichts  anderes  übrige  als  dass  die 
Empfindung  (sensus)  sei  ditf^WahmaiuMng  der  Einwiitungen  dj^  ina- 
seni  Dinge  einerseits  und  der  dadorch  bewirkten  Leiden,  Verinderan- 
gen  und  Bewegungen  des  Geistes  selbst  anderersdts;  und  awar  8<h 
dass  die  letztere  Wahrnehmung  zur  erstem  als  Grund  zur  Folge  sieh 
verhält,  weil  ja  der  Geist  ^rade  dadurch  die  äussern  Gegenstände 
wahrnimmt,  dass  er  die  von  denselben  ausgehende  Bewegung  und 
Veränderung  seiner  selbst  wahrnimmt^). 

In  dieser  sinnliehen  Empfindung  od^  Wafamehnrang  haben  mm 
alle  weitem  Functionen  der  thiertschen  Seele  ihr^  Ursprung  und 
geholt  von  derselben  ans.  Wir  hiU^en  den  Fortgang  derselben  ra 
verfolgen. 

Da  der  Geist  alle  Dinge  wahrnimmt,  weil  er  durch  alle  leidet 
imd  bewegt  wird,  so  nimmt  er  auch  die  Aehnlichkeit  oder  Unäfanli^ 
keit  derselben  wahr.  Was  nämlich  gleich  auf  ihn  wirkt  und  wodurdi 
er  dasselbe  leidet,  nimmt  er  als  Eines  wahr  und  erklärt  es  als  Emes ; 
für  verschieden  aber,  was  verschieden  auf  ihn  wirkt  und  wodurdi 
er  verschieden  leidet  Alles  daher,  was  in  verschiedenen  Dingen  das- 
selbe wiikt  und  wovon  er  dasselbe  leidet,  nimmt  er  als  dasselbe 
wahr  und  erklärt  er  für  dasselbe  eine  Ding,  und  umgekehrt  Und  er 
empfindet  und  erklärt  nicht  nur  da&genige  für  ein  und  dasselbe  Ding, 
was  als  Ganzes  in  allen  seinen  Theilen  auf  ihn  gleich  wirkt,  sondern 
auch  daigenige,  was  in  einigen  Zufälligkeiten  zwar  verschieden,  in 
dem  einen  Wesentiüchen  aber  miteinander  übereinkommt^).  Daher 
sammelt  der  Geist,  was  er  Aehnliches  an  ftbrigens  von  einander 
verschiedenen  Individuen,  an  Sternen,  Pflanzen,  Thieren,  MenadKn, 
wahrnimmt,  v^bmdet  es  abgesondert  von  dem,  was  an  ihnen  ver^ 
schieden  ist,  in  Eins,  und  indem  er  es  dann  fiär  Eins  erklärt^  be- 
zeichnet ar  es  als  gemeinsdMftliohe  Natur  jener  Individuen  und  gibt 


1)  Ib.  1.  7.  c.  2.  Superest  igitur,  nt  rerum  actionnm  n^risque  impuIsioDiim 
et  propriarum  passionam  propriarumque  immatationum  et  proprionun  motoimi 
perceptio  aeosafi  tit,  et  ]|orum  magia.  Propterea  enim  illaa  percipit,  gaod  ab 
illis  pati  se  imirnttaiique  et  compaveh  percipit. 

2)  Ib.  l  8.  c  1. 
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demgemäss  deu  letztern  einen  gemeinsamen  Namen.  Was  er  dagegen 
nicht  an  allen  Individuen  derselben  Gattung  wahrnimmt,  erklärt  er  für  Ei- 
genthümlichkeiten  der  Einzelnen.  Auf  solche  Weise  also  entstehen  die 
allgemeinen  Begriflfe  *).  Es  ist  nicht  nothwendig,  mit  den  Aristotelikem 
ftlr  die  Erkenntniss  des  Allgemeinen  ein  von  dem  Sinne  wesentlich 
verschiedenes  Vermögen  anzunehmen.  Es  lässt  sich  die  allgemeine  Er- 
kenntniss, wie  wir  sehen,  unmittelbar  aus  der  Empfindung  ableiten'). 

Es  ist  femer  der  Geist  nicht  so  beschaflFen ,  dass  er  die  Leiden 
und  Bewegimgen,  sobald  sie  selbst  aufhören,  sogleich  vergässe  und 
sie  zu  wiederholen  unfähig  wäre,  sondern  es  entsteht  in  ihm  eine 
gewisse  Fertigkeit  und  Kundigkeit  seiner  Bewegungen  und  Leiden, 
besonders  wenn  er  heftig,  lange,  viel  und  oft  bewegt  worden  ist 
Das  nennen  wir  Gedächtniss.  Ja  der  Geist  kann  sich  auch  diejeni- 
gen Dinge ,  von  welchen  ihm  nur  eine  sehr  schwache  Kunde,  oft  nur 
eines  Theiles  erhalten  worden  ist,  doch  vorstellen  (imaginari);  denn 
indem  er  eine  Bewegung,  von  der  ihm  das  Andenken  (memoria)  geblieben 
ist,  oft  und  fleissig  wiederholt,  wird  er  auch  zu  andern  Bewegungen, 
die  ehemals  mit  derselben  verbunden  gewesen,  gleichsam  aufgereizt 
und  geführt.    Das  ist  die  Wieder-  oder  Rückerinnerung ^). 

Noch  mehr.  Der  Geist  vermag  auch  von  Dingen,  an  welchen  ir- 
gend eine  Bestimmung  unbekannt,  die  übrigen  aber  bekannt  sind,  jene 
in  diesen  anzuschauen  und  gleichsam  voraus  wahrzunehmen  (antici- 
pare).  Wenn  nämlich  die  Erscheinung  (species)  irgend  eines  Dinges 
uns  vorkömmt,  dessen  Natur  und  Kräfte  noch  unbekannt  sind,  so  muss 
man,  um  dieselben  zu  finden,  ein  anderes  Ding  suchen,  welches  die- 
selbe Erscheinung  darbietet,  und  dessen  Natur  schon  vollkommen 
bekannt  ist ;  denn  diese  Natur  mit  allen  ihren  Eigenschaften  und  Kräf- 
ten wird  dann  auch  demjenigen  Dinge  zukommen  müssen,  welches 
uns  gegenwärtig  nur  nach  seiner  Erscheinung  bekannt  ist,  weil  es  nicht 
dieselbe  Erscheinung,  dieselbe  Wirksamkeit  haben  könnte,,  wenn  es 
nicht  auch  dieselbe  Natur  hätte.  Hat  also  die  Seele  die  Wahrnehmung 
eines  Gegenstandes,  welcher  ihr  noch  nicht  nach  seiner  ganzen  Natur 
und  nach  allen  seinen  Eigenschaften  offen  daliegt,  dann  ist  sie  dadurch 
von  selbst  darauf  angewiesen ,  aus  ihrer  Erinnerung  andere  Wahrneh- 
mungen hervorzusuchen,  in  welchen  sich  ihr  ein  ähnlicher  Gegenstand 
dargestellt  hat,  aber  nicht  blos  einfach  nach  seiner  Erscheinung,  sondern 
nach  seiner  Natur  und  nach  seinen  Kräften.  Und  dadurch  wird  sie 
dann  zu  der  Erkenntniss  geführt,  dass  der  Gegenstand,  welcher  ge- 
genwärtig vorliegt,  dieselbe  Natur  und  dieselben  Eigenschaften  haben 


1)  Ib.  1.  8.  c.  12.  Singalariam,  quae  percipit  sensus,  illommqne  speciei  ac- 
tionisqne  memor ,  confert  illa  inter  se ,  et  quae  similia  in  Ulis  conspecta  sunt, 
colligit,  inque  onurn  agit,  et  separat,  quae  diversa  sunt 

2)  Ib.  1.  8.  c.  11.  c.  12.  —  8)  Ib.  L  8.  c.  2. 
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müsse ,  wie  jener  andere  ähnliche ,  obgleich  wir  sie  gegenwärtig  mäA 
in  ihm  wahrnehmen.  Diese  Thätigkeit  des  Geistes  nennen  wir  Dea- 
ken  (intelligere),  d.  h.  Erkennen  durch  Schlussfolgerung ')•  Es  ist 
leicht  ersichtlicl^ ,  dass  dieses  Erkennen  durch  Schlüsse  etwas  an  sieb 
viel  unvollkommneres  sei,  als  die  unmittelbare  Empfindung  oder  Wahr- 
nehmung selbst ;  es  beruht  ja  nur  auf  einer  Erinnerung  an  Aehnliches 
und  läuft  seinem  Wesen  nach  auf  eine  blosse  Ergänzung  unvollkom- 
mener Empfindungen  durch  andere  vollständige  hinaus.  Man  sollte  es 
daher  auch  nicht  so  fast  ein  Denken  ( intelligere ) ,  als  vielmehr  ein 
Erachten  (existimatio),  ein  Wiedererinnern  an  Aehnliches  (commemo- 
ratio)  heissen.  Es  ist  ni^r  ein  Hilfsmittel,  um  da,  wo  keine  unmittel- 
bare Wahrnehmung  vorhanden  ist,  der  Erkenntniss  einigermassen  nach- 
zuhelfen und  das  Fehlende  in  einem  gewissen  Grade  zu  ergänzai 
Darum  sucht  man  denn  auch  Nichts  anderes,  als  dasjenige,  was  durch 
Empfindung  wahrgenommen  zu  werden  fähig  ist,  aber  unmittelbar  m'cht 
wahrgenommen  werden  kann,  entweder  weil  es  zu  entfernt,  oder  weil 
es  verborgen  und  den  Sinnen  auf  keine  Weise  ausgesetzt  ist,  oder 
weil  es  zu  schwache  Kräfte  hat,  um  eine  unmittelbare  Empfindung  von 
sich  zu  verursachen ,  durch  Schlüsse  zu  erkennen  ( intelligere  ).  Was 
dagegen  durch  die  Empfindung  wahrgenommen  wird  oder  wenigstens 
dadurch  wahrgenommen  werden  kann ,  das  suchte  man  nicht  durch 
Schlüsse  (ratione),  d.  h.  durch  die  aus  der  bemerkten  Aehnlichkeit  zu 
findende  Analogie  zu  erkennen,  da  es  durch  unmittelbare  Empfindung 
oder  Wahrnehmung  viel  näher  und  vorzüglicher  wahrgenommen  wird, 
als  es  durch  Schlüsse  erkannt  werden  könnte '). 

Der  Oeist  verhält  sich  jedoch  nicht  blos  empfindend  oder  wahr- 
nehmend, sondern  er  strebt  auch  nach  dem  Guten ,  welches  er  empfan- 
den oder  wahrgenommen  hat.  Und  das  ist  die  zweite  Function  des 
animalischen  Geistes.  Es  fragt  sich  hier  vor  Allem,  welches  denn 
der  höchste  Zweck  dieses  Strebens ,  oder  welches  das  höchste  Gut  sei, 
um  dessenwillen  alles  Uebrige  angestrebt  wird.  Es  ist  dieses  höchste 
Gut  kein  anderes  als  die  Selbsterhaltung  und  Selbstvervollkommnung. 
Wie  jedes  Wesen  überhaupt  die  Erhaltung  seiner  selbst  zum  höchst^) 
Ziele  seines  Strebens  hat,  so  findet  dasselbe  auch  bei  der  thierisch^ 
Seele  statt.  Alles  also,  was  dieselbe  begehrt,  flieht  oder  wirkt,  be- 
gehrt, flieht  und  wirkt  sie  nur  deshalb,  weil  sie  auf  diese  und  keine 
andere  Weise  ihre  Erhaltung  zu  sichern  hofft  •^). 

Verhält  es  sich  aber  also,  dann  sieht  man  leicht,  dass  dieser  Zweck 
zugleich  der  Massstab  sein  naüsse  für  alle  Affectionen,  Bewegongen 
und  Thätigkeiten  des  Geistes.  Der  Geist  muss  nämlich  in  dem  Masse 
bewegt  werden  und  thätig  sein ,   dass  diese  Bewegung  und  Thätigkeit 


1)  Ib.  1.  8.  c.  3.  c  14.  —  2)  Ib.  1.  8.  c.  3.  c.  15.    Vgl.  Bixner  und  Sieber 
a.  a.  0.  S.  202  flf.  —  3)  De  rer.  nat.  1.  9.  c.  2. 
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EU  seiner  Erhaltuiig  «md  VervoUkommniuig  irgendwie  beitrage  Eine 
solche  Bewegung  und  Thätigkeit  dagegen ,  welche  dem  Geiste  Böses 
bringt,  d.  h.  seine  Sdbsterhaltong  und  VervoIIkonrnmung  stört  oder 
aufhebt,  mnss  der  Geist  unterlassen,  sei  auch  die  damit  verbun- 
dene Empfindung  noch  so  angenehm.  Nicht  das  Angenehme  oder  Un- 
angenehme der  Empfindung  ist  somit  der  Massstab  seiner  Thätigkeit, 
sond^n  nur  seine  Erhaltung  und  Yervollkommnung.  Und  dafa^ 
sind  denn  auch  alle  Affecte  gut,  wenn  und  in  so  weit  sie  auf  jeneft 
Mass  zurückgebracht  werden,  welches  die  Selbsterhaltung  ihnen  auf- 
legt; bös  dagegen  sind  jene  Affecte,  wem  sie  dieses  rechte  Mass 
überschreiten  ^y. 

Und  daraus  ei^bt  sidi  nun  wiederum,. was  wir  unter  Tug^d  und 
Laster  zu  verstehen  haben.  Der  Geist  ist  nämlich  tugendhaft ,  in  so 
fem  er  immer  nur  nach  dem  Masse  afiScirt  wird  und  thätig  ist ,  weU 
ches  ihm  die  Selbsterhaltung  und  Selbstvervollkommnung  vorscbreibt^ 
also  nur  in  der  Weise  bewegt  wird  und  handelt,  wie  es  seiner  Selbst^ 
erhaltung  und  Selbstvervollfcommnung  förderlich  ist  Lasterhaft  da- 
gegen ist  er^  in  so  fem  er  die  Affecte  und  die  denselben  entsprechende 
Thätigkeit  nicht  auf  j^es  Mass  zurückführt ,  welches  det  Zweck  der 
Selbsterhaltung  und  Selbstvervollkommnung  erfordert,  sondern  viel- 
mehr dieses  rechte  Mass  überschreitet  Tugend  ist  deJier  jene  Dispo- 
sition oder  jenar  Zustand  des  Geistes,  welcher  bewirkt,  dass  dersribe 
gut  ist,  d.  h.  dass  er  nach  dem  rechten  Masse  thätig  ist,  so  nämlich^ 
wie  es  der  Zweck  der  Selbsterhaltung  fordert.  Das  Gegentfaeil  hievoii 
ist  das  Laster^).  Die  Tugend  ist  ihrem  Wesen  üaeh  nur  Eine,  gli^* 
dert  sich  aber  nach  ihren  verschiedenen  Beziehungen  auch  in  verschie«' 
dene  besondere  Tugenden  aus,  unter  welchen  die  sogenannten  Cardio 
naltug^iden  die  hauptsächlichsten  sind^). 

§.  76. 

Bisher  haben  wir  einzig  von  der  thierischen  Seele  gehandelt, 
welche  als  solche  nicht  blos  dem  Menschen,  sondern  auch  dem  Thiere 
eigen  ist  Wir  sehen  daraus,  dass  alle  die  bisher  entwickelten  Func^ 
tionen  der  animalischen  Seele  auch  dem  Thiere  zugetheilt  werden  müs^ 
sen ,  und  dass  mithin  dem  Thiere  auch  jenes  Schlussvermögen  eigeü 
sei,  welches  und  in  so  weit  wir  es  als  eine  Function  der  thierischeü 
Seele  kennen  gelernt  haben  *).  Aber  nun  fragt  es  sich  weiter :  Ist  im 
Menschen  ebenso  wie  im  Thiere  blos  eine  animalische  Seele,  oder  hth 
ben  wir  ausser  derselben  im  Mischen  noch  eine  höhere  Seele  anzu- 
nehmen ? 

Diese  Frage  muss  bejaht  werden.  Es  ist  im  Menschen  ausser  det 
thierischen  noch  eine  höhere  Seele,  welche  als  ein  unkörperliches^ 


1)  Ib.  1.  9.  c.  4.  —  2)  Ib.  1.  c.  ^  8)  Ib.  1.  9.  c  6  s^q.  —  4)  Ib.  1.  fe  <J.  14. 
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wahrhaft  göttliches  Wesen  gedacht  werden  muss,  anzunehm^.  Diese 
Seele  ist  das  Unsterbliche  im  Menschen  und  ihre  Entstehung  kann 
nicht  auf  'die  Zeugung  zurückgeführt  werden ;  sie  ist  nicht  aus  dem 
Samen  ausgezogen,  sondern  unmittelbar  von  Gott  geschaffen^).  Im 
Mischen  begegnen  uns  ja  Erscheinungen  und  Thätigkeiten ,  welche 
aus  der  thierischen  Seele  allein  keineswegs  erklärt  werden  können. 
Der  Mensch  begnügt  sich  nicht,  wie  die  übrigen  Thiere,  mit  dem 
Empfinden;  Erkennen  und  Geniessen  der  Dinge,  welche  ihn  ernähren,  er- 
halten und  ergötzen,  sondern  er  untersucht  auch  mit  grösstem  Eifer  die 
Substanz  und  die  Wirkung^  solcher  Dinge,  welche  von  gar  keinem  em- 
pirischen Gebrauche  für  ihn  sind,  ja  von  keinem  Sinne  aufgefasst  werden 
können,  besonders  die  der  himmlischen  Wesen  und  der  Gottheit  selbst ; 
ja  er  vergisst,  verachtet  und  versäumt  in  der  anhaltenden  und  seligen 
Betrachtung  alles  Uebrige,  was  zum  Wohl  und  zum  Vergnügen  seines 
Körpers  gehört  und  sucht  das  Göttliche  mit-  einer  gewissen  Aengst- 
lichkeit,  weil  er  es  als  sein  eigenstes  und  höchstes  Gut  erkennt  Sein 
Streben  wird  nimmermehr  befriedigt  durch  den  Besitz  irdischer  Güter, 
sondern  es  geht  viel  weiter,  immer  das  Feme  und  Zukünftige  verfol- 
gend und  ein  seligeres  Leben  vorausahnend.  Dazukommt,  dass  der  Mensch, 
einem  gewissen  Instincte  folgend ,  die  Bösen ,  wenn  er  sie  auch  im 
höchsten  Ueberflusse  und  im  höchsten  Glücke  sieht,  dennoch  für  ver- 
achtungs-  und  bedauerungswürdig  hält,  während  er  dagegen  die  Guten 
liebt,  verehrt  und  für  glücklich  hält  All  dieses  erweist,  dass  im  Men- 
schen ausser  dem  thierischen  Geiste  noch  eine  höhere  Seele  sei,  welche 
der  Unsterblichkeit  theilhaftig  ist,  weil  aus  dem  blossen  thierischen 
Geiste  die  aufgeführten  Erscheinungen  unmöglich  sich  erkläre  Hes- 
sen. Wie  würde  man  auch  ohne  Annahme  einer  unsterblichen  Seele 
die  göttliche  Gerechtigkeit  noch  aufrecht  erhalten  können ,  da  es  That- 
Sache  ist,  dass  hienieden  häufig  die  Bösen  glücklich,  die  Guten  unglück- 
lich sind^)l 

Die  unsterbliche  Seele  wird  von  Gott  dem  menschlichen  Körper  in 
dem  Augenblicke  eingeschaffen ,  wo  derselbe  ganz  gebildet  und  mit  allen 
Empfindungsvermögen  bereits  versehen  ist  Die  thierische  Seele,  welche 
das  Princip  der  Empfindung  und  Bewegung  ist,  wird  aber  dadurch 
keineswegs  corrumpirt,  sondern  vielmehr  erhöht  und  vervollkonun- 
net  —  Die  unsterbliche  Seele  verhält  sich  nämlich  zum  thierische 
Geiste  und  durch  ihn  zum  ganzen  Körper  als  Form ,  aber  freilich  in 
anderer  und  edlerer  Weise,  als  die  rein  natürlichen  Formen ;  denn  diese 
sind  ganz  unfähig,  für  sich  zu  sein  und  zu  bestehen,  sondern  haben 
dazu  der  Materie  nothwendig :  während  dagegen  die  unsterbliche  Seele 
weder  dem  Sein  noch  der  Substanz  nach  von  der  Materie  abhängt  und 
nicht  mit  dem  Leibe  untergeht    Mit  Recht  nent  man  sie  daher  eine 


1)  Ib.  l  6.  c  2.  L  8.  c  16.  —  2)  Ib.  L  ö.  c.  2. 
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forma  superaddita^.  Nicht  der  tbierische  Geist  hat  also  im  Men- 
schen den  Charakter  der  Form ,  sondern  die  unsterbliche  Seele  ist  es, 
welche  den  thierischen  Geist  und  durch  ihn  den  Leib  des  Menschen 
informirt^). 

Ist  aber  die  unsterbliche  Seele  die  Form  des  animalischen  Le- 
bensgeistes, dann  erhöht  und  vervollkommnet  sie  als  solche  einerseits 
die  Kräfte  und  Thätigkeiten  der  empfindenden  Seele ,  andererseits  ist 
sie  aber  auch  in  ihrer  eigenen  Th&tigkeit ,  so  weit  diese  auf  das  Ir- 
dische und  Sinnliche  geht,  an  das  Ministerium  der  thierischen  Seele 
gebunden  und  durch  dieselbe  wirksam^).  Und  wenn  wir  diesen  Ge- 
sichtspunkt festhalten,  so  ergeben  sich  uns  daraus  von  selbst  die 
leitenden  Grundsätze  hinsichtlich  des  menschlichen  Erkennens  und 
Begehrens. 

Wir  haben  nämlich  im  Menschen  ein  doppeltes  Erkenntniss-  und 
Begehrungsvermögen  zu  unterscheiden,  jenes,  welches  der  thierischen, 
und  jenes,  welches  der  unsterblichen  Seele  zukommt  Das  Erkennt- 
nissvermögen der  unsterblichen  Seele  ist  dasjenige,  was  wir  Verstand 
( intellectus )  im  eigentlichen  Sinne  dieses  Wortes  nennen ,  während 
das  Begehrungsvermögen  derselben  als  Wille  (voluntas)  bezeich- 
net werden  muss.  Wenn  man  also  gleich  auch  der  thierischen 
Seele  ein  gewisses  Vermögen  der  Schlussfolgerung  zuschreiben  muss, 
so  sollte  man  dieses  Vermögen  doch  nicht  eigentlich  Verstand  nennen 
und  seine  Thäügkeit  nicht  als  eigentliches  Denken  (intelligere,  ratio- 
cinari)  bezeichnen,  sondern  vielmehr,  wie  schon  erwähnt  worden,  nur 
von  einem  Vermögen,  aus  Aehnlichem  au  Aehnliches  sich  zu  erinnern, 
sprechen,  den  eigentlichen  Verstand  und  das  eigentliche  Denken  (in- 
telligere) dagegen  der  unsterblichen  Seele  des  Menschen  reserviren, 
ebenso  wie  man  der  thierischen  Seele  blos  ein  Begehren,  nicht  aber 
ein  eigentliches  Wollen  zuschreiben  kann^). 

Die  Verstandesthätigkeit  der  unsterblichen  Seele  hat  nun  aber 
eine  doppelte  Richtung ;  sie  ist  entweder  dem  rein  Uebersinnlichen  und 
Göttlichen,  oder  aber  dem  Sinnlichen  und  Irdischen  zugewendet.  In 
ersterer  Beziehung  ist  die  Erkenntniss  der  Seele  eine  unmittelbare; 
die  Seele  schaut  in  sich  selbst  ohne  das  Medium  der  Schlussfolgerung 


1)  Ib.  1.  5.  c.  3.    Itaqne  qaoniam  efformato  jam  perfectoque  corpore  (haec 
anima)  inditor,    recte  Theologonun  optimis  corporis  formam  qnidem,  at  prae- 

existentibos  formis  snperadditam  visam  esse  ezistimare  licet Nos  animam  a 

Deo  creatam  corpori  quidem  universo,  at  spiritai  praecipue  ut  propriam  formam 
inditam  esse  existimamas  asseyeramasque.    1.  8.  c.  15. 

2)  Ib.  L  5.  c  8.  —  8)  Ib.  1.  8.  c.  6. 

4)  Ib.  L  8.  c  16.  Itaqae  ubi  sacrae  literae  inteUectum  animalibas  demont, 
intellectam  üs  demunt,  quem  anima  a  Deo  creata  hominibns  indit,  non  eum,  qui 
vere  inteUectos  non  est,  sed  yeluti  commemoratio  qaaedam,  qui  et  animalibot 
videtnr. 
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die  göttlicbe  Wahrheit  an.  lu  letzterer  Beziehung  dagegen  ist  ihre 
Denkthätigkeit  an  das  Ministerium  der  thierischeo  Seele  gebunden, 
und  siß  ist  somit  durch  diese  thätig.  Und  in  so  fem  muss  man  sagen, 
dass  im  Menschen  nicht  die  thierische  Seele  für  sich  allein ,  sondern 
mm  h^  Verbindung  mit  der  unsterblichen  Seele  schliesst  und  folgert, 
usd  dass  somit  das  Frincip ,  welches  im  Menschen  in  der  Richtung 
i^uf  das  Sinnliche  denkt  und  schliesst,  zusammengesetzt  sei  aus  der 
unsterblichen  Seele  und  aus  dem  thierischen  Geiste.  Dadurch  unter- 
scheidet sich  die  Denkthätigkeit  des  Menschen  auch  in  ihrer  Richtung 
auf  das  Sinnliche  wesentlich  von  der  des  Thieres^). 

In  analoger  Weise  verhält  es  sich  denn  nun  auch  mit  dan  Wel- 
ten und  Begehren.  Das  (Göttliche  strebt  die  Seele  unmittelbar  darch 
sich  an,  das  Sinnliche  dagegen  durch  die  thierische  Seele.  Aber  eben 
deshalb  kiann  und  soll  sie  dem  thierischen  Geiste  ihre  eigene  sittliche 
^altung  aufprägen  und  denselben  in  seinen  Bestrebungen  nicht  mit 
dem  Göttlichen  in  Widerspruch  treten  lassen.  Sie  ktmn  und  soll  also 
den  thierischen  Geist  zurückhalten  und  bezähmen,  wenn  er  nach  Uner- 
laubtem strebt,  und  ihn  zu  Gott  wohlgefälligen  Handlungen  antreiben 
und  ermuntern.  Erfüllt  sie  diese  Aufgabe,  dann  hat  sie  von  Gott  Be- 
lohnung zu  erwarten ;  erfallt  sie  aber  dieselbe  nicht,  dann  verfällt  sie 
mit  Recht  der  Strafe,  weil  sie  dasjenige  nicht  gethan  hat,  wozu  ihr 
die  Kraft  und  die  Verpflichtung  von  Gott  gegeben  worden '). 

Ganz  gewiss  können  diese  psychologischen  Lehrsätze  das  vernünftige 
Denken  ebenso  wenig  befriedigen ,  wie  die  naturphilosophischen  Lefar- 
meinungen  des  Telesius.  Es  ist  eine  eigenthümliche  Mischung  von 
Mysticismus  und  Sensualismus,  was  uns  hier  begegnet.  Unmittelbare 
Erkenntniss  des  Göttlichen  und  mittelbare  Erkenntniss  des  Irdischen 
und  Sinnlichen  ist  hier  miteinander  verbunden ,  so  aber ,  dass  diese 
mittelbare  Erkenntniss  über  das  sensualistische  Niveau  sich  nicht  er- 
hebt, weil  dieselbe  in  ihrem  ganzen  Fortgange  aus  der  unmittelbaren 
Empfindung  abgeleitet  und  der  thierischen  Seele  anheimgegeben  ist. 
Allerdings  wird  zwischen  der  thierischen  und  menschlichen  Erkenntniss 
dn  Unterschied  gemacht,  in  so  fem  nämlich  in  der  letztem  die  Ver- 
standestbätigkeit  der  unsterblichen  Seele  zugleich  mit  der  Thätigkeit 
des  thierischen  Geistes  in  Anspruch  genommen  wird ;  allein  das  ist  denn 
doch  nur  ein  Auskunftsmittel ,  um  die  Prärogative  des  menschlichen 
Denkens  über  der  Erkenntnissthätigkeit  des  Thieres  auch  in  seiner 
Beziehung  auf  das  Sinnliche  wenigstens  einigermassen  zu  wahren.  Er- 
klärt ist  damit  wenig  oder  nichts.  Es  kann  nun  einmal  nicht  angehen^ 
zwischen  die  vemünftige  Seele  und  den  Leib  eine  Mittelseele  einzu- 
schieben. Dadurch  wird  die  Einheit  des  menschlichen  Wesens  zer- 
stört ;  und  damit  ist  Alles  verloren ;  die  Seelenthätigkeiten  lassen  sich 


1)  Ib.  L  8.  c.  16.  —  2)  Ib.  L  8.  c  15.  L  5.  c.  8. 
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dann*  nicht  mehr  auf  vernünftige  Weis»  erklären ;  man  muss  sich  mit 
Hypothesen  behelfen,  welche  nach  allen  Seiten  hin  anfechtbar  sind, 
und  daher  eine  befriedigende .  Erklärung  in  keiner  Weise  zu  bieten 
vermögen. 

Auf  den  Schultern  des  Telesius  steht  ein  anderer  Mann,  welcher 
flir  die  Geschichte  der  Philosophie  unsers  Zeitraums  von  Wichtigkeit 
ist    Es  ist 

t.    Thoma«  Campamelif». 

§.  77. 

Thoilias  Campanella  wurde  im  Jiahre  1568  zu  Stilo  in  Calabrien 
geboren  und  zeigte  schon  in  seiner  Jugend  grosse  Fähigkeiten.  Er 
fas^te  Alles  sehr  schnell  und  hatte  sich  im  dreizehnten  Jahre  schon 
die  Regeln  der  Rhetorik  und  Poesie  derart  angeeignet,  dass  er  in 
Prosa  und  in  Versen  Alles,  was  er  wollte,  mit  Leichtigkeit  ausdrücken 
koilnte  und  nicht  unglückliche  Versuche  in  der  Poesie  machte.  Nach 
dem  Willien  seines  Vaters  sollte  er  Rechtsgelehrsamkeit  studiren ;  aber 
der  Eindruck  eines  geistlichen  Redners  aus  dem  Dominicanerorden, 
sowie  das  Studium  der  Lebensgeschichte  Alberts  des  Grossen  und  des 
Thomas  von  Aquin  bestimmten  ihn ,  sich  der  Theologie  zu  widmen 
und  in  den  Dominicanerorden  zu  treten.  Nach  Vollendung  seiner  phi- 
losophischen Studien  wurde  er  in  das  Dominicanerkloster  zu  Cosenza 
geschickt,  imi  daselbst  Theologie  zu  studiren.  Alleiii  die  Neigung 
zur  Philosophie  hatte  sich  seiner  bereits  derart  bemächtigt,  dass  er 
sich,  gegen  den  Willen  seiner  Obern,  mehr  mit  Untersuchung  der 
Meinungen  Aet  Philosophen,  als  mit  theologischen  Studiön  beschäftigte. 
Er  fing  an,  an  der  Verlässigkeit  der  aristotelischen  Lehren  zu  zwei- 
feln, weil  er  die  Dogmen  derselben  nicht  als  übereinstimmend  zii  er- 
kennen glaubte  mit  der  Natur  in  ihrer  lebendigen  Wirklichkeit.  Öieser 
Zweifel  wurde  in  ihm  noch  mehr  bestärkt  dadurch,  dass  er  mit  den 
Schriften  des  Telesius  bekannt  wurde ,  welche  ihm  ganz  besonders  des- 
halb gefielen,  weil  dieser  Mann  sich  nicht  so  fast  an  die  Meinungen 
der  Menschen,  als  vielmehr  an  die  Natur  der  Dinge  anschloss.  Damit 
war  seine  geistige  Richtung  entschieden.  Er  zog  sich  nach  Balbia 
zurück  und  hier  entwickelten  sich  seine  neuen  und  eigenthümlichen 
Ansichten  über  die  Natur  der  Dinge  und  die  Sitten  der  Menschen  im- 
mer mehr,  so  wie  er  denn  auch  bereits  anfing,  seine  eigenen  Specula- 
tionen  und  Entdeckungen  niederzuschreiben  und  für  die  öffentliche 
Herausgabe  vorzubereiten.  Er  schrieb  eine  Vertheidigung  des  Telesius 
gegen  Martaund  dann  zu  Neapel  zwei  Schriften  „De  sensu"  und  „De 
investigatione  rerum.''  Da  er  jedoch  durch  seine  Neuerungen  sich 
manche  Gegner  erweckte,  so  begab  er  sich  im  Jahre  1592  von  Nea- 
pd  nach  ßom,  um  hier  seme  Vertheidigung  zu  führen.    Von  Romf 
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ging  er  nach  Florenz,  Venedig  und  Padua,  überall  seine  neuen  Leh- 
ren verbreitend.  Dasselbe  thaf  er  zu  Rom,  nachdem  er  wiederum 
dahin  zurückgekehrt  war.  Im  Jahre  1598  finden  wir  ihn  wieder 
zu  Neapel,  wo  er  jedoch  nur  kurze  Zeit  verweilte,  indem  er  sich 
bald  in  seine  Vaterstadt  zurückzog.  Da  er  jedoch  mit  seinen  Neue- 
rungslehren auch  in  das  politische  Gebiet  sich  wagte  und  hier  auf 
nichts  weniger  ausging,  als  auf  eine  völlige  Neugestaltung  der  ge- 
sellschaftlichen Verhältnisse  nach  dem  Muster  des  platonischen  Staa- 
tes, zudem  auch  manchen  magischen  und  astrologischen  Träume- 
reien ergeben  war,  so  wurde  er  auf  Befehl  der  spanischen  Regierung 
festgenommen,  auf  Hochverrath  angeklagt,  zu  wiederholten  Malen 
auf  die  Folter  gelegt  und  endlich  zu  ewigem  Gefängniss  verurtheiJt. 
Welches  eigentlich  im  Detail  die  Gründe  seiner  Verurtheilung  ge- 
wesen, ist  nicht  recht  klar;  nach  einem  zeitgenössischen  Schrift- 
steller soll  er  mit  den  Türken  in  Verbindung  getreten  sein,  was  aber 
Campanella  selbst  nicht  zugibt.  Siebenundzwanzig  Jahre  verweilte  er 
nun  im  Kerker,  bis  er  endlich  durch  die  Verwendung  des  Papstes 
Urban  VUI.  im  Jahre  1626  aus  demselben  befreit  und  nach  Rom  aus- 
geliefert wurde.  Der  Papst  empfing  ihn  mit  grossem  Wohlwollen  und 
ausgezeichneten  Aeusserungen  seiner  Gnade.  Zwar  wurde  er  auch  zu 
Rom  noch  einige  Zeit  als  Gefangener  des  heiligen  Officiums  behandelt: 
doch  seine  Gefangenschaft  war  es  nur  dem  Namen  nach,  indem  er  von 
seinen  Freunden  ganz  frei  und  ungehindert  besucht  werden  durfte.  Da 
er  aber  auch  in  Rom  fortfuhr,  seine  politischen  Pläne  zu  betreiben, 
so  suchte  die  spanische  Regierung  seiner  wiederum  habhaft  zu  wer- 
den ,  und  so  war  er  genöthigt ,  unter  dem  Schutze  des  französischen 
Gesandten  nach  Frankreich  zu  flüchten.  Er  kam  nach  Paris,  wurde 
hier  vom  Hofe  gut  aufgenommen  und  erhielt  einen  Jahresgehalt  von 
zweitausend  Franken.  So  verlebte  er  denn  die  übrige  Zeit  seines  Le- 
bens noch  zu  Paris  in  Ruhe  unter  literarischen  Arbeiten  in  dem  Do- 
minicanerkloster St.  Honor^,  genoss  den  Umgang  vieler  gelehrter 
Männer  und  starb  daselbst  im  Jahre  1639. 

Campanella  hat  eine  Menge  Schriften  geschrieben.  Die  Titel  der- 
selben sind:  „Philosophia  sensibus  demonstrata, '^  „Prodromus  philo- 
sophiae  instaurandae,''  „De  sensu  rerum  et  magia, '-  „Apologia  pro 
Galilaeo  mathematico,"  „Realis  philosophiae  epilogisticae  partes  IV., '' 
„ Atheismus triumphatus, ''  „De  gentilismo  non  retinendo,"  „De  prae- 
destinatione,  electione,  reprobatione  et  auxiliis  divinae  gratiae/^  „Astro- 
logicorum  libri  VI., "  „  Medicinalium  11.  VII.,"  „Philosophiae  rationalis 
partes  V./^  „Disputationum  in  IV  partes  suae  philosophiae  realis 
IL  IV.,*'  „universalis  philosophiae  seu  metaphysicarum  rerum  juxta 
propria  dogmata  partes  III.  libri  XVIIL,"  „De  monarchia  hispanica,*' 
,,Ecloga  in  portentosam  nativitatem  Delphini  Galliae,''  „De  libris 
propriis  et  recta  ratione  studendi  syntagma.'^     Für  unsern  Zweck 
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ist  das  wichtigste  seiner  Werke  die  ^Universalis  philosophia/^  und 
diese  legen  wir  daher  auch  der  folgenden  Darstellung  zu  Grunde. 

Ein  lebhafter  Geist,  ein  heller  Verstand  und  ein  lebhaftes  Interesse 
für  die  Erforschung  der  Wahrheit  kann  dem  Campanella  nicht  abge- 
sprochen werden.  Doch  fehlte  es  ihm  an  Ruhe  und  Besonnenheit,  an 
Tiefe  und  Sagacität  des  Geistes;  seine  lebhafte  Einbildungskraft  riss 
ihn  mit  sich  fort;  sein  unruhiger  Geist  verwickelte  ihn  in  zu  Vielerlei  auf 
einmal  und  hinderte  die  gehörige  Reife  seiner  Gedanken.  Durch  das 
Studium  des  Telesius  war  er  entschiedener  Gegner  des  Aristoteles  ge- 
worden ;  aber  Telesius  war  bei  der  Physik  stehen  geblieben ;  Campa- 
oella  will  über  die  blosse  Physik  hinaus;  er  will  eine  ne^e  Metaphysik 
auf  der  Grundlage  der  telesianischen  Naturlehre  aufbauen ,  weil  ihm 
mit  Recht  die  Metaphysik  als  die  Hauptwissenschaft  der  Philosophie 
weit  wichtiger  erscheint.  In  dieser  Richtung  hauptsächlich  will  er  zum 
Reformator  der  Philosophie  werden  und  traut  sich  Kraft  genug  zu, 
das  Unternehmen  auszuführen.  Er  will  sich  nicht  mit  der  göttlichen 
Offenbarung,  mit  der  Kirchenlehre  in  Widerspruch  setzen.  Seine  Phi- 
losophie soll  im  Einklang  stehen  mit  der  Offenbarung,  mit  der  kirch- 
lichen Lehre.  Er  sei  kein  Neuerer,  sondern  er  wolle  nur  eine  bessere, 
mit  der  Offenbarung  mehr  harmonirende  Philosophie  an  die  Stelle  der 
bisherigen  aristotelischen  setzen  *).  Von  dem  Satze,  dass  etwas  in  der 
Philosophie  wahr  sein  könne,  während  es  in  der  Theologie  falsch  sei, 
will  er  nichts  wissen.  Zur  Rechtfertigung  seiner  reformatorischen  Be- 
strebungen schrieb  er  das  Werk:  „De  gentilismo  non  retinendo,''  in 
welchem  er  folgende  drei  Sätze  zu  beweisen  suchte:  Erstens  es  sei 
gut  und  für  einen  christlichen  Philosophen  geziemend,  eine  neue  Phi- 
losophie statt  der  heidnischen,  besonders  der  aristotelischen,  herzu- 
stellen. Zweitens  es  sei  nicht  nur  erlaubt,  den  Aristoteles  zu  Boden 
zu  werfen,  oder  wenigstens  demselben  zu  widersprechen  und  sein  An- 
sehen zu  schmälern,  sondern  sogar  noth wendig  in  allen  Punkten,  wo 
er  der  heiligen  Schrift  und  der  Vernunft  widerstreitet.  Drittens  man 
dürfe  nicht  auf  das  Wort  irgend  eines  Lehrers  schwören.  Wenn  man 
ihm  einwerfe ,  dass  er  mit  seiner  Bekämpfung  des  Aristoteles  in  Wi- 
derspruch trete  mit  dem  grossen  Lehrer  seines  Ordens,  dem  heil. 
Thomas,  so  müsse  er  darauf  erwiedem,  dass  Thomas  nur  deshalb 
der  aristotelischen  Philosophie  sich  bedient  habe,  weil  eben  damals 
dieselbe  allgemein  herrschend  und  keine  andere  bekannt  war ,  dass  er 
selbst  also  durch  sein  Streben ,  auf  eine  neue  und  bessere  Art  zu 
philosophiren ,  nicht  blos  die  Arbeit  des  heil.  Thomas  nicht  zerstöre, 
sondern  dass  er  vielmehr  selbst  auf  den  Beifall  dieses  grossen  Leh- 
rers rechnen  könnte^). 

1)  Thomas  CampaneUa^  De  gentflismo  non  retinendo,  (ed.  Paris  1636)  p.  48  sq. 

2)  Ib.  p.  86.  p.  40.  Vgl.  Tennemann,  G.  d.  Ph.  Bd.  9.  S.  296  ff.  lUamer  und 
Biber,  BerüLmte  Physiker  etc.  Heft  6.  Campanella,  S.  1  ff. 
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Wir  sehen ,  die  Gründe ,  welche  Campanella  zur  Rechtfertigung 
seiner  neuen  Philosophie  aufführt,  lassen  sich,  wenn  man  absieht  von 
seiner  eigenthümlichen  Beurtheilung  der  Art  und  Weise,  wie  Thomas 
zur  aristotelischen  Philosophie  gekommen,  allerdings  hören.  Es  kommt 
nur  darauf  an ,  von  welcher  Art  diese  neue  Philosophie  sei ,  und  ob 
sie  wirklich  die  alte  zu  ersetzen  im  Stande  sei.  Von  der  Beantwor- 
tung dieser  Frage  wird  Alles  abhängen  müssen.  Suchen  wir  also  einen 
Einblick  zu  gewinnen  in  die  neue  Philosophie  des  Campanella.  Die 
enorme  Weitschweifigkeit,  womit  er  seine  Ideen  auseinandersetzt,  soll 
uns  nicht  hindern,  der  Sache  auf  den  Grund  zu  gehen. 

Campanella  theilt  seine  ganze  Metaphysik  ein  in  drei  Theile:  in 
die  Lehre  von  der  menschlichen  Erkenntniss,  in  die  Lehre  vom  Sein 
und  in  die  Lehre  vom  Handeln.  Der  erste  Theil  behandelt  somit  die 
Principien  des  Wissens,  der  zweite  die  Principien  des  Seins  und  der 
dritte  die  Principien  des  Handelns  *).  Wir  wollen  in  unserer  Darstel- 
lung, so  weit  möglich,  die  gleiche  Ordnung  einhalten. 

So  beginnt  denn  Campanella  seine  metaphysischen  Erörterungen 
in  der  „Universalis  philosophia"  damit,  dass  er  eine  Menge  von 
Zweifelsgründen  aufführt,  welche  die  Skeptiker  möglicherweise  für  die 
Rechtfertigung  ihres  Skepticismus  beibringen  könnten^)  und  sie  dann 
zu  widerlegen  sucht  durch  den  Hinweis  auf  die  Unmöglichkeit,  den 
allgemeinen  Zweifel  im  Princip  festzuhalten.  „Sapiens,"  sagt  er,  „est, 
cui  res  sapiunt  prout  sunt,  et  sapere  est,  rem  percipere  sicuti  est*).'* 
Wenn  nun  die  Skeptiker  behaupten ,  dass  sie  Nichts  wissen ,  so  kön- 
nen sie  diese  Behauptung  nicht  aufstellen,  ohne  damit  zugleich  zu 
sagen ,  dass  sie  wenigstens  dieses ,  so  wie  es  ist  ( prout  est ) ,  erken- 
nen, nämlich  dass  sie  Nichts  wissen*).  Sie  geben  daher  in  ihrem  eige- 
nen Princip  schon  wieder  ein  Wissen  zu  und  widerlegen  sich  damit 
selbst.  Es  gibt  also  ein  Wissen,  eine  Gewissheit.  Und  eben  weil  es 
ein  Wissen ,  eine  Gewissheit  gibt ,  darum  gibt  es  auch  allgemeine  Prin- 
cipien ,  welche  über  allem  Zweifel  stehen ,  und  in  welchen  keine  Täu- 
schung möglich  ist,  weil  ohne  solche  das  Wissen  nicht  möglich  wäre^). 
Diese  Principien  schöpfen  wir  entweder  aus  unserm  Selbstbewusstsein, 
weil  sie  uns  angeboren  sind,  oder  aber  wir  entnehmen  sie  aus  dem  all- 
gemeinen Consensus  aller  Menschen  und  Dinge.  Als  die  obersten  dieser 
Principien  müssen  wir  drei  festhalten.    Vermöge  unsers  Selbstbewusst- 


1)  ünivorsalis  philoBopbiae  sea  metaphysicaram  rerum  jaxta  propria  dogmata 
partes  tres,  11.  18.  (Paris  1688)  prooem.  p.  6.  Ergo  in  prima  partd  principia 
seiend!,  in  secunda  parte  principia  essendi,  in  tertia  parte  principia  operandi, 
quatenus  a  primo  sapientissimo  ente  et  gubernante  Deo  sunt,  ( tractabimiis ). 

2)  Ib.  1.  1.  c  1.  art.  1—14.  -  3)  Ib.  1.  1.  c.  2.  art.  1. 

4)  Ib.  L  c.  Qai  vero  hoc  unum  se  scire  profitentar,  quod  nihil  sciant,  itidem 
propterea  ita  profitentor ,  quod  patant  se  hoc  assecutos  esse ,  prent  est ,  videlicet 
quod  nihil  sciant*  art.  2.  —  5)  Ib.  1.  1.  c.  2.  art:  8. 
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sdns  smd  wir  gewiss ,  dass  wir  sind ,  dass  wir  können ,  erkennen  und 
wollen.  Wir  können  dieses  nicht  läugnen ,  ohne  durch  die  Negation 
selbst  diesen  Satz  zu  poniren,  wie  schon  Augustinus  den  Akademikern 
gegenüber  nachgewiesen  hat  *).  Das  erste  Princip  all  unsers  Wissens 
ist  also  dieses,  dass  wir  sind,  dass  wir  können,  dass  wir  erkennen  und 
dass  wir  wollen.  Die  Gewissheit  dieses  Prineips  steht  unumstösslich 
fest  Das  zweite  nicht  minder  gewisse  Princip  lässt  sich  also  aus- 
drücken :  Wir  sind  Etwas ,  aber  nicht  Alles ;  wir  können ,  erkennen 
und  wollen  Etwas,  aber  nicht  Alles  und  in  aller  Weise.  Damit  ver- 
bindet sich  endlich  noch  das  dritte  Princip :  Wir  könnnn ,  erkennen 
und  wollen  Anderes,  weil  wir  uns  selbst  können,  erkenne  und  wollen. 
Ich  kann  nämlich  einen  Stein  von  fünfzig  Pfund  heben,  weil  ich  mich 
selbst  von  demselben  Gewichte  heben  kann ;  ich  empfinde  die  Wärme, 
weil  ich  mich  selbst  erwärmt  fühle ,  und  ich  liebe  das  Licht,  weil  ich 
mich  selbst  als  erleuchtet  liebe,  lieber  diese  Principien  also  kann  kein 
Zweifel  obwalten ;  erst  wenn  wir  in  unsem  Folgerungen  aus  den  Prin- 
cipi^  zu  den  Particularitäten  herabsteigen,  kann  möglicherweise  eine 
Ungewissheit  eintreten,  weil  die  Seele  hier  durch  die  Objecto  ihrer 
eigenen  Selbstkenntniss  entfremdet  wird  und  die  Objecto  ihr  nicht 
nach  ihrer  vollen  Totalität  und  mit  vollkommener  Deutlichkeit ,  son- 
dern nur  theilweise  und  verworren  gegenübertreten  und  sich  offen- 
baren '). 

Gibt  es  also  ein  Wissen  und  eine  Gewissheit,  so  muss  nun  die 
Frage  entstehen,  wie  wir  denn  zum  Wissen,  zur  Gewissheit  gelangen. 
Diese  Frage  führt  uns  in  das  Gebiet  der  Erkenntnisslehre  hinein. 

§.   78. 

Wir  haben ,  lehrt  Campanella ,  in  uns  eine  doppelte  Erkenntniss 
zu  unterscheiden :  eine  solche ,  welche  sich  bezieht  auf  das  Sinnliche, 
auf  das  Erfahrungsmässige ,  und  eine  solche ,  '  welche  rein  Uebersinn- 


1)  Ib.  art  5. 

2)  Ib.  1.  c.  Qoapropter  notiones  communes  habemus,  quibus  facile  assiiBti- 
mus,  alias  ab  intus,  innata  ex  facultate,  alias  deforis  per  universalem  consensum 
omninm  entium  aut  bominum:  et  haec  sunt  certissima  principia  scientiarum.  Et 
quae  ab  bis  necessario  derivantur,  sunt  in  secundo  gradu  certitudinis.  Ergo  nos 
esse  et  posse ,  scire  et  velle ,  est  certissimum  principium  primum ;  deinde  secun- 
dario,  nos  esse  aliquid  et  non  omnia,  et  posse,  scire,  yelle  aUquid/  et  non  om- 
nia  vel  omnino.  Cum  autem  ad  particularla  et  ad  quaedam  devenitur,  ex  notitia 
praesentialitatis  ad  notitiam  objectivam,  incipit  incertitudo  propterea,  quod  anima 
alienatur  a  sni  notitia  per  objecta,  et  objecta  non  se  pandunt  totaliter  nee  di- 
stincte,  sed  ex  parte  et  conftise.  Ferro  nos  possumus,  scimus  et  volnmus  alia, 
quia  possumus^  scimus  et  volnmus  nos  ipsos;  siquidem  possum  levare  pondus 
quinquaginta  sestertiorum ,  quia  possum  elevare  me  ponderatum  Ulis,  et  sentio  ca- 
lorem,  quia  sentio  me  caleÜEtctum',  et  amo  lucem,  quia  amo  me  illuminatum. 
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liches ,  Geistiges  und  Ideales  zum  Gegenstände  hat.  Wir  müssen  also 
auch  einen  doppelten  Erkenntnissprocess  im  Menschen  annehmen,  den 
Process  der  empirischen  Erkenntuiss,  welche  auf  das  rein  Elrfahnmg»- 
massige  geht,  und  den  Process  der  höhern  idealen  Erkenntniss,  weldie 
das  rein  Uebersinnliche  und  Ideale  zum  Gegenstande  hat  Reflectirea 
wir  zuerst  auf  den  Process  der  ejnpirischen  Erkenntnissl 

Alle  Erkenntniss  in  diesem  Gebiete  geht  nach  Gampanella  von  der 
sinnlichen  Empfindung  aus.  Die  Empfindung  selbst  aber  ist  auf  Sdte 
des  empfindenden  Subjectes  ein  Leiden;  denn  Nichts  wird  empfanden, 
was  nicht  auf  die  empfindende  Kraft  einzuwirken  vermag  ^).  Und  zwar 
ist  dieses  Leiden  zu  fassen  als  ein  wirkliches,  reales  Leiden  (passio 
realis),  welches  durch  einen  wirklichen,  realen  Contact  des  empfunde- 
nen Objectes  mit  dem  empfindenden  Subjecte  veranlasst  wird^).  Da- 
durch, dass  wir  von  dem  Gegenstande  realiter  afficirt  werden,  nehmen 
wir  wahr ,  was  das  ist ,  das  auf  uns  wirkt  ^).  Durch  den  realen  Con- 
tact des  Objectes  mit  dem  empfindenden  Subjecte  wird  nämlich  in  dem 
letztern  eine  gewisse  Veränderung  hervorgebracht,  welche  dem  empfun- 
denen Objecto  entspricht,  d.  h.  eine  gewisse  Aehnlichkeit  mit  dem 
letztern  einschliesst  Das  Object  bringt  somit  im  Subjecte  etwas  her- 
vor, was  ihm  selbst  ähnlich  ist,  oder  vielmehr,  es  macht  das  empfin- 
dende Subject,  durch  die  Veränderung,  welche  es  in  demselben  h^^ 
vorbringt,  sich  selbst  in  einem  gewissen  Grade  ähnlich,  und  gerade 
darauf  beruht  die  Erkenntniss  des  empfundenen  Gegenstandes.  Wir 
erkennen  den  Gegenstand,  weil  wir  demselben  in  einem  gewissen 
Grade  ähnlich  gemacht  werden;  wäre  diese  Aehnlichkeit  nicht,  so 
würden  wir  ihn  nicht  erkennen  *).  Es  versteht  sich  von  selbst ,  dass 
die  in  der  empfindenden  Seele  durch  das  Object  hervorgebrachte  Ver- 
änderung nur  eine  theil weise  ist ;  denn  eine  gänzliche  Verwandlung  d^ 
empfindenden  Seele  in  das  empfundene  Object  würde  das  Sein  der 
Seele  zerstören^). 

Wenn  nun  aber  alle  Empfindung  durch  reale  Berührung  des  Empfon- 
denen  mit  dem  empfindenden  Subjecte  und  durch  die  hieraus  erfol- 
gende theilweise  Veränderung  und  Verähnlichung  des  letztem  mit  dem 
erstem  bedingt  ist :  so  folgt  daraus  nothwendig,  dass  die  empfindende 
Seele  ein  körperliches  Wesen  sei,  weil  von  einem  Körperlichen  nur 
wiederum  ein  Körperliches  berührt  und  verändert  werden  kann®).  Es 
ist  also  durchaus  unrichtig,  wenn  man  die  empfindende  Seele  als 


1)  Ib.  1.  1.  c.  4.  art.  1.  Sentire  est  pati.  -  2)  Ib.  1.  c.  art.  2.  —  L  6.  c  a 
art.  7.  —  8)  Ib.  L  1.  c.  4.  art.  1. 

4)  Ib.  1.  c...  Sensus  ergo  videtor  esse  passio,  per  quam  sdmus,  quid  est, 
quod  agit  in  nos ,  quoniam  similem  sibi  entitatem  in  nobis  facit ....  In  hoc  ergo 
fondator  scientia,  quia  simile  sibi  facit  omne  agens,  et  cognosdmus  iUad,  quid 
Bit,  quoniam  simües  illi  efficimur.  art  4.  —  5)  Ib.  1.  1.  c.  4.  art  4. 

6)  Ib.  I.  1.  c.  6.  art  2. 
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die  allgemeine  Lebensfonn  des  Leibes  bezeichnet  Der  Leib  muss  viel- 
mehr angesehen  werden  als  die  Wohnung  und  die  Werkstätte  der 
empfindenden  Seele ,  wie  es  das  Schiff  für  den  Schiffer ,  das  Haus  fflr 
den  Bewohner  und  die  Stadt  für  den  Bürger  ist ').  Wäre  die  empfin- 
d&kde  Seele  die  informirende  Form  des  Leibes ,  so  könnte  sie  nicht 
nach  ihrem  eigenen  Belieben  im  Körper  sich  hin  und  her  bewegen, 
jetzt  in  diesem  und  jetzt  in  einem  andern  Organ  desselben  sich  sam- 
meln, während  wir  doch  erfahren,  dass  die  empfindende  Seele  z.  B. 
beim  aufinerksamen ,  angestrengten  Sehen  gänzlich  und  ausschliesslich 
in  die  Augen  wandert,  so  dass  der  Mensch  in  diesem  Momente  nicht 
zugleich  wohl  hören  kann.  Ebenso  zieht  sich  die  empfindende  Seele 
im  Zustande  der  Traurigkeit  in  das  Herz  zurück,  während  sie  im  Zu- 
stande der  Freude  nach  Aussen  in  die  Augen  sich  ergiesst.  Die  An- 
sicht also,  dass  die  Seele  die  Form  des  Leibes  sei,  widerstreitet  allen 
unläugbaren  Tbatsachen  der  Erfahrung ;  die  empfindende  Seele  muss 
vielmehr  als  ein  für  sich  bestehendes  körperliches  Wesen  angesehen 
werden,  welches  dem  organischen  Leibe  innewohnt').  Und  da  femer 
nur  Gleichartiges  auf  Gleichartiges  zu  wirken  vermag,  so  muss  die 
empfindende  Seele  in  ihrer  wesentlichen  Beschaflenheit  eine  gewisse 
Analogie  zu  Allem,  was  sie  empfinden  kann,  einschliessen.  Sie  ist 
daher  zu  denken  als  ein  beweglicher ,  freier ,  licbtartiger  und  warmer 
Lebensgeist.  In  so  fern  sie  beweglich  ist,  empfindet  sie  die  Töne 
durch  das  Ohr;  in  so  fem  sie  lichtartig,  leuchtend  ist,  empfindet  sie 
Licht  und  Farbe  durch  das  Auge;  in  so  fem  sie  Warm  ist,  fühlt  sie 
Kälte  und  Wärme;  in  so  fem  sie  ein  feiner  Körper  ist,  empfindet  sie 
die  Schwere,  Leichtigkeit,  Dichtigkeit,  Ausdehnung  der  Körper  u.  s.  w. 
Sie  hat  ihren  Centralsitz  im  Gehirne  und  verbreitet  sich  von  hier  aus 
durch  die  Nerven  in  die  übrigen  Theile  des  Leibes  ^).    Sie  hat  nur 


1)  Ib.  1.  14.  c  1.  art.  1.  -  2)  Ib.  I.  1.  c.  4.  art.  3. 

8)  Ib.  1.  1.  c.  6.  art.  2.  Si  sentire  fit  per  asBimilationem  sentientis  cum  sen- 
sibüi,  assimilatio  autem  fit  per  paBsionem  realem  a  realitatibuB,  non  ab  intentio- 
nalibas  objectormn:  consequens  est,  ut  anima  sentiens  sit  ex  realitatibus  potenti- 
bns  pati  constitata.  Non  autem  potest  pati,  nisi  quod  potest  moyeri  et  hnmutari 
ab  objectis  et  affligi  et  laetificari.  Non  potest  immutari,  nisi  in  subjecto  conveniat 
iUis :  ergo  necesse  est ,  animam  sentientem  rem  corpoream  esse ,  quae  patiatur  a 
corporibos  et  qualitatibus  et  Tiribus  corpomm,  habeatque  cum  illis  et  symbolum, 
et  commune  subjectum ,  quibus  patitur  receptive  ut  materia,  et  perditive,  ut  calor 
a  firigore,  et  acquisitive,  ut  tepiditas  a  calore  potior!.  Ergo  est  spirituB  mobi- 
ÜB,  tenuiB,  lucldus,  calidus,  secundum  naturam  objectorum,  et  insuper  sentiens, 
appetens  et  potens,  ex  participio  primalitatum.  Ergo  quatenus  mobilis,  sentit 
Bonos ,  quibus  agitatur  per  aures ,  quatenus  luddus ,  sentit  lucem ,  a  qua  affidtur 
per  ocnlos,  et  quidquid  cum  luce  defertur,  ut  figura,  magnitudo,  numerus;  qua- 
tenus calidns,  sentit  frigus,  a  quo  patitur,  et  calores  excedentes  ipsum  calorem; 
per  corporeitatem  tenuem  sentit  grayitatem ,  leritatem ,  compressionem ,  dilatatio- 
nem,  humiditatem,  mollitiem,  viscositatem  etc.    1.  14.  c  1.  art  1. 
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Ein  Empfindungsvermögen ;  die  Sinne  sind  nicht  Organe  der  Empfin- 
dung, sondern  nur  Canäle,  durch  welche  die  Wirkung  entfernter  Dinge 
an  die  Seele  herangebracht  wird  *)•  Es  ist  ein  und  derselbe  Sinn,  wel- 
cher in  den  Augen  sieht,  in  den  Ohren  hört  u.  s.  w.  Daher  ist  auch 
die  Annahme  eines  Gemeinsinnes  unnöthig  und  widersprechend.  Dean 
da  derselbe  Geist  in  allen  Organen  wirkt,  so  vergleicht  derselbe  auch 
die  Objecte  der  verschiedenen  Sinne  und  unterscheidet  sie^- 

Aber  nun  fragt  es  sich  weiter,  wie  es  denn  komme,  dass  die 
empfindende  Seele  durch  die  Empfindung  und  in  derselben  den  äussern 
Gegenstand  wahrnehmen  könne.  Die  Empfindung  beruht  allerdings  auf 
einer  durch  den  Einfiuss  des  Objectes  hervorgebrachten  Verähnlichung 
der  empfindenden  Seele  mit  dem  Objecte:  aber  wie  kommt  es,  dass  die 
Seele  diese  Veränderung,  welche  in  ihr  vorgeht,  und  durch  dieselbe 
den  verändernden  Gegenstand  wahrnimmt?  Ist  sie  ja  doch  nur  ein  kör- 
perliches Wesen :  wie  kann  ein  Körper  seine  eigene  Veränderung  und 
durch  dieselbe  das  Verändernde  wahrnehmen?  —  Der  Grund  davon 
liegt  nach  Gampanella  darin,  dass  die  empfindende  Seele  vor  aller  ander- 
weitigen Empfindung  und  Wahrnehmung  sich  selbst  empfindet  und 
wahrnimmt.  Das  Selbstgefühl ,  die  Selbstwahrnehmung  ist  der  Seele 
wesentlich;  sie  kann  ohne  selbe  nicht  gedacht  werden.  Eine  notitia 
sui  ipsius  innata  müssen  wir  in  derselben  annehmen.  Man  könnte  da- 
gegen einwenden ,  dass  ja  jede  Empfindung  ein  Leiden  sei ,  die  Seele 
aber  doch  nicht  durch  sich  selbst  leiden  könne.  Allein  obgleich  es 
wahr  ist ,  dass  dife  Empfindung  äusserer  Gegenstände  auf  einwi  Lei- 
den beruhe,  so  wird  durch  den  Einfiuss  des  äussern  Objectes  die 
Empfindung  doch  nur  dadurch  hervorgebracht,  dass  die  Seele  nach 
ihrem  Sein  in  gewisser  Weise  verändert,  dem  Gegenstande  ähnlich 
ganacht  wird.  Daraus  folgt,  dass  die  Empfindung  doch  eigentlich 
zum  Sein  gehört  und  demselben  folgt,  und  dass  sie  das  Resultat  eines 
Leidens  nur  in  so  ferne  genannt  werden  kann,  als  dieses  ein  gewisses 
Sein  in  der  Seele  hervorbringt ').  Verhält  es  sich  aber  also ,  dann 
braucht  man,  um  das  Selbstgefühl,  die  Selbstwahrnehmung  der  Seele 
zu  erklären,  nicht  anzunehmen,  dass  sie  von  sich  selbst  leide.  Viel- 
mehr ist  ihr  Sein  selbst  der  unmittelbare  Grund  ihrer  Selbstwahr- 
nehmung. Dadurch  dass  die  Seele  ist,  empfindet  und  erkennt  sie  auch 
sich  selbst.  Und  wir  werden  hören,  dass  solches  aus  dem  gleiche 
Grunde  nicht  blos  von  der  empfindenden  Seele,  sondern  auch  von  allen 
andern  sinnlichen  Dingen  gilt.  Allerdings  tritt  diese  notitia  sui  in  der 
Seele  sehr  zurück,   und  wir  müssen  die  Thätigkeiten  der  Seele  zu 


1)  Ib.  l.  1.  c.  5.  art.  2.  —  2)  Ib.  I.  1.  c.  6.  art.  3. 

8)  Ib.  1.  6.  c.  8.  art.  l.  Si  passio  ideo  efficit  cognitionem ,  quomam  fadt  rem 
cognoscentem  esse  ipsam  rem  cognitam  per  assimilationem :  utique  ad  esse  pe^ 
tinet  cognoBcere,  et  non  ad  passionem,  nisi  qoatenus  causat  esse. 
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Hilfe  nehmeo,  um  aus  denselben  zu  erschliesseu,  was  unsere  Seele  sei. 
Aber  das  rührt  eben  blos  daher,  dass  die  notitia  sui  in  der  Seele 
durch  die  Menge  der  äussern  Eindrücke  gleichsam  überdeckt  und  ver- 
borgen wird ,  so  dass  sie  uns  unter  der  Fülle  jener  Eindrücke  gewis- 
sermassen  entgeht  und  aus  unserm  Gesichtskreise  tritt  ^). 

Durch  diese  Selbstwahrnehmung  der  empfindenden  Seele  ist  also 
alle  Empfindung  und  Wahrnehmung  äusserer  Gegenstände  bedingt. 
Würde  die  Seele  nicht  sich  selbst  empfinden,  so  könnte  sie  auch  nicht 
die  in  ihr  vorgehenden  Veränderungen  und  durch  dieselben  die  ver- 
ändernden Gegenstände  empfinden.  So  empfindet  die  Seele  z.  B.  nicht 
unmittelbar  die  Wärme,  sondern  sie  empfindet  zuerst  sich  selbst,  und 
dadurch ,  dass  sie  sich  selbst  empfindet ,  empfindet  sie  dann  auf  zwei- 
ter Linie  jene  Veränderung,  welche  durch  die  Wärme  in  ihr  hervorge- 
bracht wird.  Daraus  folgt  dann  erst  die  Empfindung  der  Wärme  selbst, 
welche  jene  Veränderung  in  der  Seele  bewirkt  hat,  und  von  der  Wärme 
wird  dann  endlich  die  Wahrnehmung  fortgeleitet  auf  den  wärmenden 
Körper,  welcher  das  Substrat  der  wahrgenommenen  Wärme  ist^). 

So  viel  über  die  unmittelbare  sinnliche  Empfindung.  Aus  dieser 
Empfindung  heraus  gestaltet  sich  nun  der  ganze  weitere  Process  der 
empirischen  Erkenntniss,  so  zwar,  dass  alle  Momente  dieses  Proces- 
ses  nur  weitere  natürliche  Folgen  der  sinnlichen  Empfindung  in  uns 
sind.  Empfinden  wir  n^lich  einen  Gegenstand,  so  wie  er  ist,  so  ent- 
steht daraus  in  uns  zunächst  das  Urtheil,  in  welchem  wir  den  Gegen- 
stand als  das  bezeichnen,  was  er  ist.  Dieses  Urtheil  über  den  Gegen- 
stand aus  unmittelbarer  Perception  desselben  ist  die  eigentliche  „  sa- 
pientia ;  '^  denn  hier  kosten  wir  ja  die  Sache  selbst  (sensus  res  sapit), 
weil  wir  sie  unmittelbar  als  das,  was  sie  ist,  erkennen^).  Zur  voll- 
ständigen Erkenntniss  eines  Objectes  kann  es  jedoch  nur  kommen  durch 
das  Zusammenwirken  aller  Sinne.  Jeder  Sinn  nimmt  nämlich  an  dem 
Objecte  andere  Eigenschaften  wahr,  und  indem  wir  dann  alle  diese 
Eigenschaften  miteinander  verbinden,  entsteht  in  uns  die  Totalerkennt- 
niss  des  Objectes.  Das  auf  diese  Totalempfindung  sich  gründende  Ur- 
theil ist  dann  ein  vollkommenes,  und  in  diesem  ist  dann  auch  die 
vollkommene  „sapientia"  gegeben*). 

Allein  die  Sinne  werden  stets  nur  von  einem  Theile  des  Objectes 
aflScirt  und  selbst  von  diesem  meistens  nur  in  einem  geringen  Grade. 
Die  Seele  fasst  daher  unmittelbar  durch  die  Sinne  das  Object  stets 


1)  Ib.  1.  6.  c.  8.  art.  4.  1.  14.  c.  1.  art.  1. 

2)  Ib.  1.  6.  c.  8.  art  4.  Dicimus ,  animam  et  cnucta  entia  seipsa  pemosse 
primo  et  essentialiter ,  caetera  vero  secundario  et  accidentaliter,  in  quantum  no- 
runt  seipsa  matata  et  facta  aequaliter  ea,  a  qoibus  immutantur.  Kon  ergo  sen- 
tiens  Spiritus  calorem  sentit,  sed  seipsmn  primo,  et  per  se  mutatum  a  calore  sentit 
calorem,  sentit  et  corpus  postea  substratum  objecto  calori. 

8)  Ib.  1.  1.  c  4.  art.  4,  -  4)  Ib.  l  c 
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nur  theilweise  auf.  Aber  aus  dieser  theilweisen  und  geringen  Percep- 
tion  schliesst  sie  dann  auf  das  Ganze ;  sie  schliesst  nämlich  per  discur- 
sum  a  simili ,  dass  das  Object  nach  seiner  vollen  Ganzheit,  und  alles, 
was  demselben  ähnlich  ist,  wesentlich  so  beschaffen  sei,  wie  sie  es 
theilweise  unmittelbar  percipirt  hat.  In  so  ferne  sie  nämlich  z.  B.  die 
Wärme  des  Feuers  berührt,  urtheilt  sie  über  die  Kräfte  alles  Feuers 
und  jeder  Wärme ,  weil  jede  Wärme ,  in  so  fem  sie  der  berührten 
Wärme  ähnlich  ist,  ein  und  dieselbe  Sache  ist.  So  kommt  also  die 
Seele  durch  den  Vemunftschluss  zur  Erkenntniss  der  Dinge  nach  der 
Totalität  ihres  Wesens,  und  wie  demnach  die  Urtheilskraft  Sache  der 
empfindenden  Seele  ist  und  aus  der  unmittelbaren  Empfindung  sich 
ableitet,  so  gilt  das  Gleiche  von  der  Vernunft  als  dem  ratiocinativen 
Vermögen.  Mit  diesem  Ratiocinium  beginnt  die  eigentliche  „scientia" 
im  Gegensatze  zur  „sapientia"*).  Die  sapientia  ist  somit  immer  nur 
eine  theilweise  Erkenntniss,  während  wir  zur  Erkenntniss  der  Totalität 
der  ähnlichen  Dinge  und  ihres  Wesens  erst  durch  die  scientia  gelangen  : 
woraus  folgt,  dass  die  scientia  als  die  noth wendige  Ergänzung  der 
sapientia  betrachtet  werden  muss^). 

Die  durch  die  Objecte  verursachten  Veränderungen  dauern  in  dem 
dünnen  Geiste,  den  wir  empfindende  Seele  nennen,  fort,  wie  die  Be- 
wegungen in  der  Luft ;  ebenso  aber  auch  die  Schlüsse  des  erkennenden 
Sinnes  von  den  Eindrücken  der  Theile  auf  das  Ganze  und  von  dem  Aehn- 
liehen  auf  das  Aehnliche.  Die  empfindende  Seele  bewahrt  somit  jene 
Eindrücke  in  sich  auf,  freilich  in  schwächerem  Nachklange.  Und  die- 
ses Zurückbleiben  der  Eindrücke  in  der  Seele ,  wobei  letztere  aller- 
dings an  Lebhaftigkeit  und  Anschaulichkeit  verlieren,  nennen  wir  Ge- 
dächtniss  (memoria) ').  Bleiben  sie  aber  in  der  Seele  zurück,  so  kön- 
nen sie  bei  Gelegenheit  auch  wieder  in  die  Anschauung  oder  in  das 
Bewusstsein  hervortreten:  und  wenn  solches  geschieht,  so  nennen  wir 
solches  Wiedererinnerung  (reminiscentia)*).  Ebenso  können  sich  jene 
Eindrücke  in  der  empfindenden  Seele  in  verschiedener  Weise  combi- 
niren,  und  das  nennen  wir  dann  Imagination  oder  Phantasie^). 


1)  Ib.  1.  c.  Spiritus  paululum  immutatas  ab  objecto,  sapit  Olad  paaUalam, 
et  ex  illo  paullulo  sapit  reliquum  per  discursum  a  simili.  Sicut  dum  ignis  calorem 
tangit,  judicat  de  totius  ignis  viribus  et  de  omni  calore,  quoniam  omnis  calor,  in 

Quantum  est  simUis  calori  tacto  per  sensum,  est  unum   et  idem Ergo  sensus 

est  partis  sapientia,  totius  vero  similium  est  scientia,  ratio,  Syllogismus. 

2)  Ib.  1.  1.  c.  5.  art.  1.  Quando  autem  coi^jnngitur  sensibilis  res  animae  sen- 
tienti ,  fit  sapientia,   quoniam  sapor  rei,  sicuti  est,  illi  communicatur.    Sed  quia 

, partem  rei  tunc  sentit,  et  ex  illa  totum  omniaque  illi  similia,  non  datur  sapientia 
totius  in  nobis,  sed  scientia  tantum,  quae  emanat  ex  sapientia  partis:  et  haec 
diBcursus  quidam  sensitivus  est. 

3)  Ib.  1  1.  c.  6.  art.  4.  Passio  autem  remanet,  abeunte  activo,  sed  languida. 
Haec  autem  remansio  est  memoria  —  4)  Ib.  1.  c.  —  5)  Ib.  L  1.  c.  6.  art  5. 
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Die  Einzeleindrückc ,  welche  auf  den  Sinn  gemacht  werden ,  sind 
von  keiner  längern  Dauer,  weil  sie  stets  nur  in  einzelnen  Objecten 
sich  dem  Sinne  darbieten,  und  daher  den  Sinn  nicht  so  häufig  und  in 
geringerem  Grade  afficiren.  Dagegen  dauern  jene  allgemeinen  Ein- 
drücke, welchen  in  mehreren  Objecten  etwas  Aehnliches  entspricht, 
längere  Zeit  fort.  So  kommt  es ,  dass  von  unsem  Vorstellungen  die 
particulären  Momente  allmählig  hinwegfallen  und  nur  jene  Momente  in 
der  Seele,  resp.  im  Gedächtnisse  zurückbleiben,  welche  in  einer  Mehr- 
heit von  Objecten  in  gleicher  Weise  sich  vorfinden.  Der  innero  Sinn 
behält,  wenn  die  durch  ihre  Gegenwart  aiBcirenden  Objecte  nicht 
mehr  gegenwärtig  sind ,  nicht  die  einzelnen  Eigenschaften  derselben, 
sondern  nur  die  Aehnlichkeiten ,  in  welchen  mehrere  Objecte  überein- 
stimmen. Wir  nennen  diese  psychologische  Erscheinung  in  uns  das 
Denken  (intelligere),  und  theilen  in  dieser  Rücksicht  der  empfinden- 
den Seele  den  Verstand  ( intellectus )  zu.  Das  Denken  ist  somit  nur 
ein  schwächeres  Empfinden ,  ein  Empfinden  gleichsam  aus  der  Feme, 
sowie  wir  z.  B. ,  wenn  wir  den  Petrus  von  Feme  kommen  sehen,  von 
ihm  sagen ,  er  sei  ein  Animal ,  dagegen ,  wenn  er  näher  kommt ,  ihn 
als  Mensch  und  zuletzt  als  den  Petms  erkennen  ^).  Und  damit  ist  uns 
denn  zugleich  auch  die  Bedeutung  des  Allgemeinen,  des  Universalen,  in 
unserer  Efkenntniss  gegeben.  Wenn  das  Allgemeine  durch  Abstraction 
gewonnen  wird,  so  geschieht  diese  Abstraction  nicht  etwa  durch  eine 
eigene  thätige  Kraft  in  uns,  sondern  es  entsteht  das  Allgemeine  nur 
aus  einer  Schwäche  der  sinnlichen  Erkenntniss,  in  welcher  der  beson- 
dere Eindruck  fallen  gelassen  wird  und  nur  das  Aehnliche  in  vielen 
Dingen  zurückbleibt.  Es  ist  nur  eine  verworrene  Erkenntniss  vieler 
Dinge,  in  welcher  die  unterscheidenden  Merkmale  dieser  Dinge  nicht 
festgehalten  sind,  wie  z.  B.  das  Kind  alle  Menschen  Vater  nennt,  weil 
es  die  eigenthümlichen  Unterscheidungsmerkmale  seines  Vaters  nicht 
behalten  kann,  sondern  nur  die  allgemeinen,  in  welchen  er  mit  andern 
übereinstimmt.  So  erkennen  auch  die  thiere  mehr  das  Allgemeine,  als 
das  Besondere^). 


1)  Ib.  I.  1.  c.  4.  art.  4.  Qoia  ?ero  passiones  singulares  in  sensu  non  rema- 
nent,  propterea,  quod  paucis  in  objectis  offerontur,  ideoque  paacioribus  movent 
vicibos  atqne  minus,  universales  yero  remanent,  quae  in  pluribus  sunt,  quatenus 
phira  similia  sunt  atqae  minm,  nt  Petrus  est  similis  Paulo  et  Antonio  ac  caeteris 
in  humanitate:  propterea  sensus  interior  abeuntibns  objectis  praesentialiter  mo- 
yentibns  non  retinet  singulares  proprietates »  sed  similitudines  probe  retinet,  in 
qaibos  pkra  conTeninnt  objecta;  et  hoc  sentire  didtur  integere  Peripateticis, 
quod  qddem  sentire  languidum  est  et  a  longo. 

^2)  Ib.  1.  c  —  L  1.  c  6.  art  1.    Abstractio  universalis  non  fit  per  virtutem 

aliquam  ogentem,  sed  ex  languore  actiritatis  in  singnlaritatibus  vel  ex  raritate 

agendL    Ergo  universale  Peripateticorum  crassi  Spiritus  apti  sunt  perdpere,  inepti 

ad  singnlaritates. 

stockt,  QwoMtliH  dtr  FhUosophto.  IH.  23         ^-^  , 
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Das  also  ist  die  Art  und  Weise,  wie  der  empirische  Erkenntniss- 
process  sich  verläuft  Campanella  steht  hier,  wie  wir  sehen,  wie  sein 
Lehrer  Telesius,  ganz  auf  dem  Standpunkte  des  Sensualismus,  weil 
alle  Momente  des  empirischen  Erkenntnissprocesses  auf  blosse  Trans- 
formationen der  sinnlichen  Empfindung  in  der  empfindenden  Seele  hin- 
auslaufen. Doch  bleibt  Campanella  ebenso  wie  Xelesius  nicht  bei  die- 
sem empirischen  Erkenntnissprocesse  stehen ;  er  nimmt  noch  eine  hö- 
here Erkenntniss  im  Menschen  an,  welche  auf  das  üebersinnliche  und 
Ideale  sich  bezieht.  Und  für  diese  setzt  er  dann  auch  ein  eigenes, 
von  der  empfindenden  Seele  verschiedenes,  geistiges  Princip  im  Men- 
schen voraus,  nämlich  die  vernünftige  Seele,  den  Geist  (mens)  *).  Die- 
ser Geist  hat  im  Menschen  eine  doppelte  Seite  seiner  Wirksamkeit.  Nach 
der  einen  Seite  ist  er  der  empfindenden  Seele  zugewendet ,  nach  der  an- 
dern dagegen  ist  er  seinem  eigenthümlichen  Objecte,  dem  Uebersinn- 
lichen  und  Idealen ,  zugekehrt  In  so  fem  er  der  empfindenden  Seele 
zugewendet  ist,  wirkt  er  durch  dieselbe  und  mit  derselben  alles  das- 
jenige ,  was  wir  an  sich  der  empfindenden  Seele  zuschreiben  müssen.  Er 
ist  es,  welcher  im  Menschen  durch  die  empfindende  Seele  empfindet, 
urtheilt ,  schliesst<  erinnert,  imaginirt  u.  s.  w.  Wenn  daher  gleich  der 
ganze  empirische  Erkenntnissprocess,  wie  wir  ihn  eben  entwickelt  haben, 
auch  dem  Thiere  zuzutheilen  ist ,  so  ist  er  dem  Menschen  doch  in  einer 
weit  vorzüglicheren  Weise  eigen,  nicht  blos  deshalb,  weil  der  anima- 
lische Lebensgeist  im  Menschen  ein  vorzüglicherer  ist,  sondern  Vorzugs« 
weise  deshalb,  weil  im  Menschen  auch  der  höhere  Geist  daran  betheiligt 
ist,  indem  er  die  empfindende  Seele  informirt  und  durch  dieselbe  den 
sinnlichen  Erkenntnissprocess  vollzieht  —  In  so  fem  dagegen  der  hö- 
here Geist  seinem  eigenthümlichen  Erkenntnissbereiche,  dem  Ueber- 
sinnlichen  und  Idealen,  zugekehrt  ist,  ist  er  selbstständig  und  ohne 
die  empfindende  Seele  Üiätig.  Und  die  Erkenntniss,  welche  der  Mensch 
durch  diese  höhere  Erkenntnissthätigkeit  gewinnt,  ist  nicht  m^  eine 
vermittelte,  sondern  eine  unmittelbare.  Dadurch  erhebt  sich  die 
menschliche  Erkenntniss  wesentlich  über  die  thierische,  weil  das  Thier 
auf  das  Sinnliche  beschränkt  bleibt,  während  der  Mensch  über  das 
Sinnliche  sich  erheben  und  in  das  Gebiet  des  Uebersinnlichen  vorzu- 
dringen vermag^). 

Nachdem  wir  nun  die  Erkenntnisslehre,  in  welcher  Campanella 
im  Ganzen  nur  die  hieher  bezügliche  Lehrsätze  des  Telesius  wieder- 


1)  Ib.  l  14.  c.  2.  art  1.  -  1.  1.  c  6.  art  2. 

2)  Ib.  I.  1.  c.  6.  art.  8.  Mens  aotem  qnidguid  Operator  Bendens  aaima,  et 
ipse  Operator  cum  ea;  sentit  enim,  memoratur,  renumscitor ,  imaginator,  ratio- 
cmatnr  circa  naturalia;  et  insaper  operationem  habet  propriam  erga  transnatura- 
Na  per  se.  art.  6.  Omnet  hae  fonctiones  (sentientia  animae)  snnt  cjosdem  ani* 
mae ,  nee  aegandae  tont  animalibas ,  licet  in  nobis  aint  perfectiores ,  tum  ob  tpi- 
ritum  perfectiorem ,  tum  ob  mentis  a  Deo  immissae  adaistentiam  Infonnaatem« 
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.  holt ,  entwickelt  haben,  gehen  wir  auf  den  zweiten  Theil  seiner  Mcta- 
r  physik,  auf  die  Lehre  vom  Sein,  über. 

§.   79. 

Alle  Dinge,  welche  wir  hienieden  wahrnehmen  und  erkennen,  sind 
.  endlich  und  begrenzt  in  ihrem  Sein  sowohl,  als  auch  in  ihrer  Thätig- 
keit.  Sie  nehmen  daher  Theil  an  dem  Sein,  aber  auch  an  dem  Nicht- 
sein ;  sie  sind  zusammengesetzt  aus  Sein  und  Nichtsein.  Diese  Zusam- 
mensetzung aus  Sein  und  Nichtsein  bringt  ein  Drittes  hervor,  v.clches 
nicht  reines  Sein,  aber  auch  nicht  reines  Nichts,  sondern  vielmehr  ein 
bestimmt  begrenztes  Wesen  ist').  Das  Nichtsein  ist  zwar  nicht  an 
sich ,  es  ist  kein  Wesen ;  aber  an  den  endlichen  Dingen  besteht  es ; 
es  begrenzt  dieselben  und  sondert  sie  von  andern  endlichen  Dingen 
ab.  Es  ist  das  Princip  ihrer  Begrenztheit ').  Sein  und  Nichtsein  müs- 
sen somit  als  die  metaphysischen  Grundprincipien  aller  endlichen  Dinge 
angesehen  werden,  so  aber,  dass  ihre  Verbindung  miteinander  in  dem 
endlichen  Dinge  nicht  als  eine  physische,  sondern  vielmehr  als  eine 
transcendentale  zu  denken  ist'). 

Reflectiren  wir  nun  zunächst  auf  das  Positive  in  dem  Dinge ,  auf 
das  Sem  oder  Wesen  desselben,  so  führt  uns  die  Betrachtung  dessel- 
ben wiederum  zu  dem  fort,  was  wir  die  Primalitäten  des  Dinges  zu 
nennen  haben.  Unter  Pximalität  ist  nämlich  dasjenige  zu  verstehen, 
wodurch  das  Sein  oder  die  Wesenheit  des  Dinges  in  sich  selbst  con- 
stitairt  wird  %  Fragen  wir  also,  wodurch  denn  ein  Wesen  überhaupt 
ist^  80  werden  wir  antworten  müssen:  ein  Wesen  ist  nur  dadurch,  dass 
es  sein,  wiiicen  und  leiden  kanny  dass  es  um  sich  und  Anderes  weiss, 
und  dass  es  sich  und  Anderes  liebt.  In  jedem  Wesen  haben  wir  also 
die  Potenz  des  Seins,  das  Wissen  um  das  Sein  und  die  Liebe  zum 
Sein.  Dadurch  ist  seine  Essentiation  bedingt*).  Folglich  haben  wir 
drei  Primalitäten  alles  Seienden  zu  unterscheiden :  das  Könnmi  ( po- 
tentia),  das  Wissen  (sapientia)  und  die  Liebe  (amor).  Wie  wir  nach 
dem  Zeugnisse  unsers  Selbstbewusstseins  in  uns  diese  drei  Primalitä- 
ten vorfinden,  indem  wir  uns  bewusst  sind,  dass  wir  können,  wissen 
und  lieben,  so  müssen  wir  sie  auch  in  allen  andern  Dingen  als  die 
constttuirenden  Momente  ihres  Seins  annehmen  0.  Campanella  unter^ 
lässt  nicht ,  diess  im  Besondem  naehzuweisen. 

Dass  das  Können,  die  Potenz,  die  erste  Primalität  alles  Seins  sei, 
kann  nicht  zweifelhaft  sein ;  denn  jedes  Ding  ist  nur  deshalb ,  weil  es 
sein  hcmn;  was  nicht  sein  kann,  das  ist  auch  nicht,  m  so  fem  es 
nicht  sein  kann.    Das  Seinkönnen  geht  allem  andern  Können  des  Dinges 


1)  Ib.  1.  6.  c.  8.  art  1.  —  2)  Ib.  1.  6.  c.  8.  ftrt  2.  8.  a  —  3)  Ib.  1.  6.  c  8. 
art  3.  —  4)  Ib.  L  2.  c.  2.  art.  1.    Primalitas  est,  unde  ens  primitos  esBeatiator. 
6)  Ib.  L  6.  prooem.  —  6)  Ib.  l  c  —  c  10.  art  L  —  c  11.  art  1. 
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voran  und  bildet  dessen  Grandlage.  Jedes  Wesen  hat  aber  auch, 
nachdem  es  einmal  ist,  ein  Vermögen  zu  wirken  und  zu  leiden,  rad 
wie  wir  daher  das  Ding  nicht  denken  können  ohne  das  SeinköDoen,  so 
können  wir  es  auch  nicht  denken  ohne  ein  Wirkenkönnen  und  ohne 
ein  Leidenkönnen  ')•  —  Aber  auch  die  zweite  Primalität,  das  Wissen  um 
sich  selbst  und  um  Anderes ,  kommt  allen  Dingen  zu.  Dass  ein  sol- 
ches Wissen  in  den  Thieren  vorhanden  sei,  lässt  sich  nicht  bestreiten; 
denn  sie  suchen  das  Nützliche  und  fliehen  das  Schädliche,  was  nicht 
geschehen  könnte,  wenn  sie  nicht  eine  Kenntniss  davon  hätten.  Jedoch 
kann  auch  den  Pflanzen  die  gedachte  Primalität  nicht  abgesprodiee 
werden ;  denn  sie  scheiden  in  Bezug  auf  die  Nahrungssto£fe ,  mit  wel- 
chen sie  sich  nähren,  gleichfalls  das  Nützliche  von  dem  SchädlidieD 
aus  und  müssen  somit  eine  Eenntniss  von  beiden  haben;  sonst  wür 
den  sie  entweder  gar  keine  Säfte  aus  der  Erde  oder  alle  ohne  Unter- 
schied an  sich  ziehen.  Dasselbe  erhellt  aus  der  Freundschaft  and 
Feindschaft  der  Pflanzen  unter  einander.  —  Das  Gleiche  gilt  von 
den  sogenannten  leblosen  Dingen.  So  hat  z.  B.  auch  der  Stein  eräen 
Sinn  seiner  selbst  und  für  andere  Dinge,  wie  sein  Streben  nach  da' 
Erde  und  sein  dem  der  Pflanzen  analoges  Wachsthum  beweist  Der 
Achatstein  zieht  die  Spreu,  der  Magnet  das  Eisen  an  sich.  Nor  der 
Sinn  kann  die  Ursache  sein,  dass  der  Magnet  sich  zu  dem  darüber 
befindlichen  Eisen  erhebt  und  dazu  alle  Kräfte  sammelt  Selbst  die 
beiden  Elemente,  die  Wärme  und  Kälte,  sind  nicht  ohne  Sinn  und 
Empfindung.  „Denn  die  Wärme  wirkt  gegen  die  Kälte;  sie  verfolgt 
die  Kälte,  wo  sie  dieselbe  findet,  und  sucht  sie  zu  vernichten;  sie 
treibt  sie  aus,  wo  sie  kann,  und  wo  sie  dieselbe  nicht  überwältigen 
kann,  da  flieht  sie.  Eben  das  thut  die  Kälte.  Folglich  haben  sie  beide 
von  einander  Kenntniss,  durch  eigene,  nicht  durch  fremde  Empfindong, 
sowie  sie  durch  eigene  Kraft  sind  und  wirken.  Wenn  sie  einander 
nicht  anpfänden,  so  würden  sie  keinen  Schmerz  darüber  haben  nnd 
sich  von  dem  Entgegengesetzten  vernichten  und  zerstören  lassen,  nicht 
entgegen  wirken  und  widerstehen.  ^'  Sinn  und  Empfindung  hat  aoch 
die  Materie ;  denn  da  sie  nach  der  Form  begehrt ,  so  muss  sie  selbe 
auch  erkennen,  weil  sie  eben  selbe  sonst  nicht  begehren  könnta  Ja 
selbst  der  Raum  ist  nicht  ohne  Sinn  und  Empfindung.  Denn  alle  Dinge 
fliehen  das  Leere  oder  suchen  vielmehr  dasselbe  zu  erfüllen,  und  zwar 
ihrer  eigenen  Neigung  entgegen.  Diess  kann  nur  daher  kommen,  da^ 
der  Raum  sich  unvollkommen  fühlt,  wenn  er  keinem  Dinge  eine  Stätte 
gibt,  und  daher,  wenn  er  eine  Leere  fühlt,  zu  seiner  Ausfüllung  Kör- 
per heranzieht  Das  Gleiche  gilt  von  Himmel  und  Erde ;  denn  wie 
Hesse  es  sich  denken,  dass  die  unscheinbarsten  Geschöpfe,  welche  aus 
der  Wechselwirkung  zwischen  Himmel  und  Erde  entstehen,  Gefühl  und 


1)  Ib.  l  6.  c  5.  art  1. 
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Empfindung  hätten ,  Erde  und  Himmel  selbst  aber  nicht  I  Kurz  Alles 
in  der  Welt  ist  mit  Sinn  und  Empfindung  ausgerüstet,  und  gerade  da- 
durch ist  die  allgemeine  Harmonie  aller  Dinge  des  Universums  be- 
dingt'). 

Aber  auch  die  dritte  Primalität,  die  Liebe,  müssen  wir  allen  Din- 
gen zuschreiben.  Alle  Wesen  des  Universums  lieben  ihr  Sein  und  die 
Erhaltung  dieses  Seins.  Wie  Hesse  es  sich  denn  sonst  erklären,  das.s 
jedes  Ding  naturgemäss  reagirt  gegen  widrige  und  zerstörende  Einflüsse, 
daBs  es  das  seiner  Erhaltung  und  seinem  Wohle  Zuträgliche  sucht  und 
das  Schädliche  von  sich  ferne  zu  halten  strebt,  dass  es  mit  gleich- 
artigen Wesen  sich  verbindet,  um  sich  wenigstens  in  seiner  Gattung 
zu  erhalten ,  nachdem  es  in  individuo  nicht  immer  bleibend  sein  kann  ? 
Knrz,  es  kann  jedwedes  Wesen  ebenso  wenig  ohne  Liebe  gedacht 
werden ,  wie  ohne  Kraft  und  Empfindung '). 

Wenn  nun  aber  durch  diese  drei  Primalitäten  jedes  Wesen  in  sei- 
nem S«in  constituirt  wird,  so  sind  sie  zugleich,  in  so  ferne  sie  nach 
Aussen  sich  beziehen,  jene  Principien,  welche  die  Philosophen  als  die 
Kräfte  oder  Fähigkeiten  (facultates)  .eines  Wesens  bezeichnen.  Als 
solche  sind  sie  die  Ursachen  der  verschiedenen  Wirkungen,  welche 
wir  einem  Wesen  zuschreiben  ').  Jedoch  ist  hier  immer  die  Beziehung 
mif  sich  selbst  der  Beziehung  auf  ein  Anderes  vorausgesetzt ;  denn  jedes 
Wesen  hat  nur  dadurch  Kraft  über  ein  Anderes,  dass  er  zuerst  Kraft 
über  sich  selbst  hat,  und  es  kann  ein  Anderes  nur  unter  der  Bedin- 
gung erkennen  und  lieben,  dass  es  sich  selbst  erkfennt  und  liebt*). 

So  viel  über  die  Primalitäten  des  Seins.  —  Allein  jedes  endliche 
Wesen  besteht,  wie  wir  wissen,  aus  Sein  und  Nichtsein.  Wenn  also 
das  Sein  des  Dinges  aus  den  drei  genannten  Primalitäten  entsteht,  so 
werden  wir  auch  in  dem  Nichtsein,  welches  dem  Dinge  anhaftet,  drei 
analoge  Primalitäten  unterscheiden  müssen.  Die  Primalitäten  des  Nicht- 
seins sind  mithin  die  Impotentia,  die  Insipientia  und  Ans  Odium.  Wenn 
also  jedem  endlichen  Dinge  die  Primalitäten  des  Seins  eigen  sind,  so 
kommen  ihm  auch  die  Primalitäten  des  Nichtseins  in  einer  gewissen 
Weise  zu.  Jedes  endliche  Wesen  kann  auch  nicht  sein  und  vermag 
nicht  Alles,  was  möglich  ist;  es  erkennt  nicht  Alles,  was  erkennbar 
ist,  und  es  liebt  endlich  nicht  blos,  sondern  es  hasst  auch.  Gerade 
dadurch  ist  eben  die  Beschränktheit  seines  Seins  und  seiner  Thätij?- 
koit  bedingt^). 

Von  der  Entwicklung  dieser  metaphysischen  Grundlehren  schrei- 
tet nun  Campanella  fort  zur  Lehre  von  Gott.    Weitläufig  sucht  er  das 

1)  Ib.  1.  6.  c.  7.  art.  1.    Vgl.  Tenne^ann,  a.  a.  0.  S.  350  ff. 

2)  )b,  1.  6.  c.  10.  art  1.  —  3)  Ib.  1.  2.  c.  2.  art  1.  Ex  primalitatibiiB  extan- 
tibus  seu  extra  respicientibus  oriuntur  prim-ipia,  vocata  facultates  a  phnosophis. 
Qoae  extcnsae  ad  objecta  exteriora  pariunt  passioaes ,  notiones  et  afiectiones. 

4)  Ib.  1.  2.  c.  5.  ps.  1.  art.  13.  —  ö)  Ib.  1.  6.  prooem.  —  c.  12.  art  1, 
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Dasein  Gottes  zu  beweisen.  Er  legt  hiebe!  einen  besondein  Acc^ 
auf  die  Unmöglichkeit  einer  in's  Unendliche  gellenden  Reihe  von  Ur- 
sachen, auf  die  allgemeine  Zweckmässigkeit,  Gesetzmässigkeit  ii4 
Ordnung  im  Universum,  auf  die  künstliche  Anlage  des  thierischen  Or 
ganismus,  sowie  auf  die  Unmöglichkeit,  in  der  Generationsreibe  as 
Endlose  zurückzugehen,  gleich  als  gäbe  es  in  der  GeneratioDsreä» 
kein  Erstes ,  welches  als  primitive  Setzung  eines  hohem  Wesens  n 
betrachten  wäre,  u.  s.  w.  *). 

Aber  auch  seine  metaphysischen  Grundlehren  bieten  ihm  cim 
Beweis  dar  für  das  Dasein  eines  göttlichen  Wesens.  Wenn  es  näs- 
lieh  Wesen  gibt,  welche  aus  Sein  und  Nichtsein  zusammengesetzt  siai 
so  muss  denselben  nothwendig  ein  Wesen  vorausgesetzt  werden,  welches 
kein  Nichtsein  in  sich  schliesst,  sondern  lauteres  Sein  ist  Denn  das- 
jenige, dessen  Sein  zu  einem  bestimmten  und  begrenzten  Wesen  zusam- 
mengezogen  ist,  und  in  dieser  seiner  Begrenzung  alles  andere  Sein  ?i« 
sich  ausschliesst,  kann  nicht  das  Er^te  sein ;  es  ist  vielmehr  abbängi; 
von  dem  Ersten  und  folgt  diesem  erst  nach.  Das  Erste  kann  nur  dasjenige 
sein,  welches  von  aller  Beschränktheit  fpi,  folglich  das  Sein  schlecbtkii. 
das  unendliche,  unbegrenzte  Sein  ist,  welches  weder  Anfang  noch  Kode 
kennt    Und  dieses  Sein  nennen  wir  Gott'). 

Die  erste  Bestunmung  des  göttlichen  Wesens  ist  also ,  dass  es  de 
unendliche  Sein  ist,  welches  alles  Nichtsein,  alle  Begrenzung  tob 
sich  ausschliesst.  Daher  ist  denn  auch  alles  Sein ,  welches  wir  hieai^ 
den  erkennen,  und  was  nur  überhaupt  möglich  ist,  in  ihm  enthaltea, 
aber  in  eminenter  Weise,  so  dass  alle  Beschränkungen,  welche  diesra 
Sein  sonst  anhaften ,  davoH  entfernt  sind.  In  dieser  emineuteu  Wei5P 
ist  Gott  alles  Sein.  Er  ist  mithin  keines  Zuwachses ,  aber  auch  keiner 
Abnahme  fähig,  er  ist  unveränderlich  ^).  Gott  ist  aber  auch  das  abso- 
lut einfache  Sein,  frei  von  jedwelcher  Zusammensetzung;  denn  je<k 
reale  Unterscheidung  verschiedener  Momente  in  dem  göttlichen  Sdi 
würde  in  diesem  eine  Verneinung  voraussetzen :  und  eine  solche  mnss 
von  Gott  entschieden  fem  gehalten  werden  *).  Die  Attribute  also,  welche 
wir  Gott  beilegen,  sind  nur  von  den  endlichen  Dingen  hergenommen; 
im  eigentlichen  Sinne ,  so  wie  den  endlichen  Dingen,  kommen  sie  iha 
nicht  zu.  In  diesem  Sinne  ist  Gott  über  allen  Attributen,  die  wir  ihm 
beilegen,  erhaben.  Er  ist  also  nicht  eigentlich  Substanz,  sondern  er  ist 
Uebersubstanz,  er  ist  nicht  eigentlich  das  Seiende,  sondern  das  Ueber- 
seiende,  u.  s.  w.  So  ist  Gott  Alles,  aber  zugleich  Nichts  von  Allem. 
Er  ist  unbegreiflich  und  unaussprechbar.  Wenn  wir  Gott  ericennen  in 
dieser  seiner  absoluten  Transcendenz  über  aller  Prädication,  dauu 
tauchen  wir  ein  in  die  göttliche  Ffhsterniss,  welche  zugleich  das  un- 


1)  Ib.  1.  7.  c.  1.  art.  6  sqq.  —   2)  Ib.  1  6.  c  2.  art  1.  -  1.  7.  c  6.  irt  1 
8)  Ib.  L  7.  c  6.  art  1.  —  4)  Ib.  1.  8.  c  1.  art  2. 
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endliche  Licht  ist  Es  ist  jene  „gelehrte  Unwissenheit,"  welche  selbst 
die  wahre  Weisheit  ist.  Wenn  die  endlichen  Dinge  uns  in  Dunkel 
hüllen  durch  das  Nichtsein,  welches  ihnen  anhaftet,  so  resultirt  da- 
gegen das  göttliche  Dunkel  aus  der  Ueberschwenglichkeit  des  unend- 
lichen Lichtes  Gottes  0- 

Denken  wir  jedoch  das  göttliche  Sein  nach  der  Analogie  des  ge- 
schöpflichen Seins,  so  müssen  wir  auch  in  ihm  jene  drei  Primali  tüten 
Annehmen,  durch  welche  alles  Sein  constituirt  wird.    Gott  ist  gleich- 
falls Macht,  Weisheit  und  Liebe '^).    Doch  sind  in  ihm  diese  Primali- 
täten  nicht,  wie  in  den  endlichen  Dingen,  distinct  von  einander,  son- 
dern sie  sind  vielmehr  in  ihm  eine  absolute  Einheit.    Ebenso  sind  sie 
in  Gott  ohne  alle  Beschränkung;   der  göttlichen  Macht  haftet  keine 
Unmacht,  der  göttlichen  Weisheit  keine  Unwissenheit,  der  göttlichen 
Liebe  kein  Mangel  au  Güte  an.    Jede  der  drei  Primalitäten  ist  in  ihm 
unendlich,  unbegrenzt,  wie  das  Sein,  welches  durch  sie  essentiirt  ist  *). 
Vermöge  dieser  drei  Primalitäten  nun  ist  Gott  die  Ursache  aller 
Dinge.    Vermöge  seiner  unendlichen  Macht  kann  er  sie  hervorbringen, 
vermöge  seiner  unendlichen  Weisheit  erkennt  er  dasjenige,  was  er  her- 
vorbringen kann ,   und   vermöge  seiner   unendlichen  Liebe  will  er  die 
Dinge  hervorbringen.    Die  Hervorbringung  selbst  aber  ist  zu  denken 
als  eine  Schöpfung  aus  Nichts  *).     Sie  setzt  die  Ideen  der  Dinge  in 
dem  göttlichen  Verstände  voraus  und  geht  selbst  aus  der  absolut  freien 
Liebe  Gottes  hervor.     Wenn  nämlich  ein  Wesen  sich  selbst  liebt,  aber 
in  sich  einen  Defect  wabrnimmt,  so  liebt  es  ein  Anderes,   um  durch 
dieses   Andere  jenen   Defect  zu  ergänzen  und  auszugleichen.    Wenn 
aber  ein  Wesen  keinen  Defect  in  sich  wahrnimmt,  so  liebt  es  ein  An- 
deres ausser  sich  nicht  aus  Bedürfniss,  sondern  vielmehr  aus  über- 
strömender Selbstliebe ,   indem  es  nämlich  seine  Liebe  nicht  auf  sich 
selbst  beschränken ,  sondern   auch  über  Andere  ergiessen  will  ^).    So 
verhält  es  sich  bei  Gott.    Die  geschöpflichen  Dinge  sind  für  ihn  nicht 


1)  Ib.  1.  7.  r.  G.  art.  1.  Deuin  esse  omnem  naturam  et  omne  nomen,  et  moz 
niillam  naturam  et  nulluni  noinen:  et  qiii  hoc  novit,  evadit  primam  caliginem,  et 
est  in  prinnpio  secundae ,  quae  est  cÜTitta  lux ,  in  qua  latet ....  Nos  oxcedimus 
sopcr  caliginem,  quam  offendunt  oculis  nostris  entia  crcata  participatione  Nihili, 
et  sie  in  ignorantia  ridemus  aliqno  parto  Deum,  qni  est  intra  nos,  sed  in  caligine 
absconditus.  Callgo  est  nonentitas  rerum,  quae  nobis  caliginem  parit;  caligo  est 
lux  Dei . . .  Sicuti  quidem  res  nostrae  a  caligine  occultantur ,  ita  Dens  a  nimia 
luce  sua. 

2>  ib.  1.  6.  c.  11.  art.  4.  —  1.  7.  c.  1.  art.  6.  —  8)  Ib.  1.  6.  prooem.  — c.  12. 
art.  1.  —  4)  Ib.  1.  11.  c.  8.  art.  2. 

5)  Ib.  1.  8.  c  6.  art.  2.  Qui  amat  se  et  cognoscit  in  se  deficientiam,  amat 
ea ,  quibus  instaurat ,  fulcit  et  servat  se  deficientem ;  qui  vero  amat  se ,  et  non 
cognosdt  in  se  defit  ientiam ,  amat  res  alias  ex  abundantia  amoris  sui  erga  pro- 
priam  bonitatem. 
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noth wendig,  darum  will  und  liebt  er  sie  auch  nicht  noth wendig,  son- 
dern er  will  und  schafft  sie  in  freier ,  überströmender  Liebe  ^). 

Alles  Geschaffene  ist  als  solches  ein  Begrenztes,  aus  Sein  ond 
Nichtsein  zusanunengesetztes.  Unendliches  producirt  Gott  blos  nach 
Innen ,  nicht  nach  Aussen ').  Desungeachtet  aber  ist  Gott  nur  der 
Urheber  des  Seins  der  geschöptlichen  Dinge,  nicht  des  Nichtseins, 
welches  ihnen  anhaftet.  Denn  Gott  kann  das  Nichtsein  nicht  geben, 
weil  er  solches  nicht  hat.  Er  lässt  dasselbe  blos  zu.  Wenn  er  näm- 
lich einem  Wesen  ein  bestimmtes  Sein  gibt,  so  hebt  er  es  eben  nur  in 
dieser  bestimmten  Beziehung  über  das  Nichtsein  empor,  während  er 
es  in  jeder  andern  Beziehung  im  Nichtsein  belässt  ^).  Aber  weil  auf 
dem  Nichtsein,  welches  den  Dingen  anhängt,  in  letzter  Instanz  aller 
Unterschied  der  Dinge  beruht,  so  bedient  sich  Gott  des  Nichtseins  wie 
eines  Seins,  um  die  Ordnung  und  Abstufung  der  Dinge  unter  einander 
zu  bewerkstelligen.    So  ordnet  er  das  Sein  durch  das  Nichtsein*). 

Wie  aber  die  Schöpfung  der  Welt  durch  die  drei  absoluten  Pri- 
malitäten  in  Gott  bedingt  ist,  so  fiiessen  auch  die  drei  Primalitäten 
wiederum ,  jede  in  ihrer  Weise,  auf  die  geschaffene  Welt  ein  und  kom- 
men dadurch,  dass  sie  durch  diesen  ihren  Einfluss  bestimmte  Wir- 
kungen hervorbringen ,  un  Universum  zur  Offenbarung.  Diese  „  drei 
grossen  Einflüsse''  (tres  magni  influxus)  der  drei  absoluten  Primali- 
täten treten  uns  gegenüber  in  der  allgemeinen  Noth wendigkeit,  in 
dem  allgemeinen  Fatum  und  in  der  allgemeinen  Harmonie.  Die  abso- 
lute Macht  bewirkt  die  Nothwendigkeit ,  die  absolute  Weisheit  das 
Fatum,  die  absolute  Liebe  die  Harmonie  im  Universum*).  Eine  ge- 
wisse Nothwendigkeit  findet  sich  in  allen  Dingen.  Kein  Ding  kann,  so 
lange  es  ist,  zugleich  nicht  sein ;  kein  Ding  kann  nach  seiner  wesent- 
lichen Bestimmtheit  anders  sein,  als  es  ist;  kein  Ding  kann  anders 
wirken  und  leiden,  als  wie  solches  seine  Natur  mit  sich  bringt  oder 
duldet  So  ist  die  Nothwendigkeit  etwas  Allgemeines  ^).  Eben  so  all- 
gemein ist  das  Fatum.  Wir^  verstehen  darunter  die  allgemeine  Ver- 
kettung der  Ursachen  in  dem  Universum  (ordo  causarum  connexarum). 


1)  Ib.  1.  c.  —  1.  9.  c.  7.  art  2.  —  2)  Ib.  L  8.  c  4.  art  8. 

3)  Ib.  L  6.  c.  3.  art  2.  Deus  cum  Bit  maxime  ens  absque  modo,  non  est 
causa  non  entis  effectiva  et  efiusiva,  sed  permissiva  et  ordinativa  tantum.  Non 
enim  potest  effundere,  quod  non  habet.  Igitur  dum  facit  hominem  solnmmodo 
rationalem ,  non  dat  ei,  quod  non  sit  lapis  et  asinus ,  sed  relinquit  ü\i  non  esse 
lapidem  et  asinum.  Antequam  enim  homo  esset,  nihil  erat  horum,  vid»e]icet  nee 
homo ,  nee  lapis ,  nee  asinus.  Cum  ergo  dat  ei  esse  hominem ,  non  dat  non  esse 
lapidem ,  quoniam  hoc  non  esse  jam  inerat  iUi.  Igitur  relinquitur  a  Deo  et  non 
datur  non  esse.  Igitur  si  de  nihilo  cuncta  creavit,  cuncta  ex  entitate  a  Deo  data 
et  ex  non  entitate  a  nihilo  contracta  componuntur. 

4)  Ib.  1.  c Et  haec  est  sapientia  Dei  maxima ,  quae  utitur  non  enie  tan- 

quam  ente.  -^  6)  Ib.  1.  9.  c  1.  —  6)  Ib.  L  9.  c  2.  art  1.  —  c.  3.  art  8. 
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Eine  solche  allgemeine  Verkettung  der  Ursachen  besteht  in  der  Welt ; 
Alles,  was  hienieden  ist  und  geschieht,  ist  in  den  allgemeinen  Zusam- 
menhang der  Ursachen  und  Wirkungen  eingefügt :  —  und  in  diesem  Sinne 
ist  Alles  hienieden  dem  Fatum  unterworfen  ^).  Da  aber  keine  Ord- 
nung um  ihrer  selbst  willen,  sondern  nur  um  eines  Zweckes  willen 
ist,  so  ist  auch  Alles  in  der  Welt  zu  einem  bestimmten  einheitlichen 
Zwecke  hingeordnet  und  wirkt  Alles  zusammen,  um  diesen  Zweck  zu 
erreichen  und  in  der  Erreichung  desselben  seine  Vollendung  zu  finden. 
Und  das  ist  die  allgemeine  Harmonie,  welche  zwischen  allen  Dingen 
der  Welt  insgesammt  stattfindet*).  So  haben  wir  in  der  Welt  überall 
Nothwendigkeit,  Fatum  und  Harmonie,  und  wenn  die  NotJi wendigkeit 
die  Wirkung  der  göttlichen  Macht  ist,  so  ist  dagegen  die  allgemeine 
Ordnung  und  Verkettung  der  Ursachen  Sache  der  göttlichen  Weisheit; 
das  harmonische  Zusammenwirken  aller  Dinge  aber  zur  Erreichung 
ihres  letzten  Endzweckes,  in  welchem  sie  sich  vollenden,  ist  das  Werk 
der  göttlichen  Liebe.  —  Der  Gegensatz  der  Nothwendigkeit  ist  die  Zu- 
fälligkeit (contmgentia),  der  Gegensatz  des  Fatums  der  Zufall  (casus) 
und  der  Gegensatz  der  Harmonie  das  blinde  Geschick  (fortuna).  Diese 
Gegensätze  kommen  aber  nicht  mehr  vom  Sein ,  sondern  vom  Nicht- 
sein, welches  den  Dingen  anhaftet^). 

§.  80. 

Bis  jetzt  haben  wir  uns  auf  die  rein  metaphysische  Betrachtung 
des  Seins  beschränkt;  schreiten  wir  nun  mit  Campanella  fort  zur 
eigentlichen  Naturlehre.  Hier  finden  wir  den  Campanella  wieder  ganz 
auf  der  Fährte  seines  Lehrers  Telesius.  Er  nimmt  nur  zwei  physio- 
logische Principien  in  der  Natur  an,  nämlich  die  Wärme  und  die  Kälte. 
Diese  wirken  auf  den  gestaltbaren  Stoff,  die  Materie,  ein,  und  indem 
sie  sich  hier  einander  entgegenwirken,  entstehen  durch  diesen  Streit 
derselben  aus  der  Materie  die  verschiedenen  Naturdinge*).  Die  Ma- 
terie setzt  aber  wiederum  den  Raum  voraus,  in  welchem  sie  aufge- 
nommen ist  Wir  müssen  also  annehmen,  dass  Gott  zuerst  den  Raum 
als  die  Unterlage  alles  Körperlichen,  als  das  tragende  Substrat  der 
Materie  geschaffen  habe.  Denn  schuf  er  in  diesen  Raum  hinein  die 
Materie  als  eine  begrenzte  Einheit  und  Grundlage  für  alle  Verschie- 
denheiten. Zuletzt  schuf  er  dann  endlich  die  zwei  thätigen  Kräfte,  die 
Wärme  und  die  Kälte,  damit  durch  deren  Thätigkeit  aus  der  Materie 
die  Dinge  entstünden.  —  Zuerst  schieden  sich  durch  den  Einfluss  beider 
Kräfte  die  zwei  grossen  Bestandtheile  des  Universums,  Himmel  und 
Erde,  aus.  Im  Himmel  wiegt  die  Wärme  vor;  daher  ist  die  Materie, 
welche  zum  Substrat  des  Himmels  geworden,  zu  jenem  freien,  beweg- 


1)  Ib.  1.  9.  c.  4.  art.  1.  -  2)  Ib.  1.  9.  c  8.  art.  1.  3.  —  8)  Ib.  1.  9.  c.  1. 
4)  Ib.  1.  .1.  c.  9,  art.  12. 
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liehen  und  leuchtenden  Gebilde  geworden,  welches  wir  Aether  nennen. 
Alles  Lirlit,  wie  solches  vom  Himmel  ausleuchtet,  ist  nur  die  Wir- 
kung der  himmlischen  Wärme.  Da  aber  die  himmlische  Wärme  sah, 
dass  sie  durch  die  vereinte  Kraft  der  Kälte  überwunden  werden 
könnte,  so  sammelte  sie  sich  in  der  obern  Region  ausser  der  Sphäre 
der  Kälte  \md  reflectirte  ihr  sichtbares  Bild  (facies)  als  zusammenge- 
balltes Licht,  und  diese  Lichtsanrnnlungen  sind  die  Sterne  des  Him- 
mels. —  Dagegen  zog  dann  aber  auch  die  Kälte  die  übrige  Materie« 
welche  nicht  von  der  Wärme  war  in  Besitz  genommen,  zusammen,  ballte 
sie  zur  Kugel  und  befestigte  sie  als  dichten,  harten  und  unbeweglichen 
Körper  in  immer  gleicher  Entfernirng  von  dem  Himmel,  damit  er  die- 
sem, der  ihm  feindlich  ist,  nicht  zu  nahe  konmae.  Diesei*  Ball  nun  ist 
die  Erde.  In  der  Erde  wiegt  somit  die  Kälte  vor,  weshalb  sie  dicht, 
unbeweglich  und  schwarz  ist  ^).  —  Durch  die  Einwirkung  der  himmlischen 
Wäi-me,  der  Gestirne  auf  die  Erde  und  durch  die  Rückwirkung  der 
irdischen  Kälte  auf  jene  Einwirkung  entstehe»  daim  die  übrigen  Na- 
turgebilde ,  welche  wir  hienieden  auf  der  Erde  wahrnehmen  ^). 

Das  ganze  Universum  aber  ist  durch  eine  allgemeine  Weltseele 
belebt  und  wird  von  derselben  regiert.  Denn  da  die  Welt  das  edelste 
aller  Wesen  und  des  höchsten  Gutes  schönste  und  beste  Erzeugung 
ist,  so  muss  sie  auch  eine  Seele  und  zwar  die  allervortreiBichste  Seele 
haben,  welche  für  das  Ganze  Sorge  trägt.  Diese  unmitU^lbare  Sorge 
für  die  Erhaltung  des  Ganzen  ist  nämlich  nicht  Sache  Gottes;  denn 
Gott  ist  unendlich,  und  keine  erschatfeuc  Natur  kann  seinen  unend- 
lichen Eiufluss  anders,  als  nur  in  beschränkter  Weise  aufnehmen.  Des- 
wegen sieht  die  WeltseQle  in  dem  ersten  Verstände  Alles,  was  ihr  zu 
thun  ist ,  und  handelt  nach  desselben  Ideen  in  der  Gestaltung  der  ein- 
zelnen Gebilde.  Sie  ist  also  das  erste  Werkzeug  der  ersten  Weis- 
heit''). Die  Weltseele  ist  der  Grund  und  die  Quelle  aller  natürlichen 
Weissagung  (divinatio),  wenn  nämlich  der  menschlichen  Seele  Kraft 
und  Begabung  je  einmal  ohne  Ueberlegung  und  Wissenschaft ,  gleich- 
sam durch  freie  Bewegung  und  von  selbst  das  Künftige  vorher  zu 
empfinden  aufgeregt  erscheint.  Denn  alles  dieses  wirkt  und  verur- 
sacht doch  nur  allein  joner  göttliche  und  selige  Geist,  welcher  Alles 
durchdringt,  Alles  in  sich  enthält,  Alles  zu  Einem  All  vereinigt,  Alles 
sieht  und  hört,, schaut  und  veruimmt,  Alles  erwärmt  und  beseelt,  in 
welchem  und  durch  welchen  aller  Dinge  Verhältnisse  mid  Ursachen 
begründet  sind'). 


1)  Physiolog.  c.  1    ort.  1—6. 

2)  Ib.  c.  2.  c   8.   Cf.  Univ.  phil.  seu  Metaphys.  rerum  princ.  1.  2.  c.  5.  ps.  2. 
art.  1.  2.  6.  9.  —  1.  11.  c.  6.  art.  4.  —  c.  7.  art.  1.  2.  4. 

3)  Ib.  1.  9.  c.  6.  art  6.    De  sensu  rerum  L  2.  c.  32.  —  4)  Vgl.    Bixner  uod 
Sieber,  Leben  und  Lehrmeinungen  berühmter  Physiker  etc.  Heft  6.  S.  08  ff. 
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Alle  Dinge  ferner  stehen  in  einer  gewissen  Sympathie  und  Anti- 
pathie zu  einander.  Denn  da  jedes  Ding  eine  gewisse  Kraft,  sowie 
eine  gewisse  Empfindung  und  ein  gewisses  Streben  hat,  so  fühlt  es 
sich  zu  andern  Dingen  entweder  hingezogen  oder  von  ihnen  abgestos- 
sen,  und  das  ist  es  eben,  was  wir  die  Sympathie  und  Antipathie  der 
Dinge  nennen.  Und  darauf  beruht  zum  grossen  Theile  dasjenige,  was 
wir  natürliche  Magie  nennen.  Der  Magier  erkennt  die  Sympathien  und 
Antipathien  der  Dinge  zu  einander  und  weiss  sich  derselben  zu  bedie- 
nen ,  um  wunderbare  Wirkungen  hervorzubringen  ^). 

Den  Menschen  haben  wir  zu  betrachten  als  die  kleine  Welt,  als 
den  Mikrokosmos.  £r  besteht  aus  dem  Leibe,  aus  der  empfindeiiden 
Seele  und  aus  dem  vernünftigen  Geiste.  Dass  wir  im  Menschen  aus- 
ser der  empfindenden  auch  eine  geistige  Seele  anzunehmen  haben,  hat 
sich  schon  oben  aus  der  Entwicklung  des  menschlichen  Erkenntniss- 
processes  ergeben.  Campanella  sucht  aber  diese  Annahme  noch  weiter 
zu  begründen.  Er  beruft  sich  auf  die  Vorzüge,  welche  der  Mensch 
vor  dem  Thiere  hat,  auf  seine  Herrschaft  über  alles  Irdische,  auf  seine 
Fähigkeit  zu  mechanischen  Künsten,  zur  Astrologie  und  Magie,  be- 
sonders aber  auf  dessen  Fähigkeit ,  nicht  blos  das  Sinnliche ,  sondern 
auch  das  Uebersinnliche  und  Göttliche  zu  erkennen  und  zu  lieben.  All 
das  weist  auf  ein  höheres  Princip  im  Menschen  hin,  welches  nicht  mit 
der  empfindenden  Seele  zu  verwechseln  ist  *).  Diese  höhere ,  geistige 
Seele  geht  per  ineffabilem  emanationem  unmittelbar  von  Gott  aus  und 
setzt  sich  als  informirendes  Princip  über  die  enipfiadeude  Seele  auf '). 
Sie  ist  eine  einfache  Substanz  und  als  solche  unsterblich.  In  der 
That ,  der  Geist  denkt  das  Unendliche  und  strebt  es  an ;  er  hat  also 
eine  unendliche  Kraft ;  und  da  diese  nicht  unendlich  sein  kann  dem 
Sem  nach ,  so  muss  sie  es  sein  der  Dauer  nach.  Der  Geist  denkt  die 
ewigen  Ideen ;  er  muss  ihnen  also  ähnlich  sein  in  der  Unsterblichkeit ; 
sein  Wille  lässt  sich  von  den  Leiden  des  Körpers  nicht  niederbeugen;, 
er  fürchtet  selbst  den  Tod  nicht:  —  ein  Beweis,  dass  er  in  seinem 
Innern  die  Erwartung  eines  andern  Lebens  birgt;  der  Geist  begnügt 
sich  nicht  mit  den  gegenwärtigen  sinnlichen  Gütern,  sondern  strebt 
mit  einer  gewissen  Aengstlichkeit  solche  Güter  an,  welche  über  der 
sinnlichen  Sphäre  liegen,  und  kann  nur  in  diesen  sich  beruhigen :  *was 
wiederum  auf  ein  jenseitiges  Leben  hinweist,  wo  er  diese  Güter  ge- 
winnen wird.  Endlich  ist  die  Religion  ein  wesentliches  Bedürfniss 
des  geistigen  Lebens  des  Menschen:  wie  wäre  aber  eine  Religion 
möglich  ohne  Unsterblichkeit!  Kurz,  Alles  weist  uns  darauf  hin, 
dass  jener  höhere,  göttliche  Geist,  welchen  Gott  dem  Menschen 
einschuf,  über  die  Sterblichkeit  erhaben  sei,  und  dass  nach  dem  Tode 


1)  Ebd.  S.  199  ff.  —  2)  Univers.  phn.  etc.  1.  14.  c  2.  art.  l.   -   ].    1.  c.   6, 
%rt.  2.  —  8)  Ib.  L  1.  c.  6,  art  2.  p.  47. 
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des  Leibes  in  einer  jenseitigen  Sphäre  seiner  ein  ewiges  Leben 
warte  ^). 

Dieses  ewige  Leben,  soll  es  ein  glückliches  sein,  muss  sich  aber 
der  Mensch  hienieden  durch  sein  Thiin  und  Lassen  erwerben.  Damit 
kommen  wir  zur  ethischen  Lehre  Campauella's.  Heben  wir  auch  aus 
dieser  noch  das  Wesentliche  heraus, 

Dass  unser  Wille  frei  sei,  ist  eine  durch  unser  Selbstbewusstsein 
unwiderlegbar  gewährleistete  Wahrheit  Der  Mensch  bestimmt  sich 
selbst  frei ,  ohne  Zwang  und  innere  Nothwendigkeit  zu  seinem  Thun 
und  Lassen').  Dieser  Erfahrungssatz  widerstreitet  keineswegs  der 
Allgemeinheit  des  Fatums ;  denn  obgleich  der  Mensch  seine  Handlungen 
mit  Freiheit  vollzieht,  so  hat  Gott  dieselben  dennoch  ewig  voraus- 
gesehen, und  in  dieser  Voraussicht  schon  von  Anfang  an  den  Willen 
jede«  Einzelnen  und  seine  Handlungen  in  jenen  Zusammenhang  der 
Dinge,  welchen  wir  Fatum  nennen,  eingewebt 0-  Ebenso  wenig  kann 
dadurch,  dass  der  Mensch  sich  mit  seinem  frfeien  Willen  zum  Bösen 
bestimmt,  die  allgemeine  Harmonie  zerstört  werden.  Denn  wie  Gott 
in  seiner  Schöpfung  des  Nichtseins  sich  bedient  hat  zum  Zwecke  der 
Unterscheidung  und  Ordnung  der  Dinge,  so  gebraucht  er  auch  das 
Böse,  welches  ja  gleichfalls  nur  eine  Privation,  ein  Nichtsein  ist,  zu 
seinen  Zwecken ,  indem  er  nämlich  nachträglich  aus  demselben  jenes 
Gute  zieht,  welches  den  göttlichen  Zwecken  entspricht*). 

Das  höchste  Gut  ist  dasjenige ,  welches  durch  sich  selbst  das  Gute 
ist ,  und  dieses  ist  kein  anderes ,  als  das  unendliche  Gut  Dieses  un- 
endliche Gut  streben  alle  geschaffenen  Dinge  an.  Denn  jedes  geschöpf- 
liche Wesen  hat,  eben  weil  es  begrenzt  ist,  einen  Mangel  an  Realität; 
deshalb  strebt  es  stets  nach  dem  Bessern,  um  diesen  Mangel  zu  er- 
setzen. Aber  eben  weil  es  unaufhörlich  nach  dem  Bessern  strebt,  be- 
gehrt es  nach  dem  Unendlichen  und  kann  nur  in  ihm  Ruhe  finden. 
Daraus  folgt,  dass  alle  Dinge  Gott  lieben  als  ihr  höchstes  Gut,  ja  dass 
sie  Gott  mehr  lieben  als  alles  andere,  mehr  als  sich  selbst,  weil  sie 
eben  in  Gott  als  dem  unendlichen  Gute  durch  eine  verborgene  Kenntniss, 
welche  sie  von  ihm  haben,  ihre  Seligkeit  zu  finden  überzeugt  sind  ^). 


1)  Ib.  1.  14.  c.  4.  art.  2   -..2;  Ib.  1.  9.  c.  6.  art.  6.  7.  8.  -  c.  6.  art.  8. 

3)  Ib  I.  9  c.  9.  art.  5.    Causas  liberas  implicavit  Deos  coactis  et  servilibus. 

4)  Ib.  I.  7.  c.  6.  art  8. 

5^  Ib.  1.  16.  c.  2.  art  1.  "Quon^aro  rerum  ornuium  appetitus  in  bonuni  tendit 
omne,  quodlibet  autem  bonum  vel  simpliciter  vel  per  se  boDum  est,  vel  per  aliud, 
quatenus  est  via,  aut  Bignum,  aut  dispositio,  aut  pars  per  se  boni;  vidimus  au- 
tem per  se  bonum  esse  per  se  ens ,  nullum  autem  ens  finitum  per  se  ens  osten- 
dimus,  sed  pardcipatione  entis  infiniti:  er^o  ens  infinitum  est  summum  per  se 
bonum;  item  in  ente  quocunqne  finito  est  defectus  alici^us  entitatis  et  per  conse- 
quens  appetitus  melioris  et  contentio  et  saepe  pngna  et  contrarietas,  quae  est 
causa  infelicitatis  et  malorum  omnium.    Propterea  diximns,  in  solo  infinito  omnes 
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Während  aber  bei  den  übrigen  Wesen  ausser  dem  Menschen  jenes 
Streben  nur  eiu  instinctives  ist,  wird  es  dagegen  bei  dem  Menschen 
ein  bewusstes  und  freies.  Der  Mensch  muss  Gott  lieben  nicht  blos 
aus  Instinct,  sondern  aus  bewusster,  freier  Liebe.  Diese  Liebe  setzt 
aber  wiederum  die  Erkenntniss  Gottes ,  sowie  die  Kraft ,  Gott  zu  er- 
kennen^  und  zu  liehen ,  voraus.  Die  Einheit  dieser  drei  Momente  nun 
ist  die  Religion  ^).  Die  Religion  besteht  somit  in  der  Vereinigung  des 
menschlichen  Geistes  nach  seinen  drei  Primalitäten ,  nach  Kraft,  Er- 
kenntniss und  Liebe,  mit  Gott  als  dem  höchsten  Gute  und  dem  höch- 
sten Endziele  alles  Geschöpflichen').  Sie  ist  dem  Menschen  natür- 
lich^). Die  Religion  ist  zuerst  eine  innerliche;  aber  das  Innere  muss 
auch  nach  Aussen  zur  Offenbarung  kommen,  besonders  da  der  Mensch 
ein  gesellschaftliches  Wesen  ist.  Mit  der  Innern  muss  sich  also  die 
äussere  Religion  verbinden  und  in  besondem  religiösen  Uebungen  und 
Gebräuchen  sich  kund  geben.  Die  innere  Religion  ist  überall  ein  und 
dieselbe,  die  äussere  ist  verschieden*). 

Aber  wie  die  Erkenntniss  Gottes  im  Menschen  verdunkelt  wird 
durch  die  sinnlichen  Eindrücke,  so  tritt  auch  mit  der  Liebe  Gottes 
das  sinnliche  Begehren ,  welches  sich  auf  die  Objecto  jener  sinnlichen 
Eindrücke  bezieht ,  in  Gegensatz  *).  Und  da  ist  es  denn  Aufgabe  des 
Menschen,  der  Liebe  Gottes  den  Sieg  zu  verschalfen  über  die  sinn* 
liehen  Begehrungen,  dadurch,  dass  er  nach  Tugend  strebt.  Die  Ta- 
gend ist  also  wesentlich  durch  die  Religion  gefordert  und  ein  inte- 
grii-endes  Moment  der  letztern  **).  Der  Mensch,  sich  selbst  überlassen, 
findet  jedoch  dazu  nicht  die  nöthige  Kraft  in  sich ;  er  ist  sich  bewusst, 
dass  er  in  einer  Region  sich  befindet,  in  welcher  er  sich  nicht  befinden 
soll,  dass  er  seines  rechten  und  wahren  Vaterlandes  entbehrt,  —  kurz, 
der  Mensch  leidet  unter  einer  Schuld,  welche  auf  dem  ganzen  Ge- 
schlechte lastet  0-  Da  ist  ihm  denn  nun  Gott  zu  Hilfe  gekommen  mit 
einer  geoffenbarten  Religion  und  hat  ihm  in  derselben  jene  Hilfsmit- 
tel gegeben,  durch  welche  er  dasjenige  zu  vollbringen  vermag,  was 
er  aus  sich  allein  zu  leisten  nicht  im  Stande  gewesen  wäre^).  In 
dieser  geoffenbarten  Religion  tritt  der  Mensch  in  den  Bereich  eines 
übernatürlichen  Lebens  ein  und  hat  daher  im  Jenseits  eine  übematür- 


appetitiones  qnlescere ;  ergo  reyersio  ad  iUad  est  iter  ad  bonom.  Yidimas  prop- 
terea  ens  omne  appetere  ut  bonom  semper  esse  el  abiqae,  si  posset.  Omnia  calor 
occapare  cupU  et  planta  et  homo  simüiter,  unde  agnoviinus,  res  cunctas  magis 
amare  primum  ens  iofioittim,  quam  se  ipsas.  Cum  enim  ipsae  sint  mortales  et 
finitae ,  et  desiderent  potias  immortalitatem  et  infinitatem :  ergo  magis  Deum  cu- 
piunt  imroortalem  infinitomque ,  quam  se  ipsas ;  quoniam  ibi  beatitudinem  sese 
reperire  secreta  notitia  intellignnt. 

1)  Ib.  1.  c.  —  2)  Ib.  1.  14.  c.  4.  art  1.  —  3)  Ib.  1.  16.  c  2.  art  4. 

4)  Ib.  1.  16.  c  ö.  —  ö)  Ib»  1.  16.  c.  2.  art  8.  —  6)  Ib.  1.  16.  c  7.  art  1.  2. 

7)  Ib.  1.  16.  c.  1.  art.  1.  —  8)  Ib.  L  16.  c  1.  art  2. 
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liehe  Glückseligkeit  nach  den  drei  Primalitäten  seines  Geistes  m  ge- 
wärtigen *). 

Das  sind  die  Grundgedanken  der  Philosophie  Campanella's,  welche 
er  mit  einer  ermüdenden  Weitschweifigkeit  und  mit  endlosen  Wieder- 
holungen in  dem  von  uns  citirten  Werke  niedergelegt  hat  Dass  seine 
Originalität  nicht  so  gross  sei ,  wie  man  wohl  hin  und  wieder  ange- 
nommen hat,  dürfte  aus  der  bisherigen  Darstellung  zur  Genüge  er- 
hellen. In  der  Erkenntniss-  und  Naturlehre  bietet  er  im  Ganzen  nur 
die  einschlägigen  Lehren  des  Telesius,  und  nur  in  der  Lehre  von  den 
Primalitäten  ist  er  in  einem  gewissen  Grade  selbstständig  und  origi- 
nell. Dagegen  spielen  auch  wieder  eine  Menge  von  schwärmerischen 
Vorstellungen ,  welche  seiner  lebhaften  Phantasie  entsprangen ,  in  das 
System  hinein.  So  huldigt  er  der  Divination,  der  Astrologie  und  der 
Magie').  Wir  finden  bei  ihm  unterschieden. eine  himmlische,  eine  na- 
türliche und  eine  dämonische  Magie.  Die  himmlische  oder  göttliche 
Magie  beruht  auf  der  göttlichen  Hilfe  und  Mitwirkung,  und  um  durch 
dieselbe  wunderbare  Wirkungen  hervorzubringen,  wird  sowohl  in  dem- 
jenigen ,  welcher  Wunder  wirken  soll ,  als  auch  in  dem ,  für  welchen 
sie  gewirkt  werden  sollen,  ein  fester  Glaube  an  Gott,  d.  h.  ein  festes 
Vertrauen  gefordert,  dass  durch  die  Hilfe  Gottes  die  wunderbare  Wir- 
kung zu  Stande  kommen  werde.  Durch  diesen  Glauben  wird  der  Mensch 
gleichsam  in  Gott  umgebildet  und  göttlich  gemacht.  Die  natüriiche 
Magie  stammt  aus  der  Kenntniss  der  Gestirne  und  der  geheimen  Na- 
torkräfte;  es  darf  aber  auch  bei  ihr  die  Religion  nicht  fehlen,  damit 
in  dem  Subjecte,  welches  die  Vortheile  derselben  zu  gemessen  wünscht, 
Vertrauen  erzeugt  werde.  Die  dämonische  Magie  endlich  beruht  auf 
der  Mitwirkung  des  bösen  Geistes^).  Welch  ein  weites  Feld  schwär- 
merischer und  abergläubischer  Meinungen  diese  Magie  darbietet,  muss 
Jedem  einleuchten.  Wir  halten  es  nicht  ftlr  noth wendig,  uns  weiter 
damit  zu  beschäftigen.  Aber  das  sehen  wir  daraus ;  dass  GampaneUa 
über  die  Vorurtheile  seiner  Zeit  sich  keineswegs  zu  erheben  vermochte. 
Er  steht  mitten  in  denselben.  An  dem  Kampfe  gegen  die  Scholastik 
hat  er  sich  ebenso  betheiligt,  wie  alle  seine  Zeitgenossen;  aber  etwaa 
Besseres  und  Gediegeneres  an  ihre  Stelle  zu  setzen,  ist  auch  ihm 
nicht  gelungen. 


1)  Ib.  1.  17.  c  2.  art.  2.  —  2J  Ib.  1.  12.  c.  8.  art.  4.   -    I.  16.  c.  10.  art  2. 
8)  De  sensu  remm,  1.  1.  c.  1.    Vgl  Bixner  und  Sieber  &.  a.  0.  8.  194  ff. 
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Vn.    Skepsis. 

I.    ivrichael  Yon  Iflontnlsn^* 

§.    82. 

Es  kaon  uns  nicht  wundern,  wenn  bei  dem  allgemeinen  Kampfe 
gegen  die  Scholastik,  wie  er  unsere  Periode  bezeichnet,  und  bei  der 
Flut  der  verschiedensten  Systeme,  welche  sich  an  deren  Stelle  setz- 
ten ,  zuletzt  auch  der  Skepticismus  sich  ansetzte.  Es  musste  bei  man- 
chen Denkern  der  Zweifel  an  der  Wissenschaft  überhaupt  erwachen, 
nnd  wenn  sie  dann  diesen  Zweifel  dem  dogmatisti sehen  Streben  der 
Philosophen  gegenüber  zu  rechtfertigen  suchten,  so  war  damit  der 
Skepticismus  als  Theorie  augebahnt.  Es  war  ja  die  ganze  Richtung 
der  Zeit  der  Scholastik  gegenüber  eine  skeptische.  Freilich  blieben 
die  meisten  Denker  bei  der  blossen  Skepsis  nicht  stehen,  sondern 
sachten  ein  anderes  dogmatistisches  System  an  die  Stelle  der  Schola- 
stik zu  setzen.  Aber  Andere  wollten  sich  dazu  nicht  verstehen.  Sie 
begnügten  sich  mit  der  blossen  Skepsis.  Die  Bekämpfung  der  Schola- 
stik hatte  sie  dahin  gebracht,  dem  menschlichen  Geiste  überhaupt  die 
Fähigkeit  abzusprechen,  auf  dem  Wege  der  Wissenschaft  zu  einer 
sichern  Erkenntniss  der  Wahrheit  zu  gelangen.  Damit  war  die  genuine 
Erkenntniss  der  Wahrheit  dem  Glauben  reservirt,  die  wissenschaft- 
liche Erkenntniss  dagegen  der  Skepsis  überantwortet  So  kommt  es, 
dass  wir  in  unserer  Periode  auch  den  Skepticismus  als  Theorie  auf- 
treten sehen,  zum  erstenmale  wieder  seit  dem  Untergänge  der  antiken 
Philosophie. 

Es  ist  Michael  von  Montaigne,  welcher  zuerst  die  Grundlinien  einer 
skeptischen  Theorie  enfwarf.  „Fein  gebildet  durch  das  Studium  der  Alten, 
durch  Geschichte  und  eine  reiche  Erfahrung  und  Menschenkenntnisse 
wusste  er  seine  skeptische  Denkweise  in  einer  anziehenden  und  unter- 
haltenden Form  darzustellen  und  wurde  zu  einem  Lieblingsschriftstel- 
ler seines  Volkes.  Der  Anblick  widerstreitender  philosophischer  An« 
sichten  erzeugte  in  ihm  eine  skeptische  Denkart,  vermöge  deren  er 
die  Ungewissheit  der  menschlichen  Erkenntniss  und  die  Schwäche  der 
Vernunft  zur  Erkenntniss  der  Wahrheit  als  letztes  Resultat  seines 
Beobachtens  und  Denkens  aussprach,  und  die  einzige  Sicherheit  und 
Gewissheit  der  Erkenntniss  in  der  Offenbarung  und  im  Glauben  fand. 
Als  zusammenhängende  Lehre  hat  er  jedoch  seine  Ansichten  nicht, aus- 
gesprochen, sondern  er  hat  sie  nur  zerstreut  in  seinen  „essais"  gleich- 
sam als  Ergebnisse  des  Augenblicks  niedergelegt. " 

,3Iichael  von  Montaigne  wurde  1533  zu  Perigord  geboren,  auf  der 
Besitzung  seines  Vaters,  der  Herrschaft  Montaigne.  Von  einem  Deut- 
schen, welcher  nach  Anordnung  des  Vaters  nur  lateinisch  mit  ihm 
sprechen  durfte,  ward  «r  in  der  lateinischen  und  griechischen  Sprache 
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unterrichtet.  Ein  jüngerer  Sohn ,  sollte  er  der  juristischen  Laufbahn 
sich  widmen.  Im  Verkehr  mit  ausgezeichneten  Gelehrten,  welche  im 
Hause  seines  Vaters  gern  gesehen  waren,  bildete  er  sich  für  die  rich- 
terliche Laufbahn.  Bereits  war  er  als  Parlamentsrath  zu  Bordeaux 
beschäftigt,  als  er  durch  den  Tod  seines  Vaters  und  seines  altem 
Bruders  zum  Besitz  der  Herrschaft  Montaigne  gelangte.  Nun  zog  er 
sich  von  den  öffentlichen  Geschäften  zurück  und  lebte  im  Verein  mit 
gleichgesinnten  Freunden  als  Privatmann  der  Wissenschaft  und  den 
geselligen  Freuden,  Er  unternahm  Reisen  in  Frankreich,  nach  Italien, 
der  Schweiz  und  Deutschland ,  kehrte  jedoch  immer  wieder  an  seinen 
heimischen  Heerd  zurück,  welcher  ihm  seinen  persönlichen  Neigungen 
ohne  Zwang  nachzugehen  gestattete.  Der  Religion  seiner  Väter  war  er 
ergeben;  in  die  Wirren  der  damaligen  Religionskriege  in  Frankreich 
aber  griff  er  nicht  thätig  ein.  Mitten  in  seinen  wissenschaftlichen  Be- 
schäftigungen ereilte  ihn  im  Jahre  1592  der  Tod.|'^ 

Montaigne  hatte  in  seiner  Jugend  auf  die  Aufiorderung  seines  für 
die  Wissenschaft  sehr  eingenommenen  Vaters  hin  die  „natürliche  Theo- 
logie" des  Raymundus  von  Sabunde  in's  Französische  übergetragen, 
und  schrieb  dann  später  eine  Apologie  dieser  Schrift,  um  die  Vor- 
würfe abzuweisen,  welche  man  dem  Raymund  von  Sabunde  gewöhnlich 
zu  machen  pflegte.  Und  hier  ist  es,  wo  wir  seine  skeptische  Denk- 
weise ganz  besonders  hervortreten  sehen.  Verfolgen  wir  also  den  Ge- 
dankengang, welchen  Montaigne  in  dieser  Vertheidigung  Raymund's 
einschlägt 

Man  hat,  sagt  Montaigne,  den  Raymund  getadelt,  dass  er  die 
Wahrheiten  der  Religion  durch  menschliche  Vemunftgründe  zu  stützen 
suchte.  Allein  dieses  Unternehmen  ist  keineswegs  schlechterdings  ver- 
werflich. Denn  wenn  es  auch  wahr  ist,  dass  die  Aufnahme  der  Wahr- 
heiten der  Religion  nur  durch  den  Glauben ,  welcher  als  ein  reines 
Geschenk  der  göttlichen  Gnade  betrachtet  werden  muss,  zu  bewerk- 
stelligen ist,  und  dass  ohne  diesen  Glauben  und  ohne  die  göttliche 
Gnade  keine  gewisse  Erkenntuiss  derselben  erzielt  werden  kann:  so 
muss  es  doch  als  eine  gute  und  lobenswerthe  Unternehmung  betrach- 
tet werden ,  wenn  man  die  Wahrheiten  des  Glaubens  auch  mit  Ver- 
nunftgründen zu  umgeben  sucht  Es  ist  dieses  der  edelste  Gebrauch, 
welchen  wir  von  unserer  Vernunft  machen  können '). 


1)  Essais  (ed.  Paris  1667)  II,  12.  pag.  314  sq.  C'est  la  foie  seole,  qoi  em- 
brasse  vivement  et  certainement  les  hauts  mysteres  de  nostre  Religion.  Mais  oe 
n'est  pas  a  dire,  que  ce  ne  seit  tme  tres  belle  et  tres  louable  entreprise,  d'ac- 
commoder  encore  au  Service  de  nostre  foi  les  outils  naturels  et  humains,  qae 
Dien  nons  a  donnez.  II  ne  faut  pas  douter,  que  ce  ne  seit  Fosage  le  plus  hono- 
rable  que  nous  leur  s^aurions  donner:  et  quMl  n'est  occnpation  nj  dessein  plus 
digne  d'nn  bomme  Cbrestien,  que  de  viser  par  toutes  les  estudes  et  pensemens, 
k  embeUifi  este&dre ,  et  ampMer  la  verit^  de  sa  creance. 
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Ein  anderer  Vorwarf,  fährt  Montaigne  fort,  welchen  man  dem  Ray- 
mund  macht,  besteht  darin,  dass  man  sagt,  die  Gründe,  welche  er 
für  die  Wahrheiten  des  Glaubens  aufbringt,  seien  zu  schwach  und  un* 
zureichend,  um  das  zu  beweisen,  was  sie  beweisen  sollen.  Daher 
komme  es,  dass  Menschen,  welche  der  Religion  nicht  günstig  sind 
und  blos  auf  ihre  Vernunft  und  Wissenschaft  bauen ,  in  ihrem  Hoch* 
mute  diese  Gründe  verachten,  sie  leicht  widerlegen  und  damit  auch 
den  Wahrheiten  der  Religion  selbst  einen  Stoss  versetzen  zu  können 
glauben  ^). 

Gegen  solches  Gebahren  nun  wendet  sich  der  ganze  Eifer  Montaigne^s. 
£r  will  den  Hochmut  dieser  Menschen  demüthigen  und  ihnen  zeigen,  dass 
sie  mit  ihrer  blossen  Vernunft  und  Wissenschaft  es  zu  gar  keiner  ge- 
wissen Erkenntniss  der  Wahrheit  zu  bringen  vermöchten,  und  dass  sie 
daher  keineswegs  berechtigt  seien,  Raymunds  Gründe  zu  verachten  ^).  Um 
sich  und  die  Kräfte  ihrer  Vernunft  recht  hoch  zu  erheben,  sagt  Montaigne, 
behaupten  sie,  dass  der  Mensch  das  vornehmste  Wesen  der  Welt  sei 
und  dass  Alles  seinetwegen  da  sei.  Aber  gibt  es  wohl  etwas  Lächerliche- 
res, als  dass  dieses  armselige  Geschöpf  —  der  Mensch  —  der  Herr 
und  Meister  dieses  grossartigen  Weltgebäudes  sei  und  alles  dessen, 
was  ui  diesem  sich  findet  ^)  I  Es  ist  reiner  Hochmut,  wenn  der  Mensch 
sich  solchen  Vorzuges  vermisst^).  Als  den  Vorzug  des  Menschen 
rühmt  man  seine  Vernunft  Die  Beweise  aber,  dass  der  Mensch  allein 
Vernunft  habe,  sind  ganz  ungenügend.  Wenn  man  sich  auf  die  Sprache 
des  Menschen  beruft:  —  auch  die  Thiere  haben  Sprache;  wenn  wir  sie 
nicht  verstehen,  so  ist  das  nur  unser  Fehler').  Die  gesellschaftlichen 
Ordnungen,  den  Staat,  finden  wir  in  einer  viel  bessern  Verfassung 
bei  den  Bienen,  als  bei  uns.  Gewiss,  ohne  Vernunft  lässt  sich  eine 
solche  Ordnung  in  ihrem  Verkehr  nicht  denken^).  Selbst  Spuren 
von  Religion  finden  sich  bei  manchen  Thieren,  z.  B.  beim  Elephan- 
t^  ^).  Man  überredet  sich ,  dass  alle  Thätigkeiten  der  Thiere  nur 
vom  Instinct  ausgehen.  Man  bedenkt  nicht,  welchen  Vorzug  man  ihnen 
dadurch  vor  dem  Menschen  einräumt.  Glücklich  wären  wir,  wenn 
unser  Leben  von  einem  untrüglichen  Naturtriebe  geleitet  würde.  Denn 
es  ist  ja  doch  weit  vortrefflicher  und  gottähnlicher ,  durch  die  Natur 
selbst  in  seinem  Thun  und  Lassen  determinirt  zu  sein ,  als  mit  be- 
stimmungsloser Willktlr  nach  der  Regel  des  Guten  zu  handeln ,  und 
zudem  auch  weit  sicherer®).    Mit  Unrecht  also  erblickt  der  Mensch 


1)  Ib.  II,  12.  p.  821. 

2)  Ib.  1.  c  Yoyons  donc,  u  rhomme  a  en  poissance  d'aatres  raisonB  plus 
forte«  >  qne  edles  de  Sebonde,  voire  s'il  est  en  loy  d'arriyer  k  aacime  certitade 
par  argument  et  par  discours. 

8)  Ib.  n,  12.  p.  822  sqq.  —  4)  Ib.  p.  824.  —  5)  Ib.  p.  824.  —  6)  Ib.  p.82e. 

7)  Ib.  p.  887.  —  8)  Ib.  p.  880.    II  est  ploB  honorable  d'estre  achemi&6  et 

Obligo  k  reglement  agir  par  naturelle  et  ineyitable  condition,  et  plus  approcfaant 
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in  jener  Freiheit,  welche  er  sich  zuschreibt,  einen  Vorzug  vor  den 
übrigen  Geschöpfen.  Mag  der  Mensch  immerhin  frei  sein:  —  aber 
dieser  vermeintliche  Vorzug  ist  ihm  gar  theuer  verkauft;  denn  die  Frei- 
heit ist  die  vornehmste  Quelle  aller  üebel,  die  ihn  belasten.  Er  sollte 
sich  darum  derselben  nicht  so  sehr  rühmen*).  Nur  aus  Anmassung 
und  Stolz  kann  der  Mensch  sich  einen  Vorzug  vor  den  übrigen  Ge- 
schöpfen zueignen  und  sich  von  deren  Gemeinschaft  trennen ').  Aber 
gerade  diese  Anmassung  ist  ja  die  natürliche  und  erbliche  Krankheit 
des  Menschen.  Das  erbärmlichste  und  gebrechlichste  aller  Geschöpfe 
ist  der  Mensch,  aber  zugleich  auch  das  anmassendste  und  stolzeste  ^). 
Hat  ja  schon  der  erste  Mensch  aus  Stolz  und  Anmassung  das  göttliche 
Gebot  übertreten*).  Da  spiegelt  der  Mensch  sich  in  seiner  Einbil- 
dungskraft eine  Menge  von  Vorzügen  vor,  welche  er  vor  andern  Ge- 
schöpfen voraus  zu  haben  glaubt,  und  doch  ist  all  dieses  nur  Täu- 
schung und  Trug ;  denn  er  trägt  das  Uebel  in  seiner  Natur,  während 
die  Güter,  deren  er  sich  rühmt,  nur  ein  Traum  seiner  Phantasie  sind  ^). 
Nur  dadurch ,  dass  der  Mensch  sich  demütigt  und  auf  seine  eingebil- 
deten Vorzüge  verzichtet,  kann  er  sich  einen  sittlichen  Werth  ver- 
schaffen. Darum  ist  auch  die  Unterwerfung  unter  Gott  und  der  Ge- 
horsam gegen  ihn  die  erste  Tugend^). 

§.  82. 

Auf  diese  Ansicht  von  dem  Menschen  und  von  seiner  Stellung  im 
Kreise  der  ihn  umgebenden  Dinge  ist  nun  der  Skepticismus  Mon- 
taigne's  aufgebaut  Der  Stolz  und  die  Anmassung,  dieses  Grundübel 
der  menschlichen  Natnr,  offenbart  sich  ganz  besonders  darin,  dass 
der  Mensch  begierig  ist  zu  wissen,  und  dass  er  wirklich  der  Mei- 
nung ist,  er  könne  es  zu  einem  wahren  Wissen  bringen 0*  Die 
Pest  des  Menschen,  sagt  Montaigne,  ist  die  Meinung,  dass  er  ein 
wahres  Wissen  habe  oder  gewinnen  könne  ^).    Nichts  ist  ungegründeter. 


de  la  divinit^,  que  d'agir  reglement  par  libert^  temeraire  et  fortuite,  et  plos  seor 
de  laiflser  ii  nature,  qu^ä  nous,  les  resnes  de  n6tre  conduite. 

Iflb.  p.  830.  C'est  un  advantage,  qui  luy  est  bien  eher  veiidu,  et  duquel 
U  a  bien  pen  ä  se  glorifier :  Car  de  lä  naist  la  source  principale  des  maux,  qai 
le  pressent,  pech^,  maladie,  irresolution ,  trouble,  desespoir. 

2)  Ib.  p.  851.  —  8)  Ib.  p.  824.  851.  Nous  avons  poar  notre  part,  sagt 
Montflfigne,  Hnconstance ,  I'irresolution ,  rincertitude ,  le  deul,  la  supersHtion,  la 
solicitade  des  choses  h  yenir,  voire  apres  nostre  vie,  rambition,  Fayarice,  la  ja- 
loosie,  Tenvie,  les  apetits  d^reglez,  forcenez  et  indomptables ,  la  guerre,  le  men- 
songe ,  la  desloyaot^ ,  la  detraction  et  la  cnriosit^. 

4)  Ib.  p.  aas.  —  6)  Ib.  p.  868.  Les  dienx  ont  la  sant6  en  essense ,  dit  la 
Philosophie,  et  la  maladie  en  intelligence.  L^homme  au  contraire,  possede  les 
biens  par  fkataisie,  les  maux  en  essence.  Nous  avons  ea  raison,  de  faire  valoir 
les  forces  de  notre  imagination;  car  toos  nos  biens  ne  sont  qu'en  songe. 

6)  Ib.  p.  868.  -  7)  Ib.  p.  861.  -  8)  Ib.  p.  858. 
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als  eine  solche  Meinung.  Jede  Erkenntuiss  entspringt  zuletzt  aus  den 
Sinnen ;  diese  sind  unsere  Lehrer  und  Meister.  Das  Wissen  beginnt 
mit  der  sinnlichen  Erfahrung  und  lässt  sich  nach  seinem  ganzen  In- 
halte auf  diese  zurückführen.  Die  Sinne  sind  der  Anfang  und  das  Ende 
der  menschlichen  Erkenntniss ,  die  Wissenschaft  selbst  ist  nach  Eini- 
gen nichts  anders,  als  die  sinnliche  Empfindung^).  Nun  aber  ist  die 
Erkenntniss,  welche  wir  durch  die  sinnliche  Erfahrung  gewinnen,  kei- 
neswegs von  der  Art,  dass  wir  sie  als  ein  wahres,  gewisses  Wissen, 
als  eine  wahre,  gewisse  Erkenntniss  der  Natur  der  Dinge  bezeichnen 
könnten.  Wir  fassen  nämlich  einen  Gegenstand  so  auf,  wie  ihn  die 
Oesammtheit  unserer  Sinne  uns  darstellt,  und  bestimmen  darnach  des* 
sen  Natur.  Hätten  wir  nun  aber-mehrei-e  Sinne,  so  würden  wir  an 
dem  Gegenstande  noch  viele  andere  und  vielleicht  ganz  verborgene 
Qualitäten  wahrnehmen,  und  folglich  müsste  dann  auch  unser  Urtheil 
über  dessen  Natur  ganz  anders  ausfallen.  Nun  wohl  I  Wer  weiss  denn, 
ob  dem  Menschen  nicht  wirklich  mehrere  Sinne  fehlen  ?  Fehlen  sie  uns 
wirklich ,  was  wir  wenigstens  nicht  mit  Gewissheit  in  Abrede  stellen 
können,  so  ist  es  ja  klar,  dass  wir  gegenwärtig  mit  unsem  Erfahrung»- 
urtheilen  über  die  Natur  der  Dinge  ganz  im  Dunkeln  tappen.  Wer 
kann  also  der  sinnlichen  Erkenntniss  eine  absolute  Gewissheit  bei- 
legen ^)  ?  —  Ferner ,  wer  vergewissert  uns  derm  darüber ,  dass  unsere 
sinnlichen  Vorstellungen  mit  den  Gegenständen  übereinstimmen,  —  eine 
Uebereinstimmung ,  auf  welcher  doch  die  Wahrheit  unserer  Erkennt- 
niss beruht  ?  Der  Verstand  ?  Aber  dieser  steht  ja  nur  durch  die  Sinne 
in  Beziehung  zu  dem  Gegenstande ;  er  kann  also  nicht  über  die  Ueber- 
einstimmung zwischen  sinnlicher  Vorstellung  und  Object  selbstständig 
urtheilen,  da  er  in  diesem  Falle  eine  eigene  Erkenntniss  von  dem  Ge- 
genstande haben  müsste  ')•  Ueberhaupt  nützt  der  Verstand  zur  Sicher^ 
Stellung  der  Erfahrungsurtheile  gar  Nichts.  Es  ist  gewiss,  dass  unsere 
sinnlichen  Empfindungen  in  Bezug  auf  ein  und  denselben  Gegenstand 
verschieden  sind  je  nach  der  verschiedenen  Stimmung  oder  Aflfectioa 
unserer  Sinne.  Wie  sich  die  Sinne  ändern,  so  ändern  sich  auch  die 
Erscheinungen.  Da  bedürfen  wir  also  eines  richtenden  Organs,  wel- 
ches über  die  wahren  und  falschen  Angaben  der  Sinne  entscheiden 
könnte.  Aber  wir  haben  ein  solches  nicht;  und  hätten  wir  es  auch, 
so  würde  dieses  zu  seiner  eigenen  Sicherstellung  wieder  eines  andern 
richt^den  Organs  bedürfen ,  und  so  fort  in's  Unendliche.  Die  Ver- 
nunft am  wenigsten  kann  dieses  Richteramt  ausüben,  weil  jeder  Ver- 
nunftgrund einen  andern  Vemunftgrund  zu  seiner  Stütze  erheischt: 
womit  wir  uns  wieder  in's  Unendliche  getrieben  sehen  *).  —  Endlich 
ist  ja  Alles  in  der  Welt  in  einem  beständigen  Flusse  des  Werdens  und 
Vergehens,  das  Subject  wie  das  Object;  es  gibt  keine  feste,  bleibende 

1)  Ib.  p.  432  sq.  —  2)  Ib.  p.  433  sq.  —  8)  Ib.  p.  448.  ^  4)  Ib.  p.  442  sq. 
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Existenz.  Wie  können  wir  also  über  einen  Gegenstand  ein  bestimmtes 
Urtheil  fällen I  In  dem  Augenblicke,  wo  wir  ihn  mit  utiseru  Sinnen  er- 
haschen, verändert  er  sich  schon  wieder  und  lässt  so  das  Urtheil,  welches 
wir  gefällt  haben,  als  falsch  erscheinen ').  Hienach  ist  es  klar,  dass 
auf  die  sinnliche  Erfahrung  kein  wahres  und  gewisses  Wissen ,  keine 
Wissenschaft  sich  gründen  lässt.  Und  da  mm  die  sinnliche  Erfahrung 
unsere  einzige  Erkenntnissquelle  ist,  so  ist  eine  Wissenschaft  überhaupt 
nicht  möglich. 

Die  Wahrheit  dieser  Schlussfolgerung  wird  noch  mehr  bekräftigt 
durch  das  factische  Zeugniss  der  Philosophie  selbst  Wo  sind  denn 
irgendje  die  Philosophen  über  einen  Punkt  der  Lehre  einig  gewesen  0  ? 
Nehmen  wir  alle  philosophischen  Systeme  zusammen,  welche  die  Ge- 
schichte uns  bietet,  so  gewinnen  wir  ein  Agglomerat  von  lauter  Wider- 
sprüchen^). Zudem  finden  sich  in  diesen  philosophischen  Systemen 
alle  möglichen  Träumereien  und  Einbildungen  als  Wahrheiten  hinge- 
stellt*).   Wer  möchte  da  eine  Wahrheit  suchen  I 

Und  in  der  That,  kann  es  etwas  Lächerlicheres  geben,  als  das  gött- 
liche Wesen  bestimmen  zu  wollen  nach  unsem  Analogien  und  Conjecturen, 
wie  es  die  Philosophen  sich  anmassen  ?  Mit  diesem  schwachen  Funken 
von  Vernunft,  welchen  es  Gott  gefallen  hat  uns  zuzutheilen,  sollen  wir 
seine  Grösse  messen  ?  *)  Unsere  Vernunft  ist  ja  nicht  einmal  zuverläs- 
sig ,  wenn  sie  nur  von  sich  selbst  spricht ,  um  wie  viel  weniger  kann 
man  ihr  trauen,  wenn  sie  über  andere  Dinge  und  gar  über  Gott  etwas 
lehren  wilP).  Nichts  können  wir  in  unserm  Denken  der  göttlichen 
Natur  zutheilen,  ohne  sie  dadurch  zu  beflecken  und  eine  Unvollkom- 
menheit  in  sie  zu  setzen  0*  J^  weiter  wir  in  unsem  philosophischen 
Forschungen  vorwärts  schreiten,  um  so  mehr  erkennen  wir,  dass  all 
unser  Wissen  nichtig  ist  Darum  ist  das  Ende  aller  Wissenschaft  der 
Zweifel,  das  Bewusstsein  unserer  Unwissenheit®).  Wer  dieses  Resul- 
tat gewinnt,  der  hat  das  Richtige  getroffen.  Die  Pyrrhonisten  sind 
bei  diesem  Resultate  angelangt  und  dafür  sind  sie  zu  loben ;  sie  ste- 
hen weit  über  den  Dogmatisten ,  welche  mit  ihrer  vorgeblichen  Ge- 
wissheit nur  sich  selbst  und  Andere  täuschen^).  Im  Grunde  hatten 
auch  diese  Dogmatisten  keine  eigentliche  Gewissheit  über  ihre  Lehr- 
meinungen, sie  gaben  sich  nur  den  Schein  der  Gewissheit,  um  sich 
grösseres  Ansehen  zu  verschaffen^®).  Nicht  viel  von  der  Philosophie 
halten,  das  ist  die  wahre  Philosophie  ^0*  ^^  ii^üss  dem  menschlichen 
Geiste  die  möglichst  engen  Grenzen  ziehen").    Alles,  was  wir  durch 


1)  Ib.  p.  448.  -  2)  Ib.  p.  412.  —  8)  Ib.  p.  870.  426.  —  4)  Ib.  p.  898. 
5)  Ib.  p.  872.  ~  6)  Ib.  p.  396.  —  7)  Ib.  p.  880.  —  8)  Ib.  p.  362  sqq. 
9)  Ib.  p.  864.  867.  —  10)  Ib.  p.  868.  —  11)  Ib.  p.  871. 
12)  Ib.  p.  409.    On  a  raison ,  de  donner  &  resprit  homain  les  barrieres  les 
plus  coDtraintes,  qu'on  peut 
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unser  eigenes  Denken  zu  Stande  bringen,  sei  es  nun  an  sieh  wahr 
oder  falsch,  ist  ja  der  Ungewissheit  und  dem  Streite  auheini  gegeben  *). 
Ja  Alles ,  was  wir  sehen  ohne  die  Leuchte  der  göttlichen  Gnade ,  ist 
nur  Eitelkeit  und  Thorheit;  das  Wesen  der  Wahrheit  selbst,  wenn 
wir  zufälligerweise  in  deren  Besitz  gelangen ,  cornunpiren  wir  durch 
unsere  Schwäche')- 

Das  Gleiche  gilt  von  der  praktischen  Erkenntniss.  Welches  ist 
der  höchste  Zweck,  das  höchste  Gut  des  Menschen?  „Auf  diese  so 
wichtige  Frage  haben  die  Philosophen  so  mancherlei  einander  gerade- 
zu entgegengesetzte  Antworten  gegeben,  dass  die  unerschütterliche 
Maxime  der  Pyrrhonisten,  kein  Unheil  für  wahr  zu  halten,  das  klügste  ist, 
was  man  dabei  thun  kann.  Eine  Regel  unsers  Verhaltens,  eine  Richtschnur 
unserer  Sitten  ist  nothwendig.  Aber  woher  sollen  wir  sie  nehmen  ?  Aus 
uns  selbst?  In  welche  Verwirrung  stürzen  wir  uns  da!  Der  beste  Rath, 
welchen  die  Vernunft  uns  dabei  geben  kann,  ist,  dass  Jeder  den  Gesetzen 
seines  Landes  folge,  was  auch  Sokrates  anrieth.  Allein  dann  würde  die 
Regel  unserer  Pflichten  zufällig  und  veränderlich  sein.  Die  Wahrheit 
aber  muss  überall  ein  und  dieselbe  sein ;  so  fordert  es  der  Begriff 
der  Wahrheit  Was  sollte  das  für  eine  Wahrheit  sein,  welche 
die  Berge  begrenzen,  und  welche  jenseits  derselben  eine  Lüge  istl^^ 
Die  Philosophen  behaupten  zwar,  dass  es  gewisse  natürliche  Gesetze 
gebe,  welche  dem  menschlichen  Geschlechte  von  Natur  aus  eingepflanzt 
sind  und  aus  der  menschlichen  Natur  selbst  erfolgen.  Aber  abgesehen 
davon,  dass  die  Philosophen  nie  einstimmig  gewesen  sind  über  die 
Zahl  und  den  Inhalt  dieser  Gesetze,  müssten  dieselben  auch  allgemein 
anerkannt  sein,  wenn  sie  allgemeine  natürliche  Gesetze  wären.  Allein 
das  findet  in  keiner  Weise  statt.  Nichts  in  der  Welt  ist  so  abweichend, 
als  Sitten  und  Gewohnheiten.  Die  Heirathen  unter  Blutsverwandten 
sind  unter  uns  verboten ,  während  sie  anderwärts  erlaubt  sind.  Der 
Kinder-  und  Elterumord,  Gemeinschaft  der  Weiber,  Handel  mit  dem 
Geraubten,  Erlaubniss  zu  allen  Arten  der  Wollust,  —  nichts,  mit 
Einem  Worte,  ist  so  ausschweifend,  was  nicht  irgendwo  durch  den 
Gebrauch  bei  irgend  einer  Nation  eingeführt  wäre '). 

Aus  all  diesem  folgt  denn  offenbar,  dass  wir,  wenn  wir  zur  wah- 
ren Erkenntniss  gelangen  wollen,  unserm  eigenen  eingebildeten  Wissen 
entsagen  und  uns  mit  Demut  und  Unterwürfigkeit  ganz  in  die  Arme 


1)  Ib.  p.  404.  Toates  choses  produites  par  nostre  propre  discoura  et  sufd- 
cance,  autant  Trayes  quo  fausses,  sont  si^jettes  ä  Fincertitude  et  debat 

2)  Ib.  p.  404.  Tout  ce  que  nouB  yoyons  sans  la  lampe  de  la  grace  de  Dieu, 
ce  n'est  qae  vanit^  et  folie.  L^essence  mesme  de  la  verit^,  qui  est  nniforme  et 
constante,  quand  la  fortune  nous  en  doone  la  possession,  nouB  la  corrompons  et 
abastardissons  par  nostre  foiblesse. 

3)  Ib.  p.  425  sqq.  Vgl.  Tennemann,  Gesch.  d.  Ph.  Bd.  9.  S.  449  ff.  KUer, 
Gesch.  d.  Ph.  Bd.  10.  S.  194  ff. 


Digiti 


zedby  Google 


374 

der  göttlichen  Offenbarung  und  des  Glaubens  werfen  müssen*).  Gott 
allein  kann  sich  selbst  uns  zu  erkennen  geben  und  seine  eigenen  Werke 
uns  erklären.  Er  hat  es  gethan  in  seiner  OflFenbarung ').  An  diese  haben 
wir  uns  zu  halten.  Zur  Aufnahme  dieser  Offenbarung  disponiren  wir  uns 
nicht  durch  unser  eigenes  Denken ,  sondern  viel  besser  dadurch ,  dass 
wir  dem  Bewusstsein  unserer  Unwissqnheit  in  uns  vollkommen  Raum 
geben  ^).  Dadurch  entwürdigen  wir  uns  nicht;  vielmehr  hängt  gerade 
davon  unsere  wahre  Menschenwürde  ab.  Doch  vermögen  wir  zum 
Glauben  nur  unter  der  Bedingung  zu  gelangen ,  dass  uns  Gott  seine 
Hand  bietet  durch  übernatürliche  Hilfe.  Wir  müssen  auf  unsere  eige- 
nen Mittel  verzichten  und  durch  himmlische  Mittel  uns  erhöben  lassen. 
Nur  unser  christlicher  Glaube,  nicht  die  stoische  Tugend  kann  eine 
solche  göttliche  und  wunderbare  Verwandlung  bewirken*). 

Wir  sehen ,  es  ist  nicht  der  Verzicht  auf  jene  Wahrheiten ,  auf 
welchen  die  höchsten  Interessen  des  menschlichen  Lebens  beruhen, 
wodurch  der  Skepticismus  Moutaigne's  motivirt  ist  Er  will  an  den- 
selben nicht  verzweileln ;  er  will  nur  die  Schwäche  und  das  Unzurei- 
chende der  menschlichen  Vernunft  in  Hinsicht  auf  die  Erkenntniss 
jener  Wahrheiten  hervorheben ;  er  will  sie  dem  christlichen  Glauben 
allein  reserviren.  Dadurch  unterscheidet  sich  sein  Skepticismus  we- 
sentlich von  dem  der  alten  Pyrrhonisten.  Aber  wird  wohl  dem  Glau- 
ben ein  Dienst  erwiesen  sein  mit  dieser  Untergrabung  der  rein  mensch- 
lichen Erkenntniss  ?  Ganz  gewiss  nicht  Der  Glaube  setzt  die  natür- 
liche Erkenntnisskraft  als  berechtigt  in  ihrem  Bereiche  voraus,  ebenso, 
wie  die  Gnade  die  Natur  voraussetzt.  Der  Skepticismus  kann  nicht 
die  rechte  Unterlage  bilden  für  den  Glauben.  Würde  auch  die  Erfah- 
rung nicht  genugsam  lehren,  dass  ein  Skeptiker  sehr  selten  ein  gläu- 
biger Christ  ist ,  so  müsste  schon  die  Bemerkung,  dass  der  Skepticis- 
mus jeden  Anknüpfungspunkt  des  Glaubens  in  unserer  Vernunft  besei- 
tigt, uns  davon  überzeugen,  dass  der  Skepticismus  seinem  Wesen 
nach  dem  christlichen  Glauben  keineswegs  befreundet  ist  Menschliche 
Wissenschaft  und  christlicher  Glaube  —  beide  müssen  in  gleicher 
Weise  aufrecht  erhalten  werden ,  allerdings  die  erstere  in  Unterord- 
nung unter  den  Glauben. 


1)  Essais  IL  p.  412  sqq.  ^  2)  Ib.  p.  862. 

8)  Ib.  p.  862.  Notre  foy  ce  n'est  pas  notre  acquest;  c'est  un  pur  present 
de  la  Uberalit^  d'autniy.  Ce  n^est  pas  par  discours  ou  par  nostre  entendement, 
qne  nous  avons  re^u  notre  religion,  c'est  par  aathoritö  et  par  commendement 
£tranger.  La  foiblesse  de  nostre  jugement  nous  y  ayde  plus  que  la  force,  et 
nostre  aveuglement  plus  que  nostre  clair-voyance.  C^est  par  rentremise  de  nostre 
IgDorance  plus,  que  de  nostre  science,  que  nous  sommes  s^avans  de  divin  s^avoir. 

4)  Ib.  p.  444  sq. 
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9.    Pierre  C!b»rr«u. 

§.  83. 

Moutaigoe  ist  mit  seinem  Skepticismus  nicht  vereinzelt  stehen  ge- 
blieben. Seine  Gedanken  haben  bei  seinen  Zeitgenossen  vielfachen 
Anklang  gefunden,  und  wenn  er  thatsächlich  ein  Lieblingsschriftsteller 
seiner  Nation  geworden  ist,  so  dürften  seine  skeptischen  Gedanke« 
wenigstens  einigen  Antheil  daran  gehabt  haben.  Unter  den  Männern, 
welche  den  Fussstapfen  Montaigne's  gefolgt  sind,  ist  einer  der  bedeutend- 
sten sein  Freund  Pierre  Charron. 

Pierre  Charron,  der  Sohn  eines  Buchhändlers,  ward  1541  zu  Pa- 
ris geboren.  Er  ergriff  zuerst  die  Laufbahn  eines  Juristen  und  war 
mehrere  Jahre  als  Advocat  am  Parlamente  zu  Paris  beschäftigt.  Da 
jedoch  diese  Beschäftigung  seinen  Neigungen  nicht  entsprach,  sp  wandte 
er  sich  zur  Theologie,  wurde  Priester  und  erlangte  bald  deu  Ruf  eines 
ausgezeichneten  Predigers.  Er  wurde  der  gewöhnliche  Prediger  der 
Königin  Margaretha  und  selbst  Heinrich  IV. ,  als  er  noch  Protestant 
war,  soll  seine  Predigten  gern  gehört  haben.  Er  wollte  in  einen  re- 
ligiösen Orden  treten,  erhielt  aber  wegen  vorgerückten  Alters  die 
Aufnahme  nicht.  Er  fuhr  daher  fort  zu  predigen  in  verschiedenen 
Städten  Frankreichs.  Zu  Bordeaux,  wo  er  längere  Zeit  lebte,  lernte 
er  Montaigne  kennen  und  wurde  mit  ihm  befreundet  Die  Verbindong 
mit  diesem  Manne  übte  auf  seine  Denkweise  einen  entscheidenden  Ein- 
fluss  aus.  Sie  erhielt  dadurch  die  analoge  skeptische  Richtung,  wie 
wir  sie  bei  Montaigne  getroifen  haben.  Später  lebte  er  zu  Gabors 
als  Domherr  und  Grossvicar  des  Bischofs,  dann  zu  Condom  als  Cano- 
nikus.  Während  eines  Aufenthaltes  in  Paris  starb  er  plötzlich  auf  der 
Strasse  im  Jahre  1603. 

Man  hat  von  Gharron  zwei  Werke.  Das  erste  führt  den  Titel: 
„Trois  verites  contre  tous  les  Athees  Idololatres,  Juifs,  Mahometans, 
Heretiques  et  Schismatiques. ''  Dieses  Werk  ist  eine  Apologie  der 
katholischen  Kirche.  Er  sucht  nämlich  darin  zu  beweisen,  ftir's  erste, 
dass  es  einen  Gott  und  (ine  wahre  Religion  gebe,  für's  zweite,  dass 
nur  die  christliche  Religion  die  wahre  sei ,  und  für's  dritte ,  dass  nur 
die  katholische  Kirche  m  Besitze  dieser  wahren  Religion  und  folglich 
auch  die  einzig  wahre  Kirche  sei.  Das  zweite  Werk  führt  den  Titel: 
„De  la  sagesse.''  Es  erschien  um  das  Jahr  1601,  und  in  demselben 
ist  der  skeptischen  Denkweise,  welche  Charron  von  Montaigne  ange- 
nommen hatte,  Ausdruck  gegeben.  Die  Aeusserungen ,  welche  in 
diesem  Buche  über  die  Religion  überhaupt  und  insbesonders  über  die 
christliche  Religion  vorkamen ,  lauteten  vielfach  sehr  befremdend ;  es 
schien,  als  wollte  er  alle  Religion,  auch  die  christliche,  zu  blossem 
Menschenwerk  herabsetzen.  Dadurch  kam  er  bßi  seinen  Zeitgenossen 
in  den  Ruf  der  Irreligiosität  und  erweckte  sich  viele  Gegner,  worunter 
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besonders  der  Jesuit  Garasse  ihn  scharf  aogriiF.  Er  fand  sich  daher 
veranlasst,  in  der  zweiten  Ausgabe  dieses  Werkes  Manches  wegzu- 
lassen und  zu  verändern.  Doch  ereilte  ihn  hierüber  der  Tod,  und  erst 
sein  Freund  Rochemaillet  vollendete  die  Ausgabe.  —  Dazu  kommt  end- 
lich noch  eine  dritte  Schrift:  „Petit  trait6  de  la  sagesse,"  die  jedoch 
ein  blosser  Auszug  und  zugleich  eine  Art  Apologie  des  grossem  Wer- 
kes ist 

Für  unsem  Zweck  ist,  wie  von  selbst  klar,  nur  die  Schrift: 
„De  la  sagesse"  von  Bedeutung.  Auf  diese  haben  wir  also  unser 
Augenmerk  zu  richten,  um  die  eigentliche  Denk-  und  Lehrweise  Char- 
ron's  kennen  zu  lernen.  Es  enthält  die  genannte  Schrift  in  drei  Bü- 
chern eine  natürliche  Moral ,  indem  sie  die  Gesetze  und  Normen  ent- 
wickelt, welche  der  Mensch  in  seinem  Verhalten  zu  beobachten  habe, 
um  wahrhaft  weise  zu  sein.  Sie  hat  somit  einen  vorwiegend  prakti- 
schen Charakter.  Verfolgen  wir  also  den  Gedankengang  dieser  Schrift : 
wir  werden  dann  von  selbst  auf  die  skeptischen  Anschauungen  Char- 
ron's  stossen. 

Gharron  geht  von  dem  Grundsatze  aus,  dass  die  Eenntniss  seiner 
selbst  für  den  Menschen  die  Grundlage  aller  Weisheit  sei  ^).  Um  weise 
zu  werden,  bedürfe  es  keines  Unterrichtes  von  Aussen;  wir  müssen 
uns  nur  über  uns  selbst  unterrichten.  Es  gibt  kein  besseres  Buch,  um 
daraus  zu  lernen,  als  uns  selbst').  Die  wahre  Wissenschaft  und 
das  wahre  Studium  des  Menschen,  das  ist  der  Mensch,  sagt  Gharron  ^). 
Wobei  freilich  zu  bemerken  ist,  dass  diese  Eenntniss  seiner  selbst  nur 
durch  ein  wahres,  anhaltendes  und  fleissiges  Studium  seiner  selbst  ge- 
wonnen werden  kann*). 

Dieser  Voraussetzung  entsprechend  zerfällt  denn  nun  auch  die 
Schrift  Gharron's  über  die  Weisheit  in  zwei  Haupttheile.  Der  erste 
Theil  handelt  von  dem  Menschen  nach  seiner  Natur,  nach  seinen  Kräf- 
ten, nach  semer  Stellung  gegenüber  den  andern  Geschöpfen,  von  den 
sittlichen  Dispositionen  der  Menschen,  von  der  Vftschiedenheit  der 
Menschen  untereinander  nach  Wohnsitz  und  Clima,  nach  ihren  Anlagen, 
nach  ihrer  socialen  Stellung,  ihrem  Berufe  und  ihrem  Glücksstande. 
Diese  Abhandlung  bildet  die  Grundlage  für  den  zweiten  Theil,  welcher 
aus  den  in  jenen  theoretischen  Erörterungen  festgestellten  Grundsätzen 
die  praktischen  Regeln  und  Normen  ableitet,  welche  der  Mensch  in 
seinen  verschiedenartigen  Verhältnissen  zu  befolgen  hat,  um  weise  zu 
werden.   Wenden  wir  uns  zunächst  dem  ersten  Theile  des  Buches  zu. 

Der  Mensch,  sagt  Gharron,  ist  zusammengesetzt  aus  Leib  und  Seele, 
zwei  einander  ganz  entgegengesetzten  und  feindlichen  Bestandtheilen, 


1)  Pierre  Charron,  De  la  sagesse  (Du'on  1801. ),  livre  1.  chap.  1.  n.  1. 

2)  Ib.  n.  4.  —  8)  Ib.  n.  1.    La  vraye  sdence  et  le  vraj  estude  de  lliomme, 
€*€•(  lliomme.  —  4)  Ib.  n.  7. 
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die  aber  so  wundervoll  zusammengefügt  sind,  dass  einer  des  andern 
bedarf  ^).  Auch  das  Thier  bat  eine  Seele ;  aber  diese  ist  körperlich 
und  corruptibel;  die  Seele  des  Menschen  dagegen  hat  keine  solche 
körperlich -corruptible  Natur.  Und  doch  Icann  man  sie  auch  nicht 
schlechterdings  unkörperlich  nennen.  Charron  schliesst  sich  in  dieser 
Beziehung  an  TertuUian  an,  indem  er  die  absolute  Unkörperlichkeit 
Gott  allein 'vindicirt,  alles  Geschaffene  dagegen,  darunter  auch  die 
Seele,  als  in  einer  gewissen  Weise  körperlich  fasst  Das  Endliche  ist  als 
solches  auch  örtlich ;  und  ein  Oertliches,  Räumliches,  kann  niqht  ohne 
Körperlichkeit  gedacht  werden.  Wenn  also  die  Seele  als  geschaffenes 
Wesen  endlich  ist,  so  kann  die  Körperlichkeit  von  ihr  nicht  we«;ge- 
dacht  werden,  obgleich  freilich  die  Seele  als  ein  unverweslicher,  höchst 
feiner  und  unsichtbarer  Körper  gedacht  werden  muss^).  Man  unter- 
scheidet drei  Dinge  im  Menschen,  den  Geist,  die  Seele  und  das 
Fleisch.  Der  Geist  ist  ein  Theil ,  ein  Funke,  ein  Bild  und  Ausfluss 
der  Gottheit  und  strebt  seiner  Natur  nach  nach  dem  Guten.  Das 
Fleisch  dagegen,  die  niedere,  sinnliche  Natur  des  Menschen  strebt 
stets  nach  dem  Bösen.  Zwischen  beiden  steht  mitten  inne  die  Seele 
und  wird  in  dieser  ihrer  Stellung  von  Geist  und  Fleisch  zugleich  sol- 
licitirt  Es  steht  in  ihrer  Gewalt,  sich  dem  einen  oder  dem  andern  zu- 
zuwenden, und  je  nachdem  sie  das  eine  oder  das  andere  thut,  ist  sie 
entweder  geistig  oder  fleischlich ,  gut  oder  bös  ^).  Die  Seele  ist  die 
innere ,  immanente  Ursache  des  Lebens ,  der  Bewegung ,  der  Enipfln- 
dnng  und  des  Denkens.  Sie  bewegt  den  Körper,  nicht  aber  sich 
selbst;  denn  nur  Gott  bewegt  sich  selbst*).  Leib  und  Seele  bilden 
nur  Eine  Hypostase,  Ein  ganzes  Subject;  es  gibt  kein  verbindendes 
Mittelglied  zwischen  beiden.  Die  Seele  ist  nach  ihrem  Sein  ganz 
im  ganzen ,  aber  nicht  ganz  in  jedem  Theile  des  Körpers ;  letzteres 
wäre  widersprechend.  Nach  ihren  verschiedenen  Kräften  hat  sie 
ihren  Sitz  in  gewissen  Hauptorganen  des  Leibes^).  Es  ist  unrichtig, 
dass  das  Denken  an  kein  Organ  des  Leibes  in  seiner  Bethätigung  ge- 
bunden sei;  die  Eifahrung  lehrt  vielmehr,  dass  das  Denken  des  Men- 
schen sich  modificirt  und  verändert  nach  den  verschiedenen  Zuständen 
seiner  Organe,  besonders  des  Gehirns^).  Die  wesentlichen  Erkennt- 
nisskräfte des  Menschen  sind  der  Verstand ,  die  Einbildungskraft  und 
das  Gedächtnisse-  Zu  oberst  im  Range  steht  der  Verstand,  dann 
folgt  die  Einbildungskraft  und  zu  unterst  steht  das  Gedächtnisse. 
Die  Beschaffenheit  der  Thätigkeit  dieser  Kräfte  ist  bedingt  durch  das 
Temperament  des  Gehirns.  Der  Verstand  fordert  ein  trockenes,  die 
Einbildungskraft  ein  warmes,  das  Gedächtniss  ein  feuchtes  Tempera- 

1)  Ib.  L  1.  eh.  8,  1.  —  2)  Ib.  L  1.  eh.  8,  4.  pag.  188  sqq.  —  8)  Ib.   1.    1. 
eh.  8,  2.  —  4)  Ib.  1.  1.  eh.  8,  8.  pag.  182  sq.  -  5)  Ib  L  1.  eh.  8,  10.  p.  147  tq. 
6)  Ib.  L  1.  eh.  14,  2.  -  7)  Ib.  L  1.  eh.  14,  8.  -  8)  Ib.  L  1.  eh.  14,  8, 
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roent.  Und  weil  hienach  die  den  drei  genannten  Kräften  entspreclieo- 
den  Temperamente  einander  entgegengesetzt  sind,  so  kommt  es,  dass 
wo  die  eine  dieser  Kräfte  besonders  energisch  hervortritt,  die  beiden 
andern  mehr  oder  weniger 'zurückstehen*). 

Man  sagt  gewöhnlich ,  alle  unsere  Erkenntniss  beginne  mit  der 
sinnlichen  Erfahrung  und  löse  sich  in^ selbe  auf*).  Aber  es  ist  doch 
nicht  richtig,  wenn  man  mit  Aristoteles  annimmt,  dass  all  unsere  Er- 
kenntniss von  den  Sinnen  herrühre.  Vielmehr  sind  die  Keime  aller 
Wissenschaften  und  Tugenden  von  Natur  aus  unserer  Seele  einge- 
pflanzt^). Daher  kommt  umgekehrt  all  unsere  Erkenntniss  aus  der 
Tiefe  unsejer  Seele,  und  die  Sinne  vermögen  Nichts  ohne  den  Ver- 
stand*). Sind  ja  doch  allen  Dingen  die  Gesetze  ihrer  Entwicklung 
selbst  eingepflanzt  und  entwickeln  sich  ja  doch  alle  durch  ihre  eigene 
immanente  Kraft:  warum  sollte  gerade  die  menschliche  Seele  in  ihrer 
geistigen  Entwicklung  ganz  von  etwas  Aeusserm  abhängig  sein  und 
noch  dazu  von  den  Sinnen,  die  ja  weit  unter  dem  Verstände  stehen. 
Da  würden  ja  gerade  diejenigen  Menschen  die  grösste  Wissenschaft 
besitzen ,  deren  Sinne  sehr  geschärft  sind.  Und  doch  findet  meisten- 
theils  das  Gegentheil  hievon  statte* 

Was  nun  aber  unsere  natürliche  Erkenntniss  selbst  betrifft,  so 
dürfen  wir  in  derselben  keine  vollkommene  Gewissheit  suchen.  Es 
ist  uns  zwar  nichts  natürlicher ,  als  das  Verlangen ,  die  Wahrheit 
zu  erkennen;  aber  die  Mittel  der  Erkeimtniss,  die  wir  besitzen, 
reichen  zu  diesem  Zwecke  nicht  aus.  Die  Wahrheit  wohnt  oben 
im  Schoosse  Gottes;  der  Mensch  kann  sie  nicht  in  ihrer  vollen  Rein- 
heit gewinnen;  er  ist  dazu  geboren,  die  Wahrheit  zu  suchen;  sie 
zu  besitzen  ist  Sache  einer  höhern  Macht.  Wenn  er  eine  Wahrheit 
gewinnt,  so  ist  solches  Zufall;  er  weiss  sie  nicht  festzuhalten,  sie 
nicht  zu  unterscheiden  von  der  Lüge  ^).  Wahrheit  und  Lüge  kom- 
men durch  dieselbe  Thüre  in  den  Geist,  sie  nehmen  daselbst  den 
gleichen  Platz  ein,  sprechen  die  gleiche  Geltung  an  und  halten 
sich  aufrecht  durch  die  gleichen  Mittel.  Keine  Meinung  wird  überall 
und  von  Allen  aufrecht  erhalten ;  es  gibt  keinen  Satz ,  welcher  nicht 
bestritten  und  beanstandet,  keinen  Vernunftgrund,  dem  nicht  ein  an- 
derer entgegengesetzt  worden  wäre.    Die  Mittel,  welche  man  anwendet, 

1)  Ib.  1.  1.  eh.  14,  8.  —  2)  Ib.  1.  1.  eh.  11,  1. 

3)  Ib.  J.  1.  eh.  8,  11.  p.  148  sq.  eh.  14,  11.  Les  semences  de  toiites  seiences 
et  vertus  sont  natureJlement  esparses  et  insinuees  en  nos  esprits. 

4)  Ib.  1.  1.  eh.  14,  11.  Au  rebours  toute  connaissance  vient  de  luy,  et  les 
Bens  ne  peuvent  rien  sans  luy  (Tesprit). 

6)  Ib.  1.  c.  p.  201  sqq.  —  G)  Ib.  1.  1.  eh.  15,  11.  p.  218  sqq.  Nous  sommes 
nais,  ä  quester  la  verit^:  la  posseder  appartient  a  uno  plus  haute  et  grande 
puissanee ....  Quand  11  adviendroit ,  que  quelquo  verite  se  reucontrast  eatre  ses 
mainsi  ce  seroit  par  hazard;  il  ne  la  S9auroit  tenir,  posseder,  ny  distinguer  da 
jnensoDge, 
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um  die  Wahrh^Jt  zu  entdecken,  sind  Vernunft  und  Erfahrung.  Aber 
beide  sind  schwach,  ungevviss,  schwankend.  Wie  oft  täuschen  uns  nicht 
die  Sinne  I  Und  wie  oft  werden  sie  nicht  hinwiederum  von  der  Vernunft 
irre  geführt*)!  „Der  menschliche  Geist  stellt  uns  einen  dunkeln  Ab- 
grund voll  Hohlwege  und  Schluchten,  ein  Labyrinth  dar,  in  welchem 
Alles  verworren  und  verschlungen  ist  Der  Verstand  ist  für  sich  und 
für  Andere  ein  gefährliches  Werkzeug,  ein  Grübler  und  Verwirrer,  ein 
ungelegener  Schalk,  welcher  zum  Spiel  und  zur  Kurzweil  unter  dem 
Scheine  einer  eiligen,  feinen  und  fröhlichen  Bewegung  alle  Uebel  in 
der  Welt  aussinnt,  erfindet  und  verursacht^)."  So  ist  der  Zweifel 
in  jeder  Weise  gerechtfertigt.  Es  gibt  keine  andere  wahre  Philosophie 
als  jene  der  Skeptiker.  Sie  waren  die  wahrhaft  Weisen.  Selbst  die 
Dogmatisten  nahmen  ja  eine  Gewissheit  nur  zum  Scheine  an ;  im  Grunde 
begnügten  sie  sich  wohl  mit  der  Wahrscheinlichkeit  und  wollten  nur 
zeigen,  wie  weit  etwa  der  Mensch  im  Suchen  nach  der  Wahrheit  kommen 
könne.  Non  tam  id  sensisse  qnod  dicerent,  quam  exercere  ingenia  roa- 
teriae  difficultate  voluisse  videntur^). 

An  das  Erkenntnissvermögen  schliesst  sich  im  Menschen  der  Wille 
an,  die  vornehmste  Kraft  des  menschlichen  Wesens;  denn  dujrch  sie 
ist  alle  Tugend  und  sittliche  Güte  bedingt;  der  Wille  ist  die  herr- 
schende Kraft  in  uns*).  Unter  dem  Willen  steht  das  sinnliche  Be- 
gehrungsvermögen, der  Sitz  der  Leidenschaft.  Die  Leidenschaft  ist 
eine  heftige  Bewegung  der  Seele  in  ihrem  sinnlichen  Lebensbereiche, 
welche  zum  Zweck  hat,  entweder  ein  Gut  anzustreben,  oder  ein  Uebel 
abzuwehren  *).  Die  hauptsächlichsten  Leidenschaften,  welche  den  Grund 
aller  übrigen  bilden ,  sind  die  Liebe ,  das  Vergniigen ,  der  Hass ,  die 
Traurigkeit,  das  Mitleiden,  die  Furcht^).  Charron  verbreitet  sich 
weitläufig  über  das  Wesen  und  die  Aeusserungen  dieser  Leidenschaf- 
ten, weil  er  die  Kenntniss  derselben  für  ganz  besonders  noth wendig 
hält,  um  die  Normen  des  sittlichen  Verhaltens  feststellen  zu  können  ^). 
Dann  geht  er  über  zur  Vergleichun^  des  Menschen  mit  dem  Thiere. 
Wie  Montaigne,  so  ist  auch  Charron  nicht  geneigt,  den  Unterschied 
zwischen  Mensch  und  Thier  zu  hoch  zu  spannen.  Unstreitig  hat  der 
Mensch  einen  Vorzug  vor  dem  Thiere,  und  zwar  in  dem  Verstände 
(intellect),  welchen  das  Thier  nicht  mit  ihm  theilt,  sowie  nnch  in  der 
Feinheit,  Lebhaftigkeit  und  Geschicklichkeit  des  Geistes  zut^^  »'rfinden, 
Urtheilen  und  Wählen^);  aber  wir  dichten  darüber  deir  Menschen 
noch  andere  Vorzüge  an,  welche  blos  in  unserer  Einbildung  e  ötiren^). 
So  lässt  es  sich  kaum  läugnen,  dass  auch  die  Thiere  nicht  aller  gei- 


>i 


1)  Ib.  1.  c.  p.  219  sq.  -  2)  Ib.  1.  1.  eh.  14,  10.  —  3)  Ib.  I.  2.  eh.  2,  6. 
p.  802-804.  —  4)  Ib.  1.  1.  eh.  18,  1  sqq.  —  6)  Ib.  1.  1.  eh.  19,  1. 

6)  Ib.  1.  1.  eh.  19,  4.  -  7)  Ib.  1.  1.  eh.  20  sqq.  —  8)  Ib.  l  1.  eh.  86,  4. 
p.  826.  8.  p.  886.   —  9)  Ib.  1.  1.  eh.  86,  6.  10—12. 
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stigen  Fähigkeiten  entbehren,  dass  auch  sie  urtheileu  und  sehliessen, 
ja  dass  sie  sich  sogar  gegenseitig  verständlich  machen  können,  wenn 
auch  all  dieses  in  ihnen  in  schwächerem  und  unvollkommnerem  Grade 
sich  findet,  als  im  Menschen*).  Es  geht  nicht  an,  Alles  im  Thiere 
einem  Instincte  zuzuschreiben,  von  welchem  man  im  Grunde  gar  nicht 
weiss,  was  man  sich  darunter  denken  solle ^).  Zudem  darf  sich  der 
Mensch  auf  seine  Vorzüge  vor  dem  Thiere  nicht  gar  viel  zu  Gute 
thun;  denn  diese  Vorzüge  sind  ihm  theuer  verkauft,  weil  sie  ihm 
mehr  Uebles,  als  Gutes  bereiten,  weil  sie  die  Quelle  aller  Üebel  sind, 
die  ihn  belasten  ^).  In  manchen  Beziehungen  steht  der  Mensch  sogar 
dem  Thiere  nach;  denn  er  hat  gar  viele  natürliche  und  sittliche  Ge- 
brechen und  Mängel ,  welche  das  Tbier  nicht  mit  ihm  theilt  *).  Char- 
ron  verbreitet  sich  ausführlich  über  diese  Gebrechen  des  Menschen  *) ; 
doch  die  Gedanken,  welche  er  hierüber  ausspricht,  sind  nicht  von 
solcher  Wichtigkeit,  dass  wir  ihm  weiter  in  diesen  seinen  Erörterun- 
gen zu  folgen  verpflichtet  wären. 

§.  84. 

Aus  diesen  theoretischen  Grundsätzen  leitet  denn  nun  Charron  im 
zweiten  Theile  seiner  Schrift  über  die  Weisheit  die  Normen  und  Ge- 
setze ab ,  welche  nach  seiner  Ansicht  die  Menschen  im  Allgemeinen 
sowohl,  als  auch  im  Besondern  in  ihren  verschiedenen  Lebensstellun- 
gen zu  befolgen  haben ,  um  weise  zu  leben.  Es  zerfällt  diese  Abhand- 
lung wiederum  in  zwei  Theile,  in  einen  allgemeinen  und  in  einen  be- 
sondem.  Im  ersten  Theile  handelt  er  zunächst  von  den  Vorbereitun- 
gen zur  Weisheit,  dann  erörtert  er  die  Grundlagen  der  Weisheit;  von 
da  geht  er  auf  die  Pflichten  und  Bethätigungen  der  Weisheit  über,  um 
endlich  mit  der  Betrachtung  der  Früchte  der  letztem  abzuschliessen. 
Der  besondere  Theil  enthält  dann  die  speciellen  Weisheitslehren  für 
die  besoudern  Lebensstellungen  der  verschiedenen  Menschenklasseu, 
und  zwar  geordnet  nach  den  vier  Gai'dinaltugenden,  so  dass  also  diese 
ganze  Erörterung  nur  eine  praktische  Anweisung  ist,  wie  diese  Car- 
dinaltugenden  in  den  besondern  Lebensstellungen  zur  Anwendung  und 
Ausübung  zu  bringen  seied.  Um  in  dieser  Richtung  die  Denkweise 
Charrons  so  weit  nöthig  kennen  zu  lernen,  genügt  es,  die  Grund^üge 
des  allgemeinen  Theiles  dieser  praktischen  Abhandlung  kurz  auszu- 
führen. 

Um  sich  zur  Weisheit  vorzubereiten,  ist  es  nothwendig,  dass  man 
sich  frei  mache  von  den  Irrthümern  und  Lastern  der  Welt  und  von 
den  Leidenschaften ,  und  dass  man  volle  Freiheit  des  Geistes  zu  ge- 
winnen suche ,  sowohl  im  Denken ,  als  auch  im  Wollen  ^).    Was  das 

1)  Ib.  L  1.  eh.  86,  8.  p.  385.  6.  p.  329.  8.  -  2)  Ib.  l  1.  eh.  86,  7. 

8)  Ib.  1.  1.  eh.  1.  36,  9.  —  4)  Ib.  1.  1   eh.  86,  18.  —  6)  Ib.  1.  1.  cb.  38  sqq. 

6)  Ib.  L  2.  preface,  4.  p.  262  sqq. 
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erstere  betrifft,  so  ist  es  schwer ,  die  Irrthümer  und  Leideoschaften  los 
zu  werdeu ;  aber  die  Anwendung  gehöriger  Vorsicht  und  insbcsondei*s 
das  Streben  nach  wahrer  Tugend  wird  uns  doch  zu  diesem  Ziele  gelan- 
gen lassen ').  Was  dagegen  das  letztere  betrifft,  so  besteht  die  Freiheit 
des  Geistes  im  Denken  vor  Allem  darin,  dass  man  selbstständig  Alles 
untersucht  imd  über  Alles  urtheilt,  und  in  keinem  Falle  schon  von  vorn- 
herein sich  einer  Meinung  anschliesst,  bevor  man  die  Sache  selbst  unter- 
sucht hat  Man  muss  sein  Urtheil  stets  offen  halten  für  Alles ').  Dann 
gehört  zu  jener  Freiheit  auch  dieses,  dass  man  das  Urtheil,  welches  man 
über  eine  Sache  fällt,  nie  als  ein  ganz  gewisses  und  unantastbares  be- 
trachte. Man  darf  nie  sagen:  „So  verhält  es  sich  mit  dieser  Sache," 
sondern  nur:  „so  scheint  es  sich  mir  zu  verhalten/'  Es  ist  Sache 
des  wahren  Weisen,  sich  stets  skeptisch  Allem  gegenüber  zu  stellen, 
da  er  ja  weiss,  ,dass  die  menschliche  Erkenntniss  keineswegs  eine  volle 
Gewissheit,  sondern  immer  nur  höchstens  eine  grössere  oder  geringere 
Wahrscheinlichkeit  beanspruchen  kann  ^).  Dieses  skeptische  Verhalten 
ist  denn  auch  die  beste  Disposition  zur  Aufnahme  der  göttlichen  Of- 
fenbarung und  zum  christlichen  Glauben.  Wie  die  mystische  Theolo- 
gie von  dem  Menschen  verlangt,  dass  er  Alles,  was  in  ihm  selbstisch 
ist,  von  sich  abtliue  und  seine  Seele  gleichsam  ausleere,  weil  sie  nur 
unter  dieser  Bedingung  empfänglich  ist  fQr  die  höhere  Einwirkung  des 
heiligen  Geistes :  so  kann  auch  der  Glaube  nur  unter  der  Bedingung 
im  Menschen  sich  bilden  und  festigen,  dass  dieser  die  Eitelkeit  des 
eigenen  Wissens  ablegt,  in  dem  Bewusstsein,  dass  Gott  den  Geist 
zwar  für  die  Wahrheit  geschaffen  hat,  dass  aber  die^e  Wahrheit  nicht 
durch  menschliche  Mittel,  sondern  nur  dadurch  gewonnen  werden  kann, 
dass  Gott  sie  ans  offenbart,  in  dessen  Schoosse  sie  wohnt  *).  Die  An- 
nahme, dass  man  aus  sich  selbst  die  Wahrheit  mit  Gewissheit  erken- 
nen könne,  hat  alle  Uebel,  alle  Häresien  hervorgebracht  0.  Ein  Aka- 
demiker oder  Pyrrhonist  wird  kein  Häretiker  *).  —  Endlich  gehört  zur 
Freiheit  des  Geistes  im  Denken  auch  noch  eine  rechte  Universalität 
des  Geistes,  vermöge  welcher  der  Mensch  seine  Betrachtung  ausdehnt 
über  die  ganze  Welt ,  nicht  etwa  bei  seiner  nächsten  Umgebung  stehen 
bleibt  und  alles  dasjenige  verwirft ,  was  nicht  mit  dieser  stimmt  0-  — 
Die  Freiheit  des  Geistes  im  Wollen  endlich  bringt  es  mit  sich ,  dass  man 
sein  Wollen  nie  irgend  einem  Gegenstande  gefangen  gibt  und  seine  Be- 
dürfnisse so  sehr  als  möglich  beschränkt  ^). 

Was  femer  die  Grundlagen  der  wahren  Weisheit  betrifft,  so  sind 
als  solche  zu  bezeichnen  eine  ächte  Rechtschaffenheit  (vraye  preud- 
hommie),  und  dann  die  Wahl  eines  bestimmten  Lebensberufes  und 

1)  Ib.  L  2.  eh.  1,  1—10.  -  2)  Ib.  I.  2.  eh.  2,  1.  2.  -  8)  Ib.  J.  2.  eh.  2,  6. 
4)  Ib.  1.  2.  eh.  2,  6.  p.  813  sqq.  —  5)  Ib.  1.  e.  p.  812.  —  6)  Ib.  1.  c.  p.  816, 
7)  Ib.  1.  2.  eh.  2,  7.  -  8)  Ib.  l  2,  eh.  2,  8. 
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Lebenszweckes  ^).  Die  Rechtschaflfenhelt  ist  eine  feste  und  unerschütter- 
liche Disposition  des  Willens,  vermöge  deren  man  in  Allem  dem  Gesetze 
der  Natur  oder  der  Vernunft  zu  folgen  bereit  ist ').  Es  darf  sich  diese 
Rechtschaffenheit  nicht  auf  ein  äusseres  Motiv,  auf  die  Hofifhung  einer 
Belohnung ,  oder  auf  die  Furcht  vor  der  Strafe  stützen ;  man  muss 
vielmehr  rechtschaffen  sein  um  der  RechtschafFenheit  willen  0.  Das  ist 
das  Ziel  des  menschlichen  Handelns,  worin  das  Glück  und  die  Voll- 
kommenheit des  Menschen  in  diesem  Leben  gründet  ^).  Die  Regel  die- 
ses Verhaltens  ist  das  natürliche  Sittengesetz,  welches  in  das  Herz 
des  Menschen  durch  die  Natur  selbst  geschrieben  ist  Es  ist  dieses 
Gesetz  ein  Strahl  der  Gottheit,  ein  Ausäuss  derselben,  es  ist  eine 
Wirkung  des  ewigen  Gesetzes,  welches  Gott  selbst,  sein  heiliger  Wille 
ist  ^).  Dieses  Gesetz  kennen  zu  lernen  ist  die  nothwendige  Bedingung 
der  Rechtschaffenheit. 

Es  folgen  nun  die  Pflichten  der  Weisheit,  d.  b.  die  Art  und  Weise, 
wie  sich  dieselbe  zu  bethätigen  hat.  Unter  diesen  Pflichten  steht  oben 
an  wahre  Frömmigkeit  und  Religiosität  „Die  Religion  besteht  in  der 
Erkenntniss  Gottes  und  unser  selbst ;  ihre  Bestimmung  ist,  Gott  nach 
allen  Kräften  zu  erheben,  den  Menschen  aufs  tiefste  zu  demütigen 
und  ihn  als  verloren  hinzustellen ;  dann  aber  ihm  die  Mittel  darzu- 
reichen ,  um  sich  wieder  zu  erheben ,  ihm  sein  Elend  und  seine  Nich- 
tigkeit fühlen  zu  lassen,  damit  er  all  seine  Zuversicht  auf  Gott  setze. 
Sie  hat  den  Menschen  mit  dem  Urheber  alles  Guten  als  der  Wurzel 
seines  Seins  zu  verbinden,  in  welcher  allein  er  feststeht  und  zur  Voll- 
kommenheit fortschreitet  Gott  alle  Ehre  und  den  Menschen  allen 
Dienst  erweisen,  —  das  ist  das  Ziel  und  die  Wirkung  der  Religion  •).** 
Die  Religion  tritt  an  den  Menschen  heran  mit  Lehren,  welche  dem 
menschlichen  Verstände  theils  zu  niedrig,  theils  zu  hoch  erscheinen; 
weshalb  dieser  nicht  selten  daraus  Veranlassung  nimmt,  sich  dagegen 
aufzulehnen  und  sie  zu  verspotten.  Aber  die  Religion  muss  in  solcher 
Weise  vor  den  Verstand  treten,  denn  sonst  würde  sie  kein  Gegen- 
stand d.  Achtung  und  Bewunderung  sein,  wie  sie  es  doch  sem  soll. 
Man  miT<s  einfach  und  gehorsam  der  Religion  sich  unterwerfen;  man 
muss  ihr  Glauben  schenken ,  man  muss  sein  Urtheil  unterwerfen  und 
sich  von  der  Auctorität  leiten  lassen.  Der  Religion  ist  es  wesentlich, 
geoffenbart  zu  sein ,  und  darum  nehmen  alle  Religionen  ohne  Ausnahme 
diesen  Charakter  für  sich  in  Anspruch  ^).  Allerdings  ist  es  erschreckend, 
dass  so  viele  und  so  verschiedene  Religionen  in  der  Welt  sind,  welche 


1)  Ib.  1.  2.  pref.  4.  —  2)  Ib.  1.  2.  cb.  3,  12.  eh.  3,  4.  -  8)  Ib.  1.  2.  ch,8,  6. 
p.  345  sqq.  —  4)  Ib.  1.  2   eh.  3,  12. 

6)  Ib  1.  2.  eh.  3,  6.  C'eet  un  eclat ,  et  rayon  de  la  divinlt^ ,  une  defloxion, 
et  dependance  de  la  loi  etorneUe,  qai  est  dieu  mesme  et  sa  volonte. 

6)  Ib.  1.  2.  eh.  ö,  1  sqq.  -  7)  Ib.  L  c.  n.  6  sqq. 
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alle  die  gleichen  Ansprüche  auf  göttliche  Offenbarung  machen,  alle  auf 
Wunderund  Zeichensich  berufen  und  sich  immer  gegenseitig  verdammen. 
Aber  an  der  Religion  selbst  braucht  man  deshalb  nicht  irre  zu  werden. 
Nur  das  Christenthum  ist  die  wahre  Religion  und  beruht  auf  wahrer 
Offenbarung  ^).  Doch  einem  Jeden  gibt  das  Land ,  die  Nation,  der  Ort, 
wo  er  geboren  worden ,  seine  Religion.  Die  Menschen  sind  Juden,  Mu- 
hamedaner  oder  Christen ,  bevor  sie  wissen ,  dass  sie  Menschen  sind. 
So  kommt  denn  auch  das  Christenthum  durch  solche  menschliche  Mittel 
und  Wege  an  uns  heran.  Der  Weise  soll  sich  demselben  unterwerfen. 
Innere  und  äussere  Gottesverehrung  soll  er  miteinander  verbinden. 
Keine  wahre  Religiosität  ohne  Tugend,  und  keine  wahre  Tugend  ohne 
Religiosität.  Den  Aberglauben,  diese  natürliche  Kränkelt  des  Men- 
schen ,  soll  der  Weise  fliehen ;  nur  das  wahrhaft  religiöse  Gefühl  soll 
er  pflegen ').    .  ' 

An  die  Pflicht  der  Religiosität  schliesst  sich  dann  an  die  Pflicht, 
seine  Begierden  und  Genüsse  zu  regeln ,  d.  h.  Weniges  und  dieses  We- 
nige nur  natur-  und  ordnungsgemäss  und  2um  eigenen  Besten  zu  ver- 
langen^. Es  folgt  dann  die  Pflicht,  sich  mit  Mass  und  Gleichmut  zu 
verhalten  im  Glück  und  im  Unglück*);  ferner  die  Pflicht,  die  Gesetze, 
Gewohnheiten  und  Gebräuche  des  Landes,  in  welchem  man  lebt,  zu 
beobachten  ^) ,  sich  wohl  zu  vertragen  mit  Andern  ^)  und  klug  zu  Werke 
zu  gehen  in  allen  obliegenden  Geschäften ''). 

Aus  der  Erfüllung  dieser  Weisheitspflichten  resultiren  dann  endlich 
die  Früchte  der  Weisheit,  deren  Charron  besonders  zwei  namhaft 
macht,  nämlich  dass  der  Weise  stets  bereitet  ist  für  den  Tod^),  und 
dass  er  die  wahre  Ruhe  des  Geistes  geniesst  und  diese  ihm  stets  be- 
wahrt bleibt').  Diese  Ruhe  des  Geistes  ist  das  höchste  Gut,  die 
Krone  der  Weisheit^"). 

Das  ist  in  allgemeinen  Umrissen  die  Lehre  Charron's  von  der 
Weisheit.  Das  Ideal,  das  er  uns  von  derselben  gibt,  ist,  wie  wir 
sehen,  vorwiegend  praktischer  Natur.  Das  theoretische  Moment  der 
Weisheit  tritt  gegenüber  dem  praktischen  sehr  in  den  Hintergrund,  ja 
es  wird  stillschweigend  eigentlich  ganz  In  Abrede  gestellt,  weil  die 
menschliche  Vernunft  für  unfähig  erklärt  wird,  die  Wahrheit  zu  fin- 
den oder  sich  in  sichern  Besitz  derselben  zu  setzen.  Gerade  darin 
liegt  der  Skepticismus  des  Charron.  Im  praktischen  Gebiete  kennt  er 
denselben  nicht.  Der  Skepticismus  in  Bezug  auf  die  theoretischen  Wahr- 
heiten scheint  ihm  eine  nothwendige  Voraussetzung  zur  Verwirklichung 
seines  Weisheitsideales.    Nur  wer  seinen  natürlichen  Erkenntnisskräften 


1)  Ib.  1.  c.  n.  4.  —  2)  Ib.  1.  c.  n.  11  sqq.  Vgl.  Tennemcmn,  Gesch.  d.  Phil. 
Bd   9.  S.  477  ff.  —  8)  De  la  sagesse,  1.  c.  eh.  6,  6.  —  4)  Ib.  1.  2.  eh.  7. 

5)  Ib.  1.  2.  eh.  8.  —  6)  Ib.  L  2.  eh.  9.  —  7)  Ib.  1.  2.  eh.  10  —  8)  Ib.  1.  2. 
eh.  11.  —  9)  Ib.  1.  2.  eh.  12.  —  10)  Ib.  L  2.  eh   12,  1, 
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inisstraut,  nur  wer  den  Prätentionen  der  menschlichen  Wissenschaft 
den  Zügel  anlegt  und,  statt  auf  die  Resultate  dieser  Wissenschaft  un- 
bedingt zu  vertrauen ,  ihnen  mit  ätzendem  Zweifel  entgegenkommt,  — 
der  hat  jene  rechte  Disposition  sich  eigen  gemacht,  welche  zur  Er- 
riugung  der  wahren  Weisheit  erforderlich  ist.  Es  ist  gewiss  die  Frage 
gestattet,  ob  denn  diese  Auffassung  der  menschlichen  Weisheit  nicht 
ebenso  einseitig  sei,  als  jene,  welche  das  Wesen  derselben  nur  in  das 
theoretische  Wissen  setzt  und  das  praktische  Moment  über  laute^ 
theoretischer  Wissenschaft  ganz  aus  den  Augen  verliert  Wir  glauben, 
die  Wahrheit  werde  hier  wie  überall  in  der  Mitte  liegen.  Beide,  das 
theoretische  und  das  praktische  Moment,  müssen  gleichmässig  mit  ein- 
ander verbunden  werden ,  wenn  man  den  wahren  Begriff  der  Weisheit 
gewinnen  will. 

S*    Franz  Saiiehes. 

§.  85. 

Als  drittes  Glied  in  der  Reihe  der  Skeptiker  unserer  Periode  be- 
gegnet uns  Franz  Sanchez.  Er  tritt  mit  dem  Zweifel  vor  seine  Zeit- 
genossen, will  aber  doch  bei  dem  Zweifel  allein  nicht  stehen  bleiben; 
er  hält  eine  bessere  Methode  des  Wissens  für  möglich,  als  sie  bisher  in 
Uebung  war.  —  Auf  dem  Wege,  sagt  er,  welchen  man  bisher  einge- 
schlagen, lasse  sich  kein  sicheres  Wissen  erzielen;  überhaupt  sei  es 
ungemein  schwer,  zu  diesem  Ziele  zu  gelangen;  der  Mensch  müsse 
sich  in  den  meisten  Beziehungen  bescheiden  mit  dem  Zweifel.  Zwar 
sei  es  nicht  unmöglich,  eine  Methode  aufzustellen,  mit  welcher  sich 
glücklichere  Resultate,  als  bisher,  erzielen  Hessen;  aber  diese  Me- 
thode müsse  erst  gefunden  werden.  Das  sind  die  Orundgejdanken, 
welche  wir  bei  Sanchez  in  den  verschiedensten  Wendungen  stets  wie- 
derkehren sehen.  Die  Waffen  derben  Spottes  gegen  die  Gegner  seiner 
Ansicht  stehen  ihm  dabei  reichlich  zu  Gebote.  Alle  Geschicklichkeit 
und  Kraft  verwendet  er  zur  skeptischen  Untergrabung  der  bisherigen 
Wissenschaft  und  Wissenschaftslehre.  Eine  neue  Methode  zur  Erzie- 
lung eines  verlässigeren  Wissens  hat  er  zwar  versprochen;  aber  er 
scheint  das  Werk  nicht  zu  Stande  gebracht  zu  haben,  wenigstens  ist 
keine  hierauf  bezügliche  Schrift  von  ihm  erschienen.  Das  Niederreis- 
sen  ist  ihm  gelungen,  der  Aufbau  scheint  ihm  nicht  geglückt  zu  sein. 
Von  seinen  skeptischen  Vorgängern  unterscheidet  er  sich  dadurch,  dass 
seine  Darstellung  eine  mehr  schulgerechte  ist,  und  daher  auch  seine 
skeptische  Kritik  das  Gepräge  der  Schule  nicht  verläugnen  kann.  Wäh- 
rend das  skeptische  Moment  bei  jenen  stets  einem  ausser  ihm  selbst  lie- 
genden Zwecke  dient,  bietet  uns  dagegen  Sanchez  eine  eigentliche 
Zweifelstheorie,  indem  er  ex  professo  den  Zweifel  als  berechtigt  und 
als  nothwendig  zu  begründen  sucht. 
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Franz  Sanchez  ward  nach  der  gewöhnlichen  Annahme  im  Jahre 
1562  zu  Bracara  in  Portugal  geboren.  Sein  Vater  war  Arzt  und,  wie 
die  Sage  geht ,  von  jüdischer  Abkunft  Durch  den  Vater  mag  auch 
die  Neigung  des  Sohnes  zur  Naturforschung  geweckt  und  entwickelt 
worden  sein.  Sehr  frilh  trat  schon  diese  Neigung  bei  letzterm  her- 
vor; von  frühester  Jugend  an  war  er,  wie  er  selbst  uns  erzählt,  der 
Betrachtung  der  Natur  hingegeben  und  forschte  allen  Dingen  genau, 
bis  in's  Kleinste  nach.  Dieser  Zug  zur  Natur  und  zur  Naturbeo- 
bachtung tritt  auch  in  seinen  Schriften  überall  hervor.  Er  stand  in 
dieser  Beziehung  ganz  in  der  Richtung  seiner  Zeit,  welche,  wie  wir 
wissen,  immer  mehr  der  Natur  und  dem  Sinnenfälligen  sich  zuwendete. 
Sein  Vater  siedelte  später  nach  Bordeaux  über,  wo  dann  der  Sohn 
unter  denselben  Einflüssen  aufwuchs ,  unter  welchen  Montaigne  und 
Gharron  daselbst  ihren  Skepticismus  ausgebildet  hatten.  Er  widmete 
sich  der  Arzneikunde.  Nachdem  er  in  Bordeaux  seine  wissenschaft- 
liche Bildung  erhalten ,  ging  er  nach  Italien ,  wo  er ,  um  sich  in  den 
Wissenschaften  zu  vervollkommnen,  mehrere  Jahre  verweilte.  Nach 
seiner  Rückkehr  setzte  er  zu  Montpellier,  dieser  berühmten  Pflanz- 
stätte der  Medicin,  seine  Studien  fort  und  wurde,  kaum  vierundzwanzig 
Jahre  alt,  im  Jahre  1586  zum  Lehrer  der  Medicin  daselbst  ernannt 
Doch  blieb  er  nicht  in  dieser  Stellung ;  wir  finden  ihn  später  zu  Tou- 
louse ,  zuerst  als  Vorstand  eines  Krankenhauses,  dann  als  Lehrer  der 
Philosophie  und  zuletzt  auch  der  Medicin.  In  diesen  Aemtem  lebte 
und  wirkte  er  bis  zu  seinem  Tode  im  Jahre  1632. 

Das  Hauptwerk  des  Sanchez  ist  die  Schrift,  welche  den  Titel  führt: 
„Quod  nihil  scitur."  In  dieser  hat  er  seiner  skeptischen  Denkweise 
ihren  vollen  Ausdruck  gegeben.  Schon  im  Jahre  1576  war  sie,  we- 
nigstens der  Hauptsache  nach  vollendet.  Im  Drucke  erschien  sie  aber 
erst  im  Jahre  1581.  Sie  ist  es,  durch  welche  Sanchez  einen  Platz  in 
der  Geschichte  der  Philosophie  sich  errungen  hat  Seine  übrigen  phi- 
losophischen Schriften  sind  von  geringerer  Bedeutung.  Dazu  gehören 
das  Buch:  „De  divinatione  per  somnum  ad  Aristo tolem, ''  in  welchem  er 
den  Aberglauben  der  Wahrsagerei  bekämpft ;  ein  Gedicht  über  den  Co- 
meten  von  1577,  in  welchem  er  den  astrologischen  Träumereien  seiner 
Zeit  den  Krieg  erklärt ;  dann  ein  Commentar  in  libr.  Arist.  Physiogno- 
micon ,  und  ein  Commentar  zu  der  aristotelischen  Schrift  „  De  longi- 
tudine  et  brevitate  vitae.*'  Seine  medicinischen  Schriften  können  hier 
nicht  in  Betracht  kommen. 

Wenden  wir  uns  also  zur  Hauptschrift  des  Sanchez  „Quod  nihil 
scitur,"  und  sehen  wir,  auf  welche  Weise  er  seine  skeptische  Denk- 
weise darlegt*). 


1)  Wir  besitzen  über  Sanchez  eine  neuere  Monographie  von  Gerkrath,  mit 
dem  Titel:  „Franz  Sanchez;  ein  Beitrag  znr  Qesehichte  der  philosopbiBchen  Be- 
Stockt,  Oeiohichte  dar  PhUoiophia.   ni.  25 
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Voll  Wissbegierde  scheint  Sanchez  in  seiner  Jagend  eine  Zeitlang 
mit  Eifer  und  Vertrauen  die  Wissenschaft ,   welche  ihm  seine  Ldirer 
überlieferten,   ergriffen   und  leicht  sich   beruhigt  zu  haben.    In  der 
Vorrede  zu  seinem  Buche  „Quod  nihil  scitur,''  sagt  er  von  sich  selbst, 
dass  er  in  seiner  Wissbegierde  Anfangs  an  jeder  geistigen  Speise,  die 
man  ihm  bot ,  sich  habe  genügen  lassen.    Er  habe  geglaubt,  ein  yoU- 
kommenes  Wissen  zu  besitzen ,  wenn  er  das  seinem  Gedächtnisse  ein- 
prägte, was  ihm  seine  Lehrer  vortrugen.    Bald  aber  habe  sich  der 
Zweifel  in  ihm  zu  regen  angefangen ;  er  habe  Eckel  an  Allem  bekom- 
men ,  was  er  in  sich  aufgenommen  habe ,  und  habe  alle  diese  sogenannte 
geistige  Speise  wieder  von  sich  gegeben  ^).    Er  habe  sich  dann  an  an- 
dere Lehrer  gewendet;  aber  auch  bei  ihnen  nur  trübe  Schatten  der 
Wahrheit  gefunden.    So  sei  er  endlich  dahin  gekommen ,  an  der  ganzen 
bisherigen  Schulweisheit  zu  zweifeln  und  zu  verzweifeln.    In  der  That, 
was  thun  denn  diese  Männer ,  die  uns  Lehrer  der  Weisheit  sein  wollen  ? 
Sie  begnügen  sich  überall  damit ,  dem  Aristoteles  nachzubeten ,  seine 
Aussprüche  zu  erklären  und  dem  Gedächtnisse  einzuprägen;  deij^ge 
gilt  ihnen  als  der  gelehrteste ,  welcher  am  meisten  aus  Aristoteles  zu 
citiren  im  Stande  ist.    Macht  man  ihnen  den  kleinsten  Einwurf  dagegen, 
so  verstummen  sie;  unterlassen  es  aber  dann  auch  nicht,  deiyenigen, 
welcher  dem  Aristoteles  zu  widersprechen  wagt,  emen  Lästerer  und 
Sophisten  zu  schmähen  ^).    Das  a/vroq  l(pa^  welches  emes  Philosophen 
so  unwürdig  ist,   spielt  bei  ihnen  die  Hauptrolle^).    Allerdings  ist 
Aristoteles  einer  der  scharfsinnigsten  Forscher  gewesen ;  aber  daraus 
folgt  nicht ,  dass  er  gar  nicht  geirrt  habe  und  dass  man  ihm  in  Allem 
vertrauen  müsse.    Er  war  ein  Mensch ,  wie  wir ,  der  wider  Willen  oft 
die  Betäubung  und  Schwäche  des  menschlichen  Geistes  verrathen  hat^). 
Und  wenn  seine  Anhänger  doch  nur  bei  ihm  stehen  blieben  I  So  aber 
erfinden  sie  inuner  neue  und  neue  Distinctionen,  immer  neue  und  neue 
Terminen,  über  welche  Aristoteles  selbst  staunen  müsste,  wenn  er  sie 
hören  könnte.    So  kommt  es,  dass  jene,  welche  den  Verstand  auf- 
klären sollten,  denselben  durch  das  Gewebe  ihrer  immer  mehr  sich 
häufenden  unfassbaren  Erfindungen  nur  noch  mehr  verdunkeln.    Da 
hörst  du  nichts  von  den  Sachen  selbst;  die  Dinge  selbst,  ihre  Natur 
und  Beschaffenheit  werden  dir  nicht  erklärt ;  du  wirst  inuner  auf  dunkle 
Worte  verwiesen ,  und  je  mehreres  und  dunkleres  Einer  erdichtet,  als 
ein  desto  grösserer  Gelehrter  wird  er  anerkannt*).    Auf  diesem  Wege 


wegangen  im  Anfange  der  neuern  Zeit.'*  Wien  1860.    Ich  habe  diese  Monogra- 
phie für  meine  Darstellung  hie  und  da  beigezogen. 

1)  Fromciac.  Sanchez,  „Quod  nihil  scitur,'*  (ed.  Rotterdam.  1649)  praef. 
p.  6  sq.  —  2)  Ib.  p.  6  ßq. 

3)  Ib.  p.  145.    Eine  iUorom  avr^  if«  tam  illiberum  indignumque  Phflosopho. 

4)  Ib.  praef.  p.  9.  —  6)  Ib.  p.  19  sqq. 
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lässt  sich  nun  ebmal  zu  keinem  gedeihlichen  Ziele  kommen.  Man  muss 
die  ganze  Schulweisheit  fallen  lassen,  man  muss  sich  allein  auf  sich 
selbst  zurückwenden  und  den  Blick  auf  die  Sachen  wenden,  um  durch 
Uutersnchung  der  Natur  selbst,  wo  möglich,  ein  besseres  Resultat  zu 
gewinnen.  So  zu  verfahren  habe  er  sich  endlich  entschlossen,  nach- 
dem er  den  Wust  der  Schulweisheit  von  sich  abgeschüttelt  hätte  ^). 

Wir  fragen  billig ,  welches  denn  nun  das  Resultat  sei ,  das  San- 
cbez  auf  diesem  Wege  gewonnen  hat.  Wir  müssen  leider  sagen,  dass 
dieses  Resultat,  so  weit  es  uns  in  den  Schriften  des  Sanchez,  beson- 
ders in  seiner  Hauptschrift ,  vorliegt ,  ein  rein  negatives  ist.  In  letz- 
terer sucht  er  ex  professo  nachzuweisen,  dass  dasjenige,  was  man  ge- 
wöhnlich für  Wissenschaft  hält,  keine  Wissenschaft  sei,  ja  dass  es 
überhaupt  unmöglich  sei ,  ein  wahres  und  eigentliches  Wissen  zu  ge- 
winnen. Die  Vernunft  müsse  ihre  Ansprüche  herabstimmen,  sie  dürfe 
nicht  so  kühn  sein ,  ein  strenges  Wissen  für  möglich  zu  halten.  JUi- 
hil  scitur,  ^'  und :  „  nee  unum  hoc  scio ,  me  nihil  scire,  ^'  —  das  ist 
der  beständige  Refrain  des  Sanchez,  das  letzte  Resultat  seiner  philo- 
sophischen Untersuchungen;  diesen  Satz  zu  vertheidigen  und  aufrecht 
zu  erhalten  ist  der  Zweck  seiner  mehr  erwähnten  Schrift :  „Quod  nihil 
scitur^) ;  ^^  und  selbst  in  jenen  Schriften,  in  welchen  er  sich  mit  positiven 
Untersuchungen  beschäftigt,  hängt  er  jeder  Untersuchung  am  Schlüsse 
das  Wörtchen:  „quid?''  an,  um  damit  auszudrücken,  dass  er  das  Re- 
sultat seiner  Untersuchung  selbst  nicht  für  ganz  zuverlässig  halte. 

Man  hat  bisher,  sagt  Sanchez,  angenommen,  dass  die  Wissen- 
schaft erzielt  werde  durch  das  demonstrirende  Schlussverfahren,  wel- 
ches hinwiederum  die  Definition  voraussetzt.  Aber  kann  das  eine  Wis- 
senschaft genannt  werden,  was  auf  solchem  Wege  erzielt  wird?  Mit 
nichten  I  Schon  die  Definition  ist  zu  diesem  Zwecke  ganz  ungeeignet 
Man  hat  gesagt,  durch  die  Definition  werde  die  wahre  Natur  und  We- 
senheit des  Dinges  ausgedrückt  Allein  nichts  ist  unrichtiger  als  die- 
ses. Die  wahre  Natur  der  Dinge  können  wir  nicht  erkennen  und  also 
auch  nicht  definiren;  unsere  Definitionen  sind  nur  Erklärungen  von 
Worten;  fast  jede  Untersuchung  dreht  sich  nur  um  Worte ^).  An  die 
Stelle  eines  dunkeln  Wortes  setzt  man  häufig  noch  dunklere  Worte; 
je  weiter  man  geht,  desto  weniger  richtet  man  aus,  je  mehr  Worte 
man  macht,  desto  grösser  die  Verwirrung.  Und  zudem  läuft  zuletzt  jede 
Definition  auf  ein  Unerklärliches  hinaus.  Wenn  ich  z.  B.  den  Menschen 
definire  als  ein  „  animal  rationale, ''  so  erfordert  jedes  dieser  beiden 
Worte  wieder  eine  neue  Erklärung ,  die  Worte ,  in  welche  diese  neue 
Erklärung  gefasst  wird,  wieder  eine  andere,  und  so  fort,  bis  man 
endlich  bei  dem  Begriffe  des  Seienden  anlangt,  welcher  nach  dem  Ge- 
ständnisse der  Dialektiker  selbst  nicht  mehr  weiter  erklärt  werden 


1)  Ib.  praef:  p.  6.  8.  —  2)  Ib.  p.  18.  —  8)  Ib.  p.  14. 
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kann.  Also  ein  solches  Spiel  mit  Worten,  welches  immer  wieder  auf 
Unerklärliches  hinausläuft,  soll,  eine  wahre  Erkenntniss  der  Natur  der 
Dinge  in  sich  schliessen  ?  Gewiss  ist  Nichts  ungegründeter  als  dieses, 
besonders  da  noch  dazu  die  einzelnen  Worte  von  Verschiedenen  in 
verschiedenem  Sinne  gebraucht  werden  *). 

Aber  auch  die  Demonstration  ist  ganz  und  gar  unfähig,  uns  ein 
wahres  Wissen  zu  vermitteln.  Denn  die  Demonstration  kann  ja  doch 
nur  geschehen  durch  eine  Reihe  von  Syllogismen.  Aber  was  ist  doch 
dieses  syllogistische  Verfahren  für  eine  langwierige,  vielverschlungene 
und  spitzfindige  Sache  I  Welche  überflüssige  Künsteleien  treten  dabei 
hervor ')  I  Aristoteles  selbst ,  der  Erfinder  der  Syllogistik ,  hat  nir- 
gendwo anders  einen  Syllogismus  gebildet,  als  wo  er  dessen  Aufbau 
lehrt,  und  da  nicht  aus  Worten,  die  eine  Bedeutung  haben,  sondern 
nur  aus  den  Buchstaben  A ,  B ,  C ,  und  selbst  diess  ist  ihm  noch 
schwer  geworden ').  Und  daran  sollte  die  Wissenschaft  gebunden  sein! 
Zudem  bewegt  sich  jede  syllogistische  Demonstration,  wie  jede  De- 
finition ,  in  blossen  Worten ,  die  selbst  nicht  klar  sind ;  die  Sache 
selbst  bleibt  nach  wie  vor  dunkel  und  unerklärt*).  Ausserdem  heisst 
es,  dass  in  jeder  Demonstration  gewisse  Principien  zu  supponiren 
seien,  welche  die  Grundlage  der  Demonstration  bilden,  und  über 
welche  zu  streiten  nicht  erlaubt  sei.  Aber  abgesehen  davon,  dass  es 
gar  nicht  ausgemacht  ist,  ob  es  nur  überhaupt  solche  Principien  gebe, 
und  ob  sie,  selbst  in  der  Voraussetzung,  dass  es* solche  gebe,  für 
uns  erkennbar  seien :  könnte  die  wahre  Wissenschaft  keineswegs  in  so 
nothwendiger,  durch  ein  strenges  Gesetz  zwingender  Weise  hervorge- 
bracht werden;  sie  müsste  vielmehr  frei  sein  und  aus  einem  freien 
Geiste  kommen ').  Mit  Unrecht  also  sagt  man ,  die  Wissenschaft  sei 
ein  Habitus,  welcher  durch  die  Demonstration  erlangt  wird.  Durch 
die  Demonstration  ist  keine  Wissenschaft  erreichbar,  und  zudem,  wenn 
man  die  Wissenschaft  einen  Habitus  nennt,  so  gebraucht  man  hiebei 
wiederum  ein  Wort,  welches  noch  dunkler  ist,  als  die  Sache  selbst, 
welche  dadurch  erklärt  werden  soll  ^). 

Die  wahre  und  rechte  Definition  der  Wissenschaft  müsste  eigentlich 


1)  Ib.  p.  U  sqq.  p.  17  sqq. 

2)  Ib.  p.  23  sq.  Quam  subtilis,  quam  longa,  quam  difficüis  syllogismorom 
adentia!  SÜie  ftitUis,  longa,  diffidlis,  nu]]a  syllogismoram  scientia. 

3)  Ibi  p.  30.  -  4)  Ib.  p.  24  sqq.  p.  168. 

6)  Ib.  p.  33  sq.  Unde  et  illad  mihi  stultam  admodam  Tidetor ,  quod  qoidam 
astraont,  demonetrationem  ex  aeternis  et  inviolabilibus  necessario  concladere  et 
cogere :  cum  forsan  talia  nolla  sint ,  aut  si  qoae  sint ,  nobis  omnino  incognita  ut 
talia  EQnt,  qoi  tum  maxime  corruptibües  parvoque  admodum  tempore  violabUes 
mnitum  simus.  Qoare  contra  vera  scientia,  si  quae  esset,  libera  esset  et  a  h'bera 
mente:  qoae  si  ex  se  non  percipiat  rem  ipsam,  nnllis  coacta  demonstrattoniboB 
perdpiet    cf.  p.  53  sq.  ~  6)  Ib.  p.  35. 
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also  lauten :  Wisseaschaft  ist  die  vollkommene  Erkenntniss  einer  Sache 
(scientia  est  rei  perfecta  cognitio) ').  Fragt  man  weiter,  was  Erkenntniss 
sei,  so  kann  man  allerdings  antworten :  sie  sei  eis  Ergreifen,  Durch- 
schauen, Einsehen  der  Sache  ^) ;  aber  man  kommt  mit  solchem  unaufhör- 
lichen Erklären  nicht  weiter,  sondern*  macht  vielmehr  Alles  noch  dunk- 
ler ^).  Bleiben  wir  also  bei  der  erwähnten  Begriffsbestimmung  der  Wis- 
senschaft stdien  und  fragen  wir,  ob  eine  solche  Wissenschaft  überhaupt 
möglich  sei,  so  müssen  wir  diese  Frage  entschieden  verneinen.  Es 
ergibt  sich  uns  dieses  in  gleicher  Weise  aus  der  Untersuchung  je- 
des der  drei  Momente  unserer  Definition :  „  res, ''  „  cognitio ''  und 
„  perfecta  "  *). 

§.  86. 

Was  vorerst  die  Dinge  betrifft,  so  lässt  sich  wenigstens  nicht 
nachweisen,  dass  dieselben  nicht  unendlich  an  Zahl  seien.  Wie  väre 
es  aber  möglich  für  uns ,  Unendliches  zu  erkennen  0.  Aber  wenn  wir 
auch  zugeben,  dass  die  Dinge  endlich  an  Zahl  seien,  so  ist  damit  für 
unsere  Erkenntniss  Nichts  gewonnen.  Denn  die  Welt  bildet  ein  har- 
monisches ,  einheitliches  Ganzes,  worin  jeder  Theil  nur  durch  das  Zu- 
sammenwirken aller  übrigen  entsteht,  und  durch  die  Verbindung  mit 
allen  übrigen  sein  Bestehen  hat.  Jedes  Ding  kann  also  nur  im  Zu- 
sanunenhang  mit  allen  übrigen  vollkommen  erkannt  werden;  wir  er- 
kennen kein  Ding  vollkommen ,  wenn  wir  nicht  auch  alle  übrigen  er- 
kennen ;  es  gibt  nur  Eine  Wissenschaft.  Aber  wer  ist  im  Stande  Alles 
zu  erkennen,  wer  vermag  alle  Wissenschaften  kennen  zu  lernen^)!  — 
Allerdings ,  sagt  man ,  ist  eine  solche  Erkenntniss  aller  Individuen 
nicht  möglich ;  aber  das  ist  auch  nicht  nothwendig ,  es  genügt ,  die 
allgemeinen  Arten  und  Gattungen  zu  erkennen ,  weil  die  Wissenschaft 
sich  nur  im  Allgemeinen  bewegt.  —  Aber,  erwiedert  Sanchez,  was  ist 
denn  doch  dieses  Allgemeine,  was  sind  die  Gattungen  und  Arten? 
Nichts  sind  sie ,  als  Erdichtungen ,  Bilder  der  Phantasie.  Es  gibt  in 
Wirklichkeit  nur  Individuen.  Diese  also  wären  es,  welche  wir  voll- 
kommen erkennen  müssten,  wenn  eine  Wissenschaft  möglich  sein  sollte. 
Aber  wer  wird  im  Stande  sein ,  zu  diesem  Ziele  zu  gelangen '')  I  — 
Ein  weiterer  Grund  unserer  Unwissenheit  ist  die  trennende  Schranke, 
welche  Raum  und  Zeit  zwischen  uns  und  so  manchen  Dingen  errich- 
ten.   Was  wissen  wir  von  dem ,  was  im  Innern  der  Erde ,  was  im  Him- 


1)  Ib.  p.  51  sq.    Cf.  p.  35.    Scientia  nil  aliud  est,  quam  interna  visio. 

2)  Ib.  p.  52.    Comprehensio,  perspectio,  inteüectio.  —  8)  Ib.  p.  51  sq. 

4)  Ib.  p«  56  sq.  In  scientia  igitnr,  si  definitionem  admittas  meam,  tria  sunt: 
res  Bcienda,  cognitio  et  perfectum:  quorum  quodlibet  singillatim  nobis  ezpenden- 
dum  erit,  nt  inde  coliigamns,  nihil  sdri. 

5)  Ib.  p.  57  sqq.  —  6)  Ib.  p.  60  sqq.  —  7)  Ib.  p.  68  sqq. 
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melsraume  ist  und  vorgeht,  was  wissen  wir  von  dem,  was  lange  vor  uns 
geschehen  oder  gewesen  ist!  Welche  Streitigkeiten  sind  nicht  entstan- 
den unter  den  Philosophen  über  die  Frage ,  ob  die  Welt  ewig  sei  oder 
einen  Anfang  genommen  habe !  Köiner  weiss  es ;  die  Offenbarung  allein 
hat  uns  darüber  aufklären  können  ')•  —  Noch  mehr.  Die  einen  Dinge 
sind  in  jeder  Beziehung  veränderlich ;  sie  befinden  sich  in  einem  bestän- 
digen Flusse  des  Werdens  und  Vergehens ;  während  andere  wiederum 
von  ununterbrochener  Dauer  sind.  Wie  wir  uns  nun  von  diesen  keine 
Rechenschaft  ablegen  können ,  weil  unser  Leben  nicht  beständig  dauert, 
so  auch  nicht  von  jenen,  weil  sie  niemals  ganz  dieselben  bleiben,  sondern 
bald  sind ,  bald  wieder  nicht  sind  ^).  —  Gewisse  Erkenntnissgegenstände 
sind  femer  zu  gross,  als  dass  unsere  Erkenntniss  sie  erreichen  könnte, 
wie  solches  von  Gott  als  dem  unendlichen  Wesen  gilt  Sollten  wir 
Gott  vollkommen  zu  erkennenim  Stande  sein ,  dann  müsste  ein  Verhält- 
niss  stattfinden  zwischen  unserm  Erkennen  und  dem  Erkannten.  Aber 
wie  sollte  ein  solches  Verhältniss  stattfinden  können  zwischen  unserm 
endlichen,  beschränkten  Erkennen  und  der  unendlichen  Grösse  Gottes! 
Gott  hat  kein  Mass,  keine  Grenze;  wir  können  ihn  also  auch  nicht 
mit  unserm  Geiste  umfassen  ^).  —  Dagegen  sind  andere  Gegenstände 
wiederum  zu  klein  und  zu  geringfügig ,  als  dass  wir  eine  voUkomm^e 
Erk^ntniss  derselben  gewinnen  könnten.  Das  gilt  z.  B.  von  den  Acci- 
dentien.  Sie  sind  „  fast  nichts,  ^^  wie  wollen  wir  also  ihre  Natur  voll- 
kommen entwickeln^).  —  Also  schon  von  Seite  der Erkenntnissgegen- 
ständ^  aus  betrachtet  erscheint  uns  eine  vollkommene  Erkenntniss ,  ein 
eigentliches  Wissen,  als  unmöglich. 

Dasselbe  gilt  aber  auch ,  wenn  wir  das  Erkennen  selbst  in's  Auge 
fassen.  Das  Erkennen  ist  nicht  das  blosse  Aufnehmen  der  Sache.  Das 
blosse  Aufnehmen  des  Gegenstandes  nach  seiner  Erscheinung  kommt 
auch  dem  Thiere  zu.  Erkennen  aber  heisst  das  Wesen  des  Gegenstan- 
des vollkommen  erfassen  luid  durchdringen^).    Ist  uns  das  möglich? 


1)  Ib.  p.  80  sqq.  -  2)  Ib.  p.  86  sqq.  —  8)  Ib.  p.  84  sq.  —  4)  Ib.  p.  86  sq. 

5)  Ib.  p.  105  sq.  Quid  cogoitio?  Rei  apprehensio.  Quid  apprehensio?  Appre- 
hende  tu  ex  te.  Nee  enim  ego  in  mentem  omnia  tibi  possum  ingerere.  Si  adhuc 
quaeris,  dicam  intellectionem,  perspectionem,  intuitionem.  Si  adhuc  de  bis  quaeris, 
tacebo.  Non  possiuD,  non  sdo.  Distingue  tarnen  apprebensionem  a  receptione.  Re- 
dpit  enim  canis  hominis  spedem,  lapidis,  quanti;  non  tam^  cognosdt.  Imo  redpit 
oculus,  nee  cognosdt  Redpit  anima  saepe,  et  non  cognosdt,  ut  cum  falsa  admittit, 
cum  tardo  ingenio  obscnra  offerentur.  Distingue  etiam  cognitionem  proprie  die- 
tam ,  quam  nunc  descripsimus ,  quam  tarnen  non  cognoscimus ,  ab  aUa  improprie 
dieta,  qua  qnis  cognoscere  dieitur  ea,  quae  alias  vidit  et  memoria  tenet  proprüs 
signis  omata . . .  Divide  denique  omnem  cognitionem  in  duas.  Alia  est  perfecta, 
qua  res  undique,  intus  et  extra  perspicitur,  intelligitur.  Et  haec  est  seientia, 
quam  nunc  hominibus  conciliare  vellemus,  ipsa  tamen  non  vult.  Alia  est  imperfecta, 
qua  res  quomodoKfoet  et  qnalitercunque  apprehenditur.    Haec  nobis  ftunfliaris. 
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NeiD.  Ein  dreifaches  Erkennen  müssen  wir  unterscheiden:  das  Eine 
ist  durch  die  Sinne  vermittelt,  das  andere  ist  einzig  Sache  des  Ver- 
standes ,  das  dritte  endlich  ist  theils  durch  die  Sinne  bedingt ,  theils 
ist  es  Sache  des  Verstandes.  Auf  die  erste  Weise  erkennen  wir  die 
sinneniälligen  Wesen  ausser  uns,  in  der  zweiten  Weise  erkennen  wir 
uns  selbst  und  was  in  uns  vorgeht;  die  dritte  Weise  der  Erkenntniss 
endlich  ist  -die  discursive  Erkenntniss ,  welche  auf  die  Erfahrung  sich 
stützt ,  aber  durch  den  Verstand  gewonnen  wird  ^).  Aber  auf  keinem 
dieser  drei  Wege  ist  eine  vollkommene,  befriedigende  Erkenntniss 
möglich.  Sollten  wir  durch  die  Sinne  eine  Sache  vollkommen  erk^i- 
nen,  dann  müssten  wir  durch  dieselben  die  Eenntniss  ihres  eigent- 
lichen Wesens  gewinnen.  Allein  das  findet  durchaus  nicht  statt;  wir 
erkennen  durch  die  Sinne  blos  die  Accidentien  einer  Sache,  gar  Nichts 
von  ihrem  Wesen  ^).  Dazu  kommt  noch ,  dass  die  Sinne,  obgleich  sie 
hn  Allgemeinen  Vertrauen  verdienen ,  doch  in  hohem  Grade  der  Täu- 
schung unterworfen  sind  und  den  Greist  mit  in  den  Irrthum  hinein- 
ziehen. Wdtläufig  verbreitet  sich  Sanchez  über  diese  Sinnentäuschun- 
gen. Und  «och  wo  keine  Täuschung  stattfindet,  gelangen  durch  den  Sinn 
4ocfa  nur  die  Bilder  der  Gegenstände,  nicht  diese  selbst  zu  uns;  die 
Bilder,  nicht  die  Sachen  selbst  liegen  unserm  Urtheil  zu  Grunde.  Wo 
ist  da  ein  vollkommenes  Erkennen  der  Sachen  ^)  ?  —  Aber  auch  die 
Selbsterkenntniss  liefert  uns,  wenn  wir  sie  näher  betrachten,  keine 
bessere  Ausbeute.  Das  ist  allerdings  wahr :  die  Gewissheit  über  das- 
jenige ,  was  wir  in  uns  selbst  erkennen ,  ist  grösser ,  als  die  Gewiss- 
heit über  äussere  Dmge.  Ich  bin  gewisser,  sagt  Sanchez,  dass  ich 
Begierde  habe  und  Willen,  dass  ich  jetzt  dieses  denke,  und  jenes  fliehe 
und  verabscheue,  als  dass  ich  den  Tempel  oder  Sokrates  sehe^). 
Handelt  es  sich  aber  darum,  diese  Erscheinungen  zu  verstehen,  zu  er- 
forschen, was  sie  sind:  so  ist  die  Selbstkenntniss  noch  weit  unvoll- 
kommener, als  die  Erkenntniss  des  Aeussem.  Dort  sind  wir  noch 
ratUoser,  cds  hier.  Denn  die  Objecte  der  sinnlichen  Erfahrung  liaben 
doch  etwas  Fassbares,  Bestnnmtes,  Umgrenztes;  die  innem  Erschei- 
D«gen  dagegen  entbehren  solche  bestimmte;  feste  Umgrenzungen;  sie 
bieten  uns  nichts  dar,  was  wir  zu  halten  und  na  fassen  vermöchten, 
und  so  geht  unsere  Vorstellung  von  ihnen  iu*e  Unbestimmte®).  — 
Handelt  es  sich  aber  endlich  gar  um  jene  Erkenntniss,  welche  der 
VoBtand  auf. der  Grundlage  der  Erfahrung  durch  Abstraction  und 


1)  Ib.  p.  106  tq.  Tria  aont,  ^aae  a  meute  diTertinode  cognoseuator.  Alia 
oamino  externa  sunt,  absqfue  amni  mentis  actione.  Alia  ornnino  interna,  qaomm 
qoaedam  sine  mentia  opera  nnt,  alia  non  «mnino  line  faac.  Alia  partim  externa, 
partim  kilema.  Deinde  iila  se  per  sensot  prodnnt ,  ista  nullo  modo  per  hoc,  «ed 
immediate  per  se;  haec  denique  partim  per  hoc,  partim  per  se. 

2)  Ib.  p.  111  sq.  cf  p.  100.  -  8)  Ib.  p.  lld  sqq.  —  4)  Ib.  p.  HO.  -*  6)  Ib.  L  c. 
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Schlussfolgerung  gewinnen  soll:  so  ist  hiör,  wie  schon  oben  erwiesen 
worden,  Alles  nichts  als  Verworrenheit,  Perplexität  und  üngewissheit. 
Gerade  diese  Erkenntniss,  welche  man  gewöhnlich  für  die  vornehmste 
hält,  ist  die  unvollkommenste  und  verworrenste,  die  ungewisseste  und 
unsicherste.  Hier  entfernen  wir  uns  am  meisten  von  der  eigentlichen 
Idee  des  Wissens,  indem  wir  den  Gegenstand  nicht,  wie  er  ist,  zu 
durchdringen  suchen,  sondern  nur  an  demselben  gewissesmassen  her- 
umtasten 0-  Ja  selbst  das  Experiment ,  auf  welches  man  sich  noch 
am  meisten  verlassen  zu  können  glauben  sollte,  ist  trügerisch  und  er- 
fordert viele  Vorsichtsmassregeln.  Und  gelingt  es  auch,  so  bezieht  es 
sich  doch  nur  auf  das  Aeussere  des  Dinges,  die  innere  Natur  des  Din- 
ges erreicht  es  gleichfalls  nur  durch  Mutmassung.  Auch  davon  ist 
also  kein  sicheres  Wissen  zu  gewärtigen,  so  wenig,  als  von  der  eigent- 
lichen Demonstration^). 

Betrachten  wir  endlich  das  dritte  Moment  in  der  Definition  des 
Wissens,  das  Moment  der  Vollkommenheü  der  Erkenntniss,  so  müs- 
sen wir  uns  auch  hier  eingestehen,  dass  diese  Vollkommenheit  allent- 
halben in  unserer  Erkenntniss  fehlt.  Um  eine  vollkommene  Erkennt- 
niss zu  gewinnen,  ist  auch  ein  vollkommenes  Subject  des  Erkennens 
vorausgesetzt  Aber  nur  Gott  ist  vollkommen;  der  Mensch  ist  schon 
als  creatürliches  Wesen  ein  unvollkonmienes ,  und  schon  von  diesem 
Standpunkte  aus  müssen  wir  ihm  also  eine  vollkommene  jErk^mtniss 
absprechen^)*  Ausser  der  Creatürlichkeit  verhindert  aber  bei  dem 
Menschen  auch  die  Unvollkommenheit  seiner  körperlichen  Organisation 
die  Verwirklichung  des  Ideals  einer  vollkommenen  Erkenntniss.  Keine 
Function  wird  ja  von  der  Seele  allein  verrichtet ;  vielmehr  ist  bei  allen 
der  Mensch  der  Totalität  seines  Wesens  nach  thätig ;  Seele  und  Leib 
kommen  bei  allen  als  zusammenwirkende  Factoren  in's  Spiel  ^).  Zur 
vollkommenen  Erkenntniss  wäre  also  nicht  blos  eine  vollkommene 
Seele,  sondern  auch  ein  vollkommener  Leib  erforderlich.  Aber  wo 
wäre  ein  solcher  ganz  vollkommener  Körper  je  unter  den  Menschen 
anzutreffen^)!  Und  wie  viele  Hindemisse  häufen  sich  von  Aussen  an, 
um  eine  vollkommene  Erkenntniss  unmöglich  zu  machen.  Die  Reichen 
kümmern  sich  gewöhnlich  wenig  um  die  Wissenschaft,  oder  strebe 
sie  doch  blos  aus  Ehrgeiz  an.  Die  Armen  dagegen  .haben  mit  beständi- 
gen Nahrungssorgen  zu  kämpfen  und  können  sich  nicht  mit  der  nöthi- 
gen  Ausschliesslichkeit  und  Buhe  der  Pflege  der  Erkenntniss  widmen  ®). 


1)  Ib.  p.  111.  -  2)  Ib.  p.  166  sqq.  —  3)  Ib.  p.  103. 

4)  Ib.  p.  189  Bq.  Quid  ?  dices :  a  corpore  non  pendet  inteUectio ,  nee  ab  eo 
ullo  modo  javatur,  sed  solummodo  ab  anima  perficitor.  Hoc  falsum  est,  ut  alibi 
probavimas.  Homo  utrumque  agit,  utrobique  corpore  et  anima  utens,  et  quod- 
conque  aliud  com  utroqae  simul  ezequems ,  nihilqae  non  utroque  fiavente ,  confe- 
rente,  agente. 

5)  Ib.  p.  180  sqq.  —  6)  Ib.  p.  142  sqq. 
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Dazu  kommt  die  falsche  Lehrmethode  in  den  Schulen,  welche  darauf  aus- 
geht, den  Zögling  an  Auetoritaten  zu  binden,  ihn  mit  einem  Ballast 
von  überflüssigen  und  falschen  Lehrmeinungen  anzustopfen,  so  dass  der 
Schüler  späterhin  lange  Mühe  hat ,  sich  davon  loszumachen  und  eine 
bessere  Methode  des  Erlemens  einzuschlagen.  Die  schönste  Zeit  des 
Erlemens  geht  damit  verloren,  und  die  wenige  Zeit,  welche  später 
dem  Manne  zur  Pflege  der  Erkenntniss  noch  übrig  bleibt,  reicht  nicht 
mehr  aus,  um  eine  vollkommene  Erkenntniss  zu  gewinnen^). 

Aus  allen  diesen  Instanzen  zieht  also  Sanchez  den  Schluss,  dass 
es  der  Mensch  zu  keiner  wahren  und  eigentlichen  Wissenschaft  brin- 
gen könne.  „  Nil  scitur. ''  Um  aber  sich  nicht  in  Widerspruch  mit 
sich  selbst  zu  bringen ,  vergisst  er  nicht  zu  bemerken ,  dass  er  mit 
seinen  Erörterungen  keine  Beweisführung  für  seinen  Satz  intendire,  die 
ja  überhaupt  nicht  zulässig  sei.  Er  habe  den  Anhängern  einer  strengen 
Wissenschaft  nur  die  Schwierigkeiten  entgegen  halten  wollen,  welche 
ihrer  Wissenschaftstheorie  seiner  Ansicht  nach  entgegenstünden.  Ver- 
möchten sie  dieselben  zu  lösen ,  so  wolle  er  ihnen  gerne  zugeben, 
dass  eine  eigentliche  Wissenschaft  möglich  sei ;  bisher  habe  ihm  aber 
Keiner  noch  diese  Schwierigkeiten  genügend  gelöst.  Und  darum  müsse 
er  vorläufig  auf  seinem  Satze  beharren :  Nihil  scitur^).  Unzweifelhafte 
Wahrheit  bietet  nur  der  christliche  Glaube.  Indem  wir  glauben  an 
die  Lehren  der  Offenbarung,  welche  gestützt  sind  durch  göttliche 
Auctorität ,  gelangen  wir  zur  gewissen  Wahrheit ;  der  Glaube  rettet 
uns  aus  der  Unruhe  des  Zweifels;  hier  ist  ein  fester  und  gewisser 
Punkt,  —  sonst  nirgends.  Die  Vernunft  führt  uns  in  manchen  Punkten 
zu  Resultaten ,  welche  dem  Glauben  entgegengesetzt  sind :  diese  Resul- 
tate sind  trügerisch ;  wir  müssen  unsere  schwache,  trügerische  Vernunft 
ge£angen  nehmen  unter  den  Gehorsam  des  Glaubens.  Dieser  allein 
ist  es,  welcher  uns  der  Wahrheit  versichert;  ein  anderes  Mittel  gibt 
es  nicht  ^). 

Es  ist  in  der  That  ein  sehr  trauriges  Bemühen ,  dem  menschlichen 
Geiste  haarklein  zeigen  zu  wollen,  dass  er  Nichts  wisse,  ja  dass  er 
nicht  einmal  das  wisse ,  dass  er  nichts  wisse.  Allerdings  deutet  San- 
chez an,  dass  doch  nicht  alle  Hoffnung  aufzugeben  sei,  zu  einem  Wis^ 
sen  zu  gelangen,  wenn  man  nur  die  bisherige  Schulmethode  und  Schul- 
weisheit fallen  lasse  und  zu  den  Dingen  selbst  eile^).  Allein  abge- 
sehen davon ,  dass  er  mit  der  versprochenen  neuen  Methode  im  Rück- 
stand geblieben  ist,  lässt  sich  mit  Recht  fragen :  wie  kann  ein  Wissen 
noch  für  möglich  gehalten  werden,  wenn  vorher  nach  allen  Richtungen 
hin  die  MögUchkeit  desselben  in  Abrede  gestellt  worden  ist?  Denn 
beachten  wir  es  wohl:  nicht   blos  die   bisherige   Schulwissenschaft 


1)  Ib.  p.  144  sqq.  —  2)  Ib.  p.  101  ßq.  —   8)  Ib.  p.  83  sqq.    Vgl.  Gerkrath, 
a.  a.  0.  S.  46  f.  -  4)  Qaod  nilul  scitur,  p.  88.  160.  168.  et  aL  pass. 
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bekämpft  Sanchez ,  sondern  das  Wissen  überhaupt  und  im  Ailg^neineQ 
greift  er  an  und  sucht  dessen  Unmöglichkeit  nachzuweisen.  Das  letzte 
Resultat  seiner  ganzen  Erörterung  ist  dieses :  Man  kann  es  überhaapt 
zu  keiner  Wissenschaft  bringen.  Und  doch  soll  andererseits  wiederum 
durch  eine  neue  Methode  ein  Wissen  ermöglicht  werden.  Das  ist  ein 
Widerspruch,  der  uns  als  unlösbar  erscheint)  muss.  Sanchez  hat  seine 
ganze  Kraft  eingesetzt,  um  nicht  bios  die  Scholastik,  sondern  die 
Wissenschaft  überhaupt  zu  destruiren.  Ob  das  ein  „Verdienst"  sei, 
ist  gewiss  mehr  als  zweifelhaft 

Auf  die  Lehren,  welche  Sanchez  in  seinen  anderweitigen  Schriften 
vorträgt,  wollen  wir  nicht  weiter  eingehen.  Sie  bieten  uns  im  Gan- 
zen nichts  Neues.  Nur  das  sei  noch  bemerkt,  „dass  er  in  seiner  Na- 
turlehre als  Bestandtheile  der  Welt  ein  Warmes  und  ein  Feuchtes  an- 
nimmt Beide  sind  auch  in  uns ;  eine  eingebome  Wirme  und  Feudi* 
tigkeit  sind  Orundbestandtheile  unsers  Leibes;  jene  gibt  die  Form, 
diese  die  Materie  desselben  ab.  Um  unser  leibliches  Leben,  über  wel- 
ches die  Seele  die  Herrschaft  führt,  zu  nähren,  soll^  beide  in  einer 
bestimmten  Porportion  erhalten  werden')." 


vn.    Die  cabbalistisclie  Theosophie. 


i.   Die  pytltasorlllseli-ealiliallstlselte  TfieoMoplile. 

a)     Johannes  Reuchlin. 

§.  87. 
Wir  erinnern  uns,  dass  bereits  durch  Pico  von  Mirandola  die  jü- 
dische Cabbalah  in  den  Gesichtskreis  der  christlichen  Philosophie  her- 
eingeführt worden  ist.  Pico  hatte  in  der  Cabbalah  grosse  Geheimnisse 
zu  entdecken  geglaubt,  und  die  Aufnahme  der  cabbalistischen  Ideen  in 
die  Philosophie  war  ihm  als  das  geeignete  Mittel  zu  einer  Regene- 
ration der  letztem  erschienen.  Damit  hatte  Pico  einen  Schritt  gethan, 
welcher  für  die  Geschichte  unsers  Zeitraums  in  mdir  als  £in^  Bezie- 
hung von  den  weittragendsten  Folgen  war.  Wie  ein  Blitz  zündete  die- 
ser Gedanke  in  den  Köpfen  seiner  Zeitgenossen ,  und  wie  denn  über- 
haupt alles  Neue  und  Fremdartige,  besonders  wenn  es  den  Nimbus 
des  Geheimnissvollen  um  sich  zu  verbreiten  weiss,  eine  starke  Anzie- 
hungskrafi  auf  die  Geister  ausübt :  so  gewann  anch  die  cabbalistisdte 
Theorie  bald  eine  Menge  von  Anhängern  und  verbreitete  sich  überall 
hin,  ganz  besonders  aber  nach  Deutschland.  Hier  war  es  vorzugs- 
weise, wo  die  cabbalistischen  Ideen  in  den  Geistern  sich  festseteteo, 
und  indem  sie  üppig  fortwucherten,  in  verschiedener  Gestalt  an  das 


1)  De  long,  et  brev.  vit  e.  U  sqq. 
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Tageslicht  hervortraten.  In  der  Cabbalah  ganz  besonders  glaubte  man 
in  Deutschland  das  Mittel  gefunden  zu  haben,  um  die  Scholastik  zu  ver- 
dränge. Der  Hang  nach  geheimen  Kenntnissen,  welcher  damals  stark 
verbreitet  war,  trug  zur  Verbreitung  und  Pflege  der  Cabbalah  nicht 
wenig  bei.  Denn  dieser  Hang  schien  in  der  Cabbalah  befriedigt  zu 
werden ,  weil  dieselbe  in  die  eigentlichen  Geheimnisse  Gottes  und  der 
Natur  einzuführen  und  dadurch  dem  Menschen  die  Fähigkeit  zu  geben 
versprach,  mittelst  jener  Geheimnisse  wunderbare  Wirkungen  hervor- 
zubringen. Daher  Magie,  Astrologie  und  alle  Arten  geheimer  Künste 
^ch  an  die  Cabbalistik  anhängten.  Besonders  musst«  von  diesem, 
Standpunkte  aus  für  die  Aerzte  die  cabbalistiscbe  Weisheit  verlockend 
sein ,  weil  ihnen  die  Heilkunde  durch  die  genannten  geheimen  Künste 
einen  mächtigen  Vorschub  zu  erhalten  schien.  Dazu  kam,  dass 
man  mittelst  der  cabbalistischen  Ideen  eine  viel  höhere  und  wah- 
rere Theologie  begründen  zu  können  hoffte,  als  sie  bisher  war  betrie- 
ben worden.  Die  Abneigung  gegen  die  Scholastik  erhielt  so  durch 
die  Cabbalah  einen  positiven  Hinterhalt;  diejenigen,  welche  der  Scho- 
lastik feindlich  gegenüber  standen ,  konnten  derselben  ein  anderes  Sy- 
stem gegenüberstellen,  sich  hinter  den  Wällen  desselben  verschanzen, 
und  dann  von  da  aus  ihre  Geschosse  gegen  den  Feind  richten.  Ebenso 
hoffte  die  Mystik  in  der  Cabbalistik  ihre  rechte  Stellung  zu  finden  und  die 
scheinbar  beengenden  Grenzen  zu  beseitigen,  in  welche  sie  bisher  durch 
das  kirchliche  Dogma  war  eingewiesen  worden.  So  vereinigte  sich  Alles, 
um  den  cabbalistischen  Ideen,  besonders  in  Deutschland,  den  Boden 
^zu  ebnen.  Um  das  Ansehen  der  Cabbalah  noch  mehr  zu  heben,  wurde 
dieselbe  von  den  Philosophen  als  die  ursprüngliche  und  älteste  Philo- 
sophie gepriesen,  aus  welcher  alle  grossen  Philosophen  des  Alter- 
tfaums,  besonders  Pythagoras  und  nach  ihm  Plato  ihre  Weisheit  ge- 
schöpft hätten.  Die  Uebereinstimmung  der  ältesten  griechisch  -  philo- 
sophischen Ideen  mit  den  Lehren  der  Cabbalah  nachzuweisen,  war  für 
sie  dne  Lieblingsaufgabe.  Nur  Aristoteles  war  selbstverständlich  da- 
von ausgeschlossen ;  denn  mit  der  strengen  Logik  des  Aristoteles,  mit 
d^  scharf  ausgeprägten  Begriffen  und  Lehrsätzen  seiner  Philosophie 
konnte  diese  schwärmerisch  -  cabbalistiscbe  Richtung  sich  nicht  be- 
freunden. Aristoteles  wurde  mitsammt  der  Scholastik,  welche  auf  ihm 
beruhte,  mit  dem  Anathem  belegt.  Die  PyÜiagoräer,  Platoniker  und 
Neuplatoniker  wurden  die  Helden  des  Tages.  Der  Synkretismus  der 
alten  alexandrinischen  Schule  schien  wieder  aufzuleben,  nur  dass  es 
nun  die  Cabbalah  war,  auf  welche  die  philosophischen  Ideen  der  Alten 
als  auf  ihren  gemeinsamen  Ursprung  zurückgeführt  wurden. 

Als  der  erste  hervorragende  Träger  dieser  Richtung  in  Deutsch- 
land begegnet  uns  Johannes  Reuchlin,  Dem  Geiste  seiner  Zeit  ent- 
sprechend, hatte  er  mit  der  Scholastik  längst  gebrochen.  Er  hatte 
die'ldera  des  Nicolaus    von  Cusa  in  sich  aufgenonunen   und  aus 
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denselben  jene  Abneigung  gegen  die  bisherige  Schulphilosophie  und 
Schultheologie  geschöpft,  wie  sie  in  seinen  Schriften  hervortritt  Er 
spricht ,  wie  Cusa,  von  dem  Zusamm^fallen  aller  Gegensätze  in  Grott, 
von  der  Complication  aller  Dinge  in  dem  göttlichen  Wesen '),  von  der 
Unmöglichkeit,  auf  dem  Wege  der  Vernunft  die  Gegensätze  zu  vei^ 
einigen^);  er  gebraucht,  wie  Gusa,  den  Ausdruck  Possest  und  w^det 
ihn  zur  Bestimmung  des  göttlichen  Wesens  im  Gegensatz  zu  den  ge- 
schöpflichen Dingen  an  ^ ;  ja  er  beruft  sich  ausdrücklich  auf  Gusa,  da 
wo  er  von  dem  Zusammenfallen  der  Gegensätze  io  Gott  und  von  der 
Unmöglichkeit  spricht,  diess  durch  unsere  Vernunft  zu  fassen*).  So 
war  jene  geistige  Richtung,  in  welche  er  später,  nachdem  er  mit 
der  Cabbalah  bekannt  geworden,  eintrat,  in  ihm  bereits  angebahnt, 
und  wir  dürfen  uns  daher  nicht  wundem,  wenn  er  später  der  cabba- 
listischen  Philosophie  sich  rückhaltslos  in  die  Arme  warf  und  in  der- 
selben den  Stein  der  Weisen  gefunden  zu  haben  glaubte.  Ihm  war 
es  zwar  zunächst  nur  darum  zu  thun ,  die  pythagoräische  Philosophie 
wieder  herzustellen  und  zu  Ansehen  zu  bringen ;  aber  weil  er  iu  der 
Cabbalah  die  Quelle  dieser  Philosophie  und  den  Schlüssel  zum  Ver- 
ständniss  derselben  zu  findeu  glaubte,  so  stellte  er  die  Cabbalah  in 
die  erste  Linie,  betrachtete  sie  als  die  Quelle  aller  wahren  Erkennt- 
niss  und  beschäftigte  sich  dann  erst  auf  zweiter  Linie  damit,  die  py- 
thagoräische Philosophie  aus  der  erstem  zu  erklären^).  Eben  weg^ 
dieses  Syncretismus  müssen  wir  sein  System  als  py thagoräisch  -  cab- 
balistische  Theosophie  bezeichnen. 

Johannes  Reuchlin  oder  Capnion,  wie  er  seinen  Namen  gräcisirte, 
ward  im  Jahre  1455  zu  Pforzheim  geboren  und  zeichnete  sich  schon 
frühe  durch  Talent,  Fleiss  und  Geschicklichkeit  auf  der  Schule  von 
Schlettstädt  aus.  Er  studirte  dann  zu  Paris  römische  und  griechische 
Literatur,  so  wie  auch  (aristotelische)  Philosophie  und  erlerate  zu- 
gleich von  Johann  Wessel  aus  Groningen  die  hebräische  Sprache,  in 
welcher  ihm  späterhin  der  kaiserliche  Leibarzt  Jacob  Lehiel  Loang, 
ein  gelehrter  Jude,  zu  Linz  weitern  Unterricht  gab.  Von  Paris^ging 
er  nach  Basel,  wo  er  nun  selbst  griechische  und  römische  Literatur 
lehrte  und  philologische  Schriften  verfasste.  Später  begab  er  sich 
nach  Orleans  und  Poitiers ,  um  die  Rechte  zu  studiren ,  lehrte  aber 
auch  hier  zu  gleicher  Zeit  das  Griechische  und  Lateinische.  Nach 
Deutschland  zurückgekehrt  erhielt  er  zu  Tübingen  das  Doctorat  bei- 
der Rechte  und  widmete  sich  von  nun  an  den  Geschäften  eines  prak- 
tischen Rechtsgelehrten-  Bei  allen  diesen  Geschäften  entsagte  er  je- 
doch keineswegs  den  Wissenschaften,   sondern  blieb  ihnen  treu  und 


1)  Joh.  Beuchlin,  De  arte  cabbaUstica  (ed.  Hagenau  1517)  1.  1.  fol.  21,  a. 

2)  Ib.  foL  21,  b.  —  8)  Ib.  l  2.  f.  29,  a.  -  4)  Ib.  L  1.  foL  21,  b. 
5)  C£  Ib.  L  1.  prooem.  1.  2.  fol  22,  b.  fol.  27,  b.  1.  8.  fol  51,  b  84. 
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beförderte  sie  bei  seinen  Zeitgenossen  auf  alle  Weise.  Im  Jahre  1498 
kam  er  nach  Rom,  wohin  ihn  der  Kurfürst  von  der  Pfalz  in  einer 
wichtigen  Angelegenheit  sendete.  Hier  erregte  er  durch  seine  sprach- 
liehen Kenntnisse  grosses  Aufsehen.  In  Florenz  kam  er  dann  in  nähere 
Bekanntschaft  mit  Marsilius  Ficinus  und  Pico  von  Mirandola,  und 
vnirde  von  denselben  in  das  Studium  der  orientalischen  Philosophie, 
insbesonders  der  Cabbalah  eingeführt  Damit  war  seine  philosophische 
Richtung  entschieden.  Die  zu  Florenz  gewonnenen  Anschauungen  ver- 
pflanzte er  dann  nach  Deutschland  herüber.  Er  schrieb  zwei  philoso- 
phische Werke :  das  eine  „  De  arte  cabbalistica, "  in  welcher  er  einen 
Juden  die  cabbalistischen  Ideen  entwickeln  lässt  und  dann  die  pytha* 
goräische  Lehre  auf  die  Cabbalah  zurückführt ;  das  andere :  „De  verbo 
mirifico,^^  welches  bich  mit  der  Auffindung  des  Namens  beschäftigt, 
durch  welchen  wunderbare  Wirkungen  hervorgebracht  werden  können. 
Beide  Schriften  sollten  eigentlich  Vorläufer  von  grossem  Werken  über 
denselben  Gegenstand  sein,  an  deren  Ausarbeitung  aber  Reuchlin 
durch  andere  Geschäfte  verhindert  wurde.  In  der  letzten  Zeit  seines 
Lebens  lehrte  er  noch  zu  Ingolstadt  und  Tübingen  und  starb  im  Jahre 
1522.    Melanchthon  war  sein  Verwandter  und  Schüler. 

Die  Cabbalah  beruht  nach  Reuchlin's  Darstellung  auf  unmittel- 
barer göttlicher  Offenbarung;  sie  ist  nicht  etwas  von  den  Menschen 
selbst  Gefundenes ,  sondern  etwas  vom  Himmel  Gekommenes ,  durch 
göttliche  Offenbarung  und  Inspiration  Empfangenes.  Darauf  beruht 
die  Erhabenheit  und  der  hohe  Werth  dieser  Lehre  ')•  Fs  muss  sich 
daher  vor  Allem  die  Frage  ergeben ,  was  wir  denn  unter  dieser  Cab- 
balah zu  verstehen  haben. 

Um  diese  Frage  zu  beantworten,  müssen  wir  unterscheiden  zwi- 
schen dem  Inhalte  der  cabbalistischen  Lehre,  zwischen  der  cabbalisti- 
schen Kunst  und  endlich  zwischen  der  cabbalistischen  Erkenntniss ,  in 
so  ferne  diese  von  ihrer  subjectiven  Seite  aus  betrachtet  wird. 

Wa3  nun  vorerst  den  Inhalt  der  cabbalistischen  Lehre  betrifft,  so 
belehrt  uns  dieselbe  über  alle  jene  Wahrheiten,  welche  auf  die  höchsten 
Interessen  unsers  Lebens  Bezug  haben ,  über  Gott ,  über  die  höhere 
und  niedere  Welt,  über  das  Verhältniss  derselben  zu  einander,  u.  s.  w. 
Der  Mittelpunkt  der  gesanunten  cabbalistischen  Lehre  aber ,  in  wel- 
chem alle  Unterweisungen  derselben  ihr  letztes  Ziel  finden ,  ist  die 
Wiederherstellung  des  menschlichen  Geschlechtes  aus  dem  durch  die 
Sünde  des  ersten  Menschen  beursachten  Ruine  durch  den  Messias.  Das 


1)  Ib.  L  8.  fol.  68,  b  8q.  —  l  1.  fol.  6,  b.  Est  enim  Gabbala  divinae  reve- 
lationis  ad  salutiferam  Dei  et  formarom  Beparatarom  contemplationem  traditae 
symboHca  recepdo,  quam  qni  coelesti  sorthmtor  afflatu,  recto  nomine  Gabbalici 
dicmitor,  eonun  yero  diadpalos  cognomento  Gabbalaeos  appeUabimus,  et  qoi  alio- 
quin  eo8  imitari  conantor,  Gabbalistae  nominandi  sunt 
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war  ja  die  erste  Offenbarung,  welche  an  den  Menschen  nach  dem  Sün- 
denfalle erging,  dass  er  nämlich  einst  durch  den  Messias  wieder  er- 
löset und  in  das  himmlische  Paradies ,  dessen  er  verlustig  gegangra, 
wieder  zurückgeführt  werden  sollte  ^).  Der  Mensch  hatte  sich  vergan- 
gen dadurch,  dass  er  in  Lust  nach  seinem  Weibe  entbrannte ;  in  Folge 
dessen  war  die  böse  Begierlichkeit  in  den  Schooss  des  Menschenge- 
schlechtes eingedrungen  und  pflanzte  sich  in  demselben  als  Erbsünde 
fort ').  Das  Menschengeschlecht  konnte  sich  selbst  nicht  mehr  helfen ; 
es  w«^re  verloren,  wenn  nicht  von  Gott  wieder  das  Heil  käme  ^).  Und 
dieses  Heil  ward  dem  Menschen  von  Gott  angekündigt  kurz  nach  sei- 
nem Falle.  Gott  spricht  zu  den  Engeln:  „Ecce  Adam  sicut  unus  ex 
nobis.  *'  Dieser  Adam  ist  nicht  der  irdische  Adam,  welcher  der  Sünde 
verfallen  war ,  sondern  der  himmlische  Adam ,  der  Messias.  Auf  die- 
sen weist  Gott  in  jenem  Ausspruche  hin  als  auf  denjenigen ,  welcher 
einst  dem  Menschengeschlechte  das  Heil  bringen  sollte*).  Die  Ver- 
kündigung des  Messias  war  somit  die  erste  Gabbalah,  und  sie  pflanzte 
sich  fort,  getragen  von  den  grossen  Patriarchen  und  Propheten,  durch 
alle  folgenden  Zeiten  ^).  Alle  anderweitige!!  Lehren  der  Gabbalah  schlies- 
sen  sich  peripherisch  an  diese  Gentrallehre  an  und  haben  somit  eine  we- 
sentliche Beziehung  zum  künftigen  Messias  ^). 

Vom  Inhalt  der  cabbalistischen  Lehre  wenden  wir* uns  zur  cab- 
balistischen  Kunst.  Wie  die  cabbalistische  Lehre  aus  göttlicher  Offen- 
barung, so  stammt  auch  die  cabbalistische  Kunst  aus  unmittelbarer 
göttlicher  Erleuchtung.  Durch  diese  göttliche  Erleuchtung  wird  näm- 
lich der  Mensch  in  den  Stand  gesetzt,  durch  symbolische  Deutung  der 
Buchstaben,  der  Worte  und  des  Inhaltes  der  heiligen  Schrift  zur  Er- 
kenntniss  des  Inhaltes  der  cabbalistischen  Lehre  zu  gelangen,  also 
jene  Erkenntniss  Gottes,  der  übersinnlichen  Welt  und  des  Messias  zu 
gewinnen,  welche  nicht  durch  menschliche  Wissenschaft,  sondern  nur 
durch  die  cabbalistische  Offenbarung  zu  erzielen  ist^).  Von  diesem  Stand- 
punkte aus  muss  daher  die  Gabbalah  definirt  werden  als  eine  symbo- 
lische Theologie,  in  welcher  nicht  blos  die  Buchstaben  und  Worte 
der  heiligen  Schrift  Zeichen  von  Gegenständen  sind,  sondern  auch  wieder 
die  Gegenstände  Zeichen  von  andern  Gegenständen®).  Die  cabbali- 
stische Kunst  ist  sonach  das  Mittel,  um  zur  cabbalistischen  Geheim- 
lehre zu  gelangen.    Diese  Kunst  erhielt  zuerst  Moses  durch  unmittel- 


1)  Ib.  L  1.  fol.  7,  a.  —  2)  Ib.  1.  1.  f.  7,  a  sqq.  -  8)  Ib.  f.  8,  a. 
4)  Ib.  f.  8,  b.  ~  6)  Ib.  f.  9,  a  sqq.  —  6)  Ib.  f.  12,  b. 

7)  Ib.  fol.  15,  b.  Cabbalistae  iUam  legis  expositionem  sequantnr,  quae  per 
quaedam  symbola  mentis  elevationem  ad  superos  et  ad  rem  divinam  quam  ma- 
zime  propellit 

8)  Ib.  1.  8.  f.  51,  b  sq.  Gabbala  nil  aliud  est,  nisi,  (ut  Pythagorice  loquar) 
symbolica  theologia,  in  qua  non  modo  literae  ac  nomina  sunt  rerum  signa^  verum 
res  etiam  rerum. 
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bare  göttliche  Inspiration ;  er  theilte  sie  aber  nicht  dem  Volke  mit, 
welches  zur  Erfassung  dieser  hohen  Dinge  nicht  fähig  war ,  sondern 
nur  dem  Josua  und  den  siebenzig  Aeltesten.  Von  diesen  hat  sie  sich 
durch  mündlidie  Tradition  fortgepflanzt ') ;  der  eine  hat  sie  von  dem 
andern  empfangen;  daher:  „Cabbalah, "  d.  i.  „ab  auditu  receptio^).'^ 

Betrachten  wir  endlich  die  cabbalistische  Erkenntniss  von  ihrer 
snbjectiven  Seite,  so  muss  derjeidge,  welcher  der  cabbalistischen  Kunst 
sich  banächtigen  und  dadurch  in  die  cabbalistische  Qeheimlehre  ein- 
dringen will,  gleichfalls  unter  der  unmittelbaren  göttlichen  Erleuch- 
tung und  In^iration  stehen.  Ohne  göttliche  Oflenbarung  und  Inspira- 
tion gibt  es  auch  subjectiv  kerne  cabbalistische  Erkenntniss ;  denn  die 
Cabbalah  beruht  in  aller  und  jeder  Beziehung  auf  göttlicher  Offen- 
barung und  Erleuchlung ;  durch  menschliche  Mittel  ist  jene  vollkom- 
mene Erkenntniss,  welche  die  Cabbalah  bietet,  nicht  zu  erreichen^). 
Um  aber  der  göttlichen  Erleuchtung  sich  zu  erschliessen ,  muss  der 
Gabbaiist  vor  Allem  seine  Seele  reinigen  von  der  Sünde ,  und  sein 
Leben  nach  der  Norm  der  Tugend  und  Sittlichkeit  einrichten.  Denn 
Sünde  und  Laster  behindern  die  cabbalistische  Erkenntniss  mehr  als 
alles  Andere^).  Dann  aber  muss  der  Cabbalist  sich  auch  von  dem 
Geräusche  der  Welt  und  von  den  weltlichen  Beschäftigungen  zurück- 
ziehen und  der  Contemplation  allein  sich  hingeben ;  denn  auch  die 
weltlichen  Beschäftigungen  verhindern  das  höhere  Leben  des  Geistes  ^). 
Erfüllt  er  diese  Bedingungen,  dann  kann  er  hoffen,  dass  die  höhere 
göttliche  Erleuchtung  ihm  zu  Theil  werde.  Immer  aber  ist  die  Cab- 
balah als  göttliche  Erleuchtung  ein  Geschenk  Gottes,  welches  nur  We- 
nigen gegeben  wird^). 

Aus  diesen  Bestimmungen  ergibt  sich,  wie  und  in  welcher  Weise 
der  Cabbalist  und  der  Talmudist  sich  von  einander  unterscheiden. 
Zwischen  beiden  ist  der  analoge  Unterschied,  wie  zwischen  contem^ 
plativem  und  activem  Lebend-  ^^^  Cabbalist  sucht  in  der  Contem- 
plation die  Grenzen  dieser  sinnlichen  Welt  zu  überschreiten  und  in 
der  hohem  geistigen  Welt  allein  sich  zu  bewegen.  Der  Talmudist  da- 
gegen beschränkt  sich  auf  diese  sinnliche  Welt  und  sucht  Gott  nur  in 
so  weit  zu  erkennen,  als  er  die  Ursache  dieser  sinnlichen  Welt  ist 
und  durch  seine  Engel  dieselbe  regiert^).  Wenn  das  „Gesetz'^  die  Voll- 
kommenheit der  Seele  und  des  Leibes  erzweckt,  so  beschäftigt  sich 
der  Cabbalist  mit  demselben  vorwiegend  nach  semem  erstgenannten, 
der  Talmudibt  dagegen  nach  dem  letztgenannten  Zwecke ').  Der  Cab- 
balist erkennt  den  Messias  als  denjenigen,  welcher  die  Menschen  von 
der  Erbsünde  erlösen  und  in  den  Himmel  führen  soll ,  und  setzt  in 


1)  Ib.  1.  8.  foL  68,  b  sq.  —  2)  Ib.  1.  1.  f.  6,   a.  —  8)  Ib.  1.  1.  f.  7,  a.  cf. 
f.  ö,  a.  —  4)  Ib.  1.  1.  f.  4,  a.  —  6)  Ib.  f.  6,  b.  —  6)  Ib.  f.  6,  a. 
7)  Ib.  f.  16,  a  ßq.  —  8)  Ib.  t  16,  a.  —  9)  Ib.  f.  16,  b. 
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dieser  Richtang  all  sein  Vertrauen  auf  denselben ;  d^  Talmudist  da- 
gegen erwartet  in  dem  Messias  nur  einen  irdischen  König,  welcher 
das  israelitische  Volk  zur  Weltherrschaft  führen  soll ').  üeberall  steht 
somit  der  Cabbalist  höber,  als  der  Talmudist;  die  wahre  und  rechte 
Erkenntniss  fällt  ausschliesslich  dem  erstem  zu. 

Nachdem  wir  nun  diese  allgemeinen  Gesichtspunkte  vorausge- 
schickt haben,  können  wir  in  das  Innere  der  Reuchlin'schen  Cabbali- 
stik  selbst  eintreten.  Wir  beschäftigen  uns  nicht  mit  den  vielfadi 
verschlungenen  Regelu  der  cabbalistischen  Schriftauslegung;  uns  liegt 
vorzugsweise  daran,  die  Resultate  dieser  Auslegung  kennen  zu  lema 
und  so  einen  Einblick  zu  gewähren  in  den  Inhalt  dessen ,  was  uns 
Reuchlin  als  die  höchste  Weisheit,  welche  der  Mensch  erreichen  kaoo, 
darstellt.  Vor  Allem  muss  uns  in  dieser  Richtung  die  Erkenntnis 
lehre  Reuchlin's  beschäftigen ;  denn  darauf  sind  wir  schon  durch  die 
Art  und  Weise,  wie  Reuchlin  den  Begriff  der  Gabbalah  nach  ihrer 
subjectiven  Seite  hin  bestimmt,  hingewiesen. 

§.  88. 

Dass  der  Mensch  zu  einer  Wissenschaft,  d.  h.  zu  einer  wahrea 
Erkenntniss  des  objectiv  Gegebenen  gelangen  könne^  kann  nicht  bestrit- 
ten werden ;  dem  es  wohnt  ihm  das  unabweisbare  Verlangen  nach  Er- 
kenntniss der  Wahrheit  ein,  und  dieses  natürliche  Verlangen  kann  nidit 
eitel  sein  *).  Es  kommt  also  nur  darauf  an ,  auf  welche  Weise  der 
Mensch  zu  einer  solchen  wissenschaftlichen  Erkenntniss  gelange. 

Der  Mensch  ist  zwischen  eine  doppelte  Welt  gestellt ,  zwischen  die 
sinnliche  und  tibersinnliche,  und  wie  er  durch  seinen  Leib  der  sinn- 
lichen, durch  seine  Seele  der  übersinnlichen  Welt  angehört,  so  ist 
auch  seine  Erkenntniss  beiden  zugewendet,  der  sinnlichen  und  ds 
tibersinnlichen  Welt^).  Und  es  ist  der  Verstand  ( intellectus ) ,  wd- 
eher  die  Erkenntniss  beider,  der  sinnlichen  und  der  übersinnlichee 
Welt,  in  sich  aufzunehmen  geeigenschaftet  und  bestimmt  ist  Der 
Verstand  ist  somit  der  Mittelpunkt  des  menschlichen  Erkenntnissver- 
mögens; in  ihm  läuft  die  Erkenntniss  des  Sinnlichen  und  Uebersinn- 
lichen  zusammen.  Allein  auf  ganz  verschiedene  Weise  imd  auf  ganz 
verschiedenen  Wegen  gelangt  der  Verstand  zur  Erkenntniss  beider  Wd- 
ten,  der  sinnlichen  und  der  übersinnlichen.  Nach  der  einen  und  nach 
der  andern  Seite  hin  sind  es  ganz  verschiedene  Organe,  und  dem  ent- 
sprechend auch  ganz  verschiedene  Thätigkeiten ,  durch  welche  er  die 
Erkenntniss  der  bezüglichen  Gegenstände  sich  aneignet 


1)  Ib.  f.  17,  a  ßq. 

2)  De  verbo  mirifico  (ed.  Tabing.  1514,  ad  finem  operis  de  arte  cabbaüstiea 
ed.  Hagenau  1517.)  1.  1.  fol.  11,  a.  Cf.  De  arte  cabb  1.  1.  f.  3,  a. 

8)  De  arte  cabb.  1.  1.  f.  8,  a.    De  verb.  mir.  1.  1.  f.  12,  a. 
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Fragen  wir  zuerst  nach  den  Mitteln ,  durch  welche  der  Verstand  zur 
Erkenntniss  der  sinnlichen  Welt  gelangt:  so  ist  es  der  Sinn  (sensus), 
die  Einbildungskraft,  die  Urtheilskraft  und  die  Vernunft  (ratio),  durch 
welche  der  Verstand  dem  Sinnlichen  zugewendet  ist  und  die  Erkenntniss 
desselben  sich  verschafft.  Der  Sinn  scheidet  sich  aus  in  den  äussern  und 
in  den  innem  Sinn;  auf  den  innem  Sinn  folgt  die  Phantasie;  auf  dem 
Uebergange  von  der  Phantasie  zur  Vernunft  steht  die  Urtheilskraft, 
welche  sich  wieder  ausscheidet  in  die  niedere  und  höhere  Urtheilskraft 
(Judicium  brutum  et  Judicium  humanum),  und  endlich  folgt  die  Ver- 
nunft ').  Die  Art  und  Weise  aber ,  auf  welche  der  Verstand  durch  diese 
untergeordneten  Kräfte  zur  Erkenntniss  des  Sinnlichen  gelangt,  ist 
folgende :  Vor  Allem  ist  zu  einer  solchen  Erkenntniss  erforderlich  das 
sinnliche  Object.  Dieses  sendet  nach  allen  Seiten  hin  ein  feines  un- 
körperliches  Bild  von  sich  selbst  aus.  Dieses  Bild  gelangt,  falls  ein 
durchsichtiger  Zwischenraum  zwischen  dem  Gegenstande  und  dem  aus* 
sem  Sinne  sich  findet,  durch  jenen  Zwischenraum  h\pdurch  zum  äus- 
sern Sinne  und  wird  von  demselben  aufgenommen.  Von  da  gelaugt 
es  in  den  innern  Sinn  und  wird  in  demselben  hinterlegt,  auch  wenn 
der  Gegenstand  dem  äussern  Sinne  präsent  zu  sein  aufhört  Die  Phan- 
tasie ruft  dann  das  Bild  ( idolum )  des  Gegenstandes  bei  Gelegenheit 
aufs  Neue  .hervor  ohne  Gegenwart  des  Gegenstandes,  und  die  Ur- 
theilskraft beurtheilt  hierauf  denselben  nach  seiner  sinnlichen  Beschaf- 
fenheit Endlich  tritt  dann  die  Vernunft  heran  und  untersucht  den 
Gegenstand  nach  seinen  Eigenschaften ,  Merkmalen  und  Beziehungen. 
Ihr  gehört  das  discursive  Denken  an,  und  durch  dieses  discursive 
Denken  sucht  sie  den  Begriff  des  Gegenstandes  zu  gewinnen,  seinen 
Zusammenhang  mit  und  seinen  Unterschied  von  andern  Dingen  zu  er- 
forschen und  so  dem  Verstände  die  Erkenntniss  des  Gegenstandes, 
wie  er  ist,  zu  verschaffen'). 

Auf  diesem  Wege  also  gelangt  der  Verstand  zur  wissenschaftlichen 
Ei'kenntniss  der  sinnlichen  Dinge.  Es  ist  das  discursive  Denken  der 
Vernunft,  durch  welches  jene  Wissenschaft  bedingt  ist,  und  dieses 
discursive  Denken  hat  wiederum  seine  Voraussetzung  und  Grundlage 
in  der  sinnlichen  Erfahrung.  Doch  ist  die  Wissenschaft,  welche  auf 
diesem  Wege  gewonnen  wird,  nicht  eine  solche,  welche  den  Begriff 
der  Wissenscheft  im  vollen  Sinne  dieses  Wortes  verwirklicht ;  das  dis- 
cursive Denken  führt  vielmehr  blos  zur  richtigen  Meinung,  weil  die 
Gründe,  aus  welchen  dieses  Denken  seine  Schlüsse  macht,  eine  grös- 
sere Tragweite  nicht  besitzen.  Mit  der  richtigen  Meinung  muss  sich 
der  Verstand  in  diesem  Gebiete  begnügen  ^). 


1)  De  arte  cabb.  1.  1.  f.  3,  a.  -  2)  De  verb.  mirit  L  1.  fol.  10,  b. 
8)  Ib.  f.  11,  a.    Onmium  rerum  sab  coeli  domicilio  commorantioin  non  est 
hnmanitos ,  quam  Tere  sdentiam  vocamus ,  sed  opinio  potios. 
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Fragen  wir  nun  aber  zweitens,  auf  welche  Weise  der  Verstand 
der  Erkenntniss  der  übersinnlichen  Welt  thcilhaftig  wird,  öo  bedarf 
der  Verstand  auch. hiefür  eines  Mittels,  eines  Organes,  wodurch  das 
Uebarsinnliche  ihm  zur  Erkenntniss  vermittelt  wird.  Wie  die  Vernunft 
gewissennassen  das  Auge  ist ,  durch  welche  er  die  sinnliche  Welt  sieht, 
so  muss  ihm  auch  für  die  übersinnliche  Welt  ein  Auge  gegeben  sein, 
welches  ihm  den  Bereich  der  letztem  aufschliesst ,  und  durch  welches  er 
in  das  Innere  derselben  hineinblickt.  Dieses  Auge  nun  ist  der  Geist 
(mens)  *).  Durch  den  Geist  erkennt  der  Verstand  das  Göttliche ,  wie 
dnrch  die  Vernunft  das  Sinnliche.  Durch  den  Geist  steht  der  Verstand 
mit  der  übersinnlichen  Welt  in  lebendigem  Zusammenhange,  wie  durch 
die  Vernunft  mit  der  sinnlichen  Welt.  Der  Geist  ist  daher  etwas  weit 
Höheres  und  Vorzüglicheres ,  als  der  Verstand ;  er  ist  als  Organ  der 
Erkenntniss  des  Göttlichen  selbst  etwas  Göttliches.  Er  kommt  von 
Anssenher  in  den  Menschen ,  er  ist  ein  göttlicher  Keim  in  der  Seele  und 
wird  deshalb  mit  Recht  der  Gott  im  Menschen  genannt ').  Der  Geist  ist 
so  zu  sagen  der  Ganal,  durch  welchen  die  übersinnliche  Welt  dem 
Verstände  zur  Erkenntniss  zufliesst,  und  wie  der  Verstand,  will 
er  das  Sinnliche  erkennen,  der  Vernunft,  so  muss  er  sich ,  will  er  das 
Uebersinnliche  erkennen,  dem  Geiste  zuwenden  und  das  aus  demselboi 
kommende  Licht  in  sich  aufnehmen^). 

Aber  der  Geist  kann  wiederum  die  Erkenntniss  des  Uebersinnlichen 
dem  Verstände  nur  unter  der  Bedingung  zuführen,  dass  er  selbst  die 
Erleuchtung  des  göttlichen  Lichtes  unmittelbar  in  sich  aufnimmt^}. 
Der  Geist  ist  das  Auge  der  Seele  für  die  übersinnliche  Welt ;  aber  wie 
das  äussere  Auge  nur  durch  das  Licht  der  Sonne  die  Sonne  selbst  und 
alle  von  ihr  beleuchteten  Gegenstände  schauen  kann ,  so  kann  auch  jenes 
Auge  der  Seele  das  Göttliche  nur  schauen  durch  das  göttliche  Licht, 
welches  unmittelbar  in  dasselbe  einstrahlt^).  Und  so  beruht  alle  Er- 
kenntniss der  übersinnlichen  Welt  auf  unmittelbarer  Erleuchtung  and 
Offenbarung  Gottes ,  und  ist  ihrem  Wesen  nach  eine  unmittelbare  An- 
schauung des  sich  im  Geiste  offenbarenden  Göttlichen  "*).  Der  Verstand 
muss  durch  den  Geist  erleuchtet  werden ,  soll  er  zur  Erkenntniss  des 
Göttlichen  gelangen ,  der  Geist  dagegen  muss  selbst  wieder  von  Gott 
erleuchtet  werden ,  soll  es  ihm  möglich  sein ,  dem  Verstände  die  Er- 
kenntniss des  Göttlichen  zu  vermitteln  ^). 


1)  Ib.  1.  8.  l  43,  b.  —  2)  De  arte  cabb.  1.  1.  f.  8,  a  sq.  Sola  mens  de  fops 
advenit ,  onde  nominatnr  Deus ,  juzta  oraculum :  „  Ego  dixi :  Dil  estis. " 

3)  De  verb.  mir.  1.  1.  f.  11,  b.  Veritas  inferiorum  rationis,  superiorom  mentia 
objectum  est  De  arte  cabb.  1.  2.  f.  25,  a.  Cognitio  supematoraliam  creditomm 
a  mente  pendet,  non  a  ratione. 

4)  De  arte  cabb.  1.  8.  fol.  52,  (2),  a.  —  5)  De  verb.  mir.  1.  1.  f.  11,  b. 
6)  Ib.  1.  1.  f.  18,  a.    Cf.  De  arte  cabb.  ].  1.  f.  8,  a. 
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Diese  unmittelbare  Anschauung  des  Göttliche  im  Oeiste  nun,  wie 
dieselbe  bedingt  ist  durch  unmittelbare  Selbstoffenbarung  des  Gött- 
lichen an  den  Geist,  ist  dasjenige,  was  wir  Glaube  nennen.  Der 
Glaube  ist  S(miit  die  unmittelbare  Erkenntniss  des  Göttlichen  und  der 
übersinnlichen  Welt  im  Geiste  ^).  Eben  weil  diese  unmittelbare  Er- 
kenntniss durch  die  göttliche  Ofifenbarung  an  den  Geist  bedingt  ist, 
muss  sie  als  Glaube  bezeichnet  werden^).  Die  Glaubenserkenntnite 
steht  hiraach  viel  höher,  als  die  blosse  Vemunfterkenntniss ,  weil  so- 
wohl der  Gegenstand  der  erstem  ein  weit  hohler  ist,  als  der  der 
letztem,  als  auch  weil  die  Weise  der  Erkenntniss  dort  eine  yiel  Tor- 
züglichere  ist,  als  hier,  indem  die  Erkenntniss  dort  als  eine  unmittel- 
bare, hier  nur  als  eine  mittelbare  erscheint  Die  Glaubenserkenntniss 
ist  femer  weit  sicherer  und  gewisser  als  die  Vemunfterkenntniss,  eben 
weil  sie  nicht  auf  unsichera  Schlüssen ,  sondem  auf  göttlicher  Offen- 
barung und  unmittelbarer  Anschauung  bemht^).  Sie  allein  gewahrt 
eine  wahre  und  eigentliche  Wissenschaft,  welche  wir  im  Gtebiete  der 
Vernunft  nicht  antreffen.  Während  nämlich  die  Vemunftthätigkeit 
eigentlich  blos  zu  einer  richtigen  Meinung  führen  kann,  führt  dagegen 
die  Glaubenserkenntniss  zur  wahren  Weisheit,  welche  als  solche  fester 
und  sicherer  ist,  als  alle  menschliche  Wissenschaft,  und  daher  auch 
den  absoluten  Vorrang  vor  dieser  einnimmt^). 

Verhält  sich  nun  das  also,  dann  ergeben  sich  hieraus  wichtige  Gon- 
sequenzen.  Vor  Allem  ist  daraus  ersichtlich,  dass  der  Mensch  ohne  den 
Glauben  zu  keiner  Erkenntniss  des  Göttlichen  und  der  übersinnlichen 
Welt  Oberhaupt  gelangen  kann.  Dieses  Gebiet  der  Erkenntniss  ist  ihm 
ohne  den  Glauben  schlechterdings  verschlossen.  Der  Geist  allein  ist  es, 
welcher  dem  Verstände  das  Uebersinnliche  zur  Erkenntniss  aufschliesst: 
und  die  dem  Geiste  eigenthüm liehe  Erkenntnissweise  ist  eben  der 
Glaube^).  Die  Vemunft  mit  ihrem  discursiven  Denken,  nrit  ihren 
Schlussfolgemngen  ist  blos  auf  die  sinnliche  Welt  beschränkt,  weiter 
als  auf  diese  erstreckt  sich  ihre  Erkenntnisskraft  nicht  Diese  sinn- 
liche Welt  kann  sie  durchforschen ;  die  Gründe  und  Ursachen  der  Er- 
scheinungen kann  sie  auffinden;  eine  Erkenntniss  der  übersinnliche 
Welt  als  solcher  ist  ihr  versagt  ^). 


1)  De  verb.  mir.  1.  1.  f.  11,  b.  Ii^ideB  est,  per  quam  intellectos  ageos,  pOii- 
tos  in  colmine  ac  fastigio  homani  animi,  punis,  locidus,  perspiciuu,  radiantes  in 
mentibus  divinis  atque  supercoelestibas ,  et  refulgentes  omniom  rerom  tarn  morta- 
lium  quam  immortalium  Status,  tanqaam  in  quodam  aetemitatis  specolo  intuetur. 

2)  De  arte  cabb.  1.  2.  f.  25,  b  sq.  -  3)  De  verb.  mir.  1.  1.  f.  11,  b. 

4)  Ib.  f.  11,  b.  f.  12,  a.    De  arte  cabb.  1.  1.  f.  7,  a. 

5)  De  arte  cabb.  L  2.  f.  25,  a.  Divina  esse  opinor  snpra  syllogismom,  nee 
ratione  humana  intelligi  posse,  quae  non  ducant  originem  a  sensu,  sed  ez  mera 
dependent  fide,  tantum  ab  amorem  revelantis  recepta  et  ad  hominom  beatitudi- 
nem  credita.  -  6)  Ib.  1.  8.  f.  62  (1),  b  sq. 
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Aber  eben  weil  die  Gebiete  des  Glaubens  und  der  Vernunft  in 
solcher  Weise  absolut  geschieden  sind,  kann  es  keineswegs  gestattet 
sein,  die  Vernunft  mit  ihren  Syllogismen  in  das  Gebiet  der  Glaubens- 
Wahrheiten  eintreten  und  in  demselben  schalten  und  walten  zu  lassra. 
Es  ist  das  der  grösste  Missgriff,  welchen  die  Theologie  in  der  Scho- 
lastik gemacht  hat ,  dass  sie  den  Syllogismus  in  sich  aufnahm  und  mit 
demselben  zum  Behufe  der  Entwicklung  und  Begründung  der  Glau- 
benswahrheiten  operirte  *).  Die  Theologie  beruht  auf  göttlicher  Offoi- 
barung;  darum  ist  sie  dem  Syllogismus  nicht  unterworfen,  welcher 
nur  das  Mittel  zu  menschlicher  Erfindung  ist^).  Die  Erkenntniss  des 
.Göttlichen  und  Uebematürlicben  ist  durch  den  Geist  bedingt,  nicht 
durch  die  Vernunft ').  Das  Gebahren  der  syllogistischen  Theologen 
gleicht  dem  babylonischen  Thurmbau.  Sie  wollen  den  Jupiter  mit 
Schiffsseilen  binden  *).  Ja ,  der  ärgste  Feind  der  göttlichen  Erkennt- 
niss, welche  einzig  im  Glauben  besteht,  ist  der  Syllogismus^).  Durch 
dieses  geschwätzige  Syllogisiren  geht  alle  Pietät  in  Glaubenssach^ 
verloren,  und  indem  der  Syllogisirende  nur  darauf  ausgeht,  seinen 
Gegner  zu  besiegen,  wird  dadurch  gegenseitiger  Hass  aufgeregt 
und  die  höhere  Gontemplation  aus  dem  ganzen  Erdkreise  vertrie- 
ben*). Möge  der  Syllogismus  in  seinem  Gebiete,  in  dem,  was  der 
sinnlichen  Erfahrung  anheim  fällt,  in  der  Natur  und  in  den  mensch- 
lichen Erfindungen  sich  geltend  machen  und  seine  Triumphe  feiern; 
in  das  Göttliche  mische  er  sich  nicht  ein;  das  hängt  allein  von  der 
göttlichen  Offenbarung  ab  und  steht  über  der  Vernunft  und  über 
aller  syllogistischen  Kunst  Hier  gilt  blos  der  Glaube').  Wie  die 
Cabbalisten  ehedem  ihre  Lehren  nicht  begründeten,  sondern  einfach 
sagten :  „  Dixerunt  sapientes ; "-  wie  nach  ihrem  Vorgange  Pythagoras 
seine  Schüler  einfach  mit  dem  „  avTOi;  l<pa ''  an  seine  Lehre  band  und 
damit  alles  syllogistische  Grübeln  ausschloss :  so  gilt  auch  im  Chri- 
stenthum  für  das  Göttliche  und  Uebersinnliche  einfach  das  Wort  des 
Apostels;  „ wKrxevoov. "  Glauben  und  Schweigeil  ist  es,  was  uns  in 
dieser  Richtung  obliegt ;  weiter  Nichts  ®).  Es  ist  ganz  verkehrt,  wenn 
man  annimmt,  dasjenige,  was  aus  einer  Glaubenswahrheit  durch  einen 
richtigen  Syllogismus  unmittelbar  folgt ,  gehöre  deshalb  auch  schon 
zum  Glauben.  Nichts  weniger  als  dieses.  Der  Syllogismus  hat  hier 
überhaupt  nichts  zu  schaffen^).  Diess  um  so  mehr,  als  die  Vernunft 
mit  ihren  logischen  Gesetzen  sogar  in  Widerstreit  mit  dem  Göttlichen 
steht.  Die  Vernunft  muss  nämlich,  um  syllogisiren  zu  können,  die 
Gegensätze  auseinander  halten  und  ist  nimmermehr  im  Stande,  sie  mit- 

1)  De  verb.  mir.  1.  1.  f.  27,  a.  —  2)  De  arte  cabb.  l  1.  f.  5,  a. 

8)  Ib.  f.  25,  a.  —  4)  Ib.  t  24,  b.  —  5)  Ib.  1.  c.  Acerrimtun  divinae  cogni- 
tJonis  mera  et  nuda  fide  constantis  hostem  et  insidiatorem  arbitror  logicmn  esse 
Byllogismum.  —  6)  Ib.  I.  c.  —  7)  Ib.  f.  25,  b  sq.  -  8)  Ib.  l  27,  a  sq. 

9)  Ib.  f.  26,  b. 
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einander  zu  vereinigen.  Dagegen  fallen  in  Gott  alle  Gegensätze  in 
Eins  zusammen.  So  muss  also  die  Vernunft  dadjenige  als  unmöglich 
festhalten,  was  der  Glaube  im  Geiste  als  nothwendig  erkennt.  Wie 
sollte  also  eine  Vermischung  ihrer  beiderseitigen  Rechtsgebiete  zuläs* 
sig  sein^)! 

Wir  sehen,  diese  ganze  Erkenntnisslehre  ist  enge  mit  dem  Be- 
griff der  Gabbalah,  welchen  Reuchlin  aufstellt,  verwachsen.  Entspringt 
die  Cabbalah  aus  göttlicher  Erleuchtung,  dann  muss  dieser  Erleuch- 
tung in  der  Seele  auch  ein  Organ  entsprechen,  welches  die  Erleuch- 
tung aufnimmt ,  und  dieses  Organ  muss,  dem  göttlichen  Charakter  je- 
ner Erleuchtung  entsprechend,  gleichfalls  etwas  Göttliches  sein.  Es 
ist  der  Geist  (mens).  Was  aber  die  Erkenntnissweise  dieses  Geistes 
betrifft,  so  kann  dieselbe,  eben  weil  seine  Erkenntniss  einzig  darauf 
beschränkt  ist ,  die  Offenbarung  Gottes  aufzunehmen ,  nur  als  Glaube 
gefasst  werden.  Der  Grundsatz,  dass  aus  der  Cabbalah  allein  die 
rechte  und  wahre  Erkenntniss  Gottes  und  der  übersinnlichen  Welt  ge- 
schöpft werden  kann,  bringt  es  dann  mit  sich,  dass  dieser  Glaube 
als  das  einzige  Medium  der  Gotteserkenntniss  gepriesen  und  die  Ver- 
nunft von  dieser  Gotteserkenntniss  ausgeschlossen  wird,  lieber  das 
Zusammenstimmen  dieser  Erkenntnisslehre  mit  dem  vorausgesetzten 
Beg:riff  der  Cabbalah  kann  somit  kein  Zweifel  sein.  Allein  was  soll 
man  von  derselben  sagen,  wenn  man  von  den  cabbalistischen  Voraus- 
setzungen absieht?  Wir  wollen  nicht  davon  sprechen,  dass  hier  der 
Begriff  des  Glaubens  in  einer  ganz  eigenthttmlichen  Weise  bestimmt 
wird ;  wir  wollen  auch  davon  absehen,  dass  alle  Erkenntniss  des  Gött- 
lichen und  Uebersinnlichen  dem  Glauben  allein  vindicirt  wird,  was 
offenbar  falsch  ist ;  aber  wir  ft*agen,  kann  hier  dieser  Glaube  noch  als 
etwas  rein  Uebematürliches  im  christlichen  Sinne  gefasst  werden?  Ge- 
wiss nicht.  Der  Geist,  welcher  das  Organ,  der  Sitz  des  Glaubens  ist, 
gehört  zum  Ganzen  der  menschlichen  Natur;  denn  der  Mensch  wäre 
nicht  vollkommener  Mensch  ohne  den  Geist,  weil  er  seinem  Begriffe 
als  Mittelwesen  zwischen  der  sinnlichen  und  übersinnlichen  Welt  nicht 
entspräche.  Gehört  aber  der  Geist  zum  Ganzen  der  menschlichen  Na- 
tur, so  ist  auch  seine  Erkenntnissweise,  der  Glaube,  etwas  Natürr 
liches.  Um  seine  Uebematürlichkeit  ist  es  geschehen.  Mit  der  Ueber- 
natürlichkeit  des  Glaubens  verschwindet  aber  auch  alles  anderweitige 
Uebeniatürliche  im  Menschen,  weil  ja  all  dieses  auf  dem  Glauben  be- 
ruht und  in  demselben  seine  Wurzel  hat.    Der  Mensch  ist  einzig  und 


1)  Ib.  f.  26,  b.  Fidele  illud  (diyiiütas  revelatum),  at  istad  (humanitoi  inven- 
tum)  scibile.  Mens  illius  sedes  e^t,  istins  ratio;  illud  defluit  a  lumine  supemo, 
istad  ex  sensu  ducit  originem.  In  mentis  regione  aliqpa  sunt  necessaria,  qnae  in 
ratione  sunt  impossibilia.  In  mente  dator  coinctdere  contraria  et  contradictoria, 
qnae  in  ratione  longissime  separantur.    Cf.  L  1.  £  21,  b. 
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alleia  auf  sejne  Natar  gestellt.  Nan  kommt  aber,  wie  wir  gehört 
haben ,  der  Geist  von  Aussen  in  den  Menschen ;  er  ist  also  etwas  der 
menschlichen  Seele  von  Gott  eingeflösstes,  ein  ihr  eingesenktes  göttr 
liebes  Prineip.  Der  Mensch  kann  somit  seiner  möglicherweise  auch 
verlustig  gehen,  und  das  wird  eben  dann  geschehen,  wenn  er  deo 
Glauben  verliert ,  weil  der  Glaube  ohne  den  Geist  und  der  Geist  ohne 
den  Glauben  nicht  denkbar  ist  Geschieht  nun  dieses  wirklich,  so  ist 
die  Folge  davon  die  Verstümmelung  der  menschlichen  Natur  selbst 
Der  Mensch  hat  dann  alle  Fähigkeit  zur  Erkenntniss  des  Göttlichen 
verloren;  er  ist  einzig  auf  seine  Vernunft  gestellt,  welche  tlber  dai 
Bereich  des  Sinnlichen  nicht  hinauskommt  Mit  der  Erkenntniss  des 
Göttlichen  wird  dann  aber  auch  alle  Möglichkeit  eines  sittlichen  Qe- 
bor^ams  gegen  Gott  verschwinden;  der  Mensch  wird  auch  in  diesem 
Geriete  der  blossen  Sinnlichkeit  anheim  gefallen  sein.  —  Nehmen  wir 
Act  von  diesen  Folgerungen;  sie  sind  nicht  willkürlich,  sie  werden  uns 
auf  unsenn.Gang  durch  die  Geschichte  bald  genug  wirklich  begegnen. 

§.  89. 

Von  der  Erkenntnisslehre  gehen  wir  zur  theologischen  und  kosmo- 
logischen  Lehre  Reuchlins  fort  In  der  Bestimmung  des  Gottesbegri£fes 
lehnt  sich  Reuchlin  zunächst  an  Nicolaus  von  Gusa  an  «und  kleidet 
dum  die  aus  des  letztem  System  geschöpften  Lehrbestimmungen  in 
die  cabbalistischen  Formehi  ein.  Gott  überragt  in  seinem  Ansichsein 
alles  Seiende  und  Nichtseiende,  weil  er  der  Grund  alles  Seienden  und 
NichtSeienden  ist  Er  überragt  sogar  die  Einheit,  er  ist  nicht  die 
Einheit  selbst,  sondern  er  ist  über  der  Einheit ;  weil  er  auch  der  Ein- 
heit Grund  ist  ^).  Gott  steht  über  allen  Gegensätzen ;  alle  Gegensätze 
sind  in  ihm  Eins  und  dasselbe ;  er  ist  ebenso  der  Nichtseiende,  wie  er 
der  Seiende  ist^.  Er  übersteigt  daher  auch  alle  Fassungskraft  unse- 
rer Vernunft :  er  ist  unbegreiflich  und  unaussprechbar  ^).  Wer  Gott 
in  seinem  Ansichsein  denken  will,  der  muss  alle  von  den  geschöpf- 
Kchen  Dmgen  hergenommenen  Begriffe  aus  sich  ^tfemen;  er  muss 
alle  Analogien  fallen  lassen  und  in  reinem,  durch  keine  fremdartigen 
Beimischung^  getrübten  Schauen  sich  dem  göttlichen  Lichte  zuwenden. 


1)  Ib.  1.  8.  £  66,  b.  Dens  est  sapra  omnem  unitatem,  et  omnis  umtatis  sem- 
paftema  (mgo  eat  Et  forte  non  dicitur  unum,  sicut  non  didtur  ens,  quam  est 
fnpra  onme  ans ,  a  quo  emapat ,  qaidqoid  est. 

2)  Ib.  1.  1.  f.  21,  a.  1.  2.  f.  66,  b. 

8)  Ib.  I.  1.  f.  21,  b.  Hoc  autem  omnem  nostrum  Intellectom  transcendit,  qui 
nequit  eontradictoria  m  suo  principio  combinare  via  rationis ,  quoniam  per  ea, 
quae  nobis  ab  ipsa  natura  maaifesta  fiont,  ambulamas,  quae  longe  ab  hae  mfinita 
lirtate  cadens  ipsa  eontradictoria  per  infinitum  distaatia  connectere  simul  neqnit, 
ot  quidam  Germanoram  pbilosophissimus  arebiflamcn  dialis  (Kicolaus  de  Cusa)  annos 
paaUo  ante  quinquaginta  et  duos  posteritati  acceplom  reliqoit    1.  8.  f.  67,  a. 


Digiti 


zedby  Google 


4ffi 

Dann  verliert  er  sich  allerdings  in  ein  unendliches  Meer  des  Nichts^); 
aber  gerade  dieses  Nichts,  in  welchem  er  kein  Mass  und  keine  Grenze 
findet,  ist  das  wahre  göttliche  Sein;  es  erscheint  dem  Denken  nur 
deshalb  als  ein  Nichts,  weil  dasselbe  nun  einmal  ganz  an  das  Sinn« 
liehe  gekettet  ist,  und  daher  über  dasjenige,  was  nicht  erscheint,  was 
nicht  in  die  Sinn^  fällt,  gerade  so  urtheilt,  als  ob  es  Nichts  wäre*). 
Darum  haben  denn  auch  die  Cabbalisten  das  göttliche  Wesen  in  seinem 
Ansichsein  mit  Recht  als  das  Ainsoph,  d.  i.  als  das  Nicht -etwas  be- 
zeichnet ^).  Von  diesem  Ainsoph  muss  in  aller  Gotteserkenntniss  aus- 
gegangen werden.  Es  ist  die  in  sich  selbst  verschlossene,  keinem 
Denken  zugängliche  Gottheit,  der  Abgrund  des  göttlichen  Wesens, 
in  welchem  alles,  was  unserer  Vernunft  entgegengesetzt  erseheint, 
in  absoluter  Einheit  complicirt  ist,  die  absolute  Identität  von  Mög- 
lichkeit und  Wirklichkeit;  es  ist  die  reine  Gottheit,  wie  sie  ge- 
dacht wird ,  ohne  alle  Attribute ,  ohne  alle  ursächliche  Beziehung  zu 
geschöpiiichen  Dingen,  ruhend  in  sich  selbst  gleichsam  in  schweigen- 
der Müsse.  Das  ist  das  Höchste,  was  wir  von  Gott  zu  denken  ver- 
mögen*). 

An  das  Ainsoph  schliessen  sich  dann  die  zehn  Sephiroth  der  Cab- 
balah  an.  Sie  sind  die  Attribute  der  Gottheit.  Durch  diese  Attaribute 
tritt  das  in  sich  verschlossene  und  in  seinem  Ansichsein  unergründ- 
liche Ainsoph  gewissermassen  aus  sich  heraus  und  macht  sich  offen-* 
bar,  lässt  sich  erkennen.  Sie  sind  wie  Lichtgewänder,  in  welche  die 
Gottheit  sich  kleidet ,  um  ihren  Glanz  überallhin  ausstrahlen  zu  las- 
sen. Den  Glanz  des  Urlichtes  selbst  könnten  wir  nicht  ertragen; 
darum  hat  dasselbe  sich  mit  Lichtgewiüddem  umhüllt,  um  durch  die- 
ses in  gewissem  Grade  herabgestimmte  Licht  der  Erkenntniss  der  G^ 
schöpfe  zugänglich  zu  werden.  Die  zehn  Sephirot  sind  die  Krone,  die 
Weisheit,  der  Verstand,  die  Gnade,  die  Gerechtigkeit,  die  Schönheit, 
der  Triumph,  die  Glorie,  der  Grund  und  das  Reich.  Sie  erschöpfen 
nicht  das  unergründliche  Wesen  der  Gottheit ;  denn  über  ihnen  bleibt 
immer  das  Ainsoph  als  der  unendliche  Abgrund  Gottes  stehen;  aber 


1)  Ib.  1.  3.  f.  65,  b.  Cum  exactis  omnibns  creatis  ascendero  supra  omne  ens, 
non  invenio  aiind,  quam  infinitum  pelagus  nihilitudinis. 

2)  Ib.  1.  3.  f.  62,  b.  —  3)  Ib.  1.  c. 

4)  Ib.  1.  1.  f.  21,  a.  (Deus)  nominatur  Ensoph,  i.  e.  infimtudo,  quae  est 
summa  quaedam  res  secundum  se  incomprehensibilis  et  ineffabilis,  in  remoUssimo 
suae  divinitatis  retrocessu  et  in  fontani  luminis  inaccessibüi  abysso  se  retraheai 
et  contegens,  ut  sie  nihil  intelligatur  ex  ea  procedere  ,  quasi  absolutissima  deitas 
per  otium  omnimoda  sui  in  se  ipsa  clausione  immanens,  nuda  sine  Teste  ac  aba- 
que  uUo  circomstantiarum  amictu,  nee  sui  profusa,  nee  splendoria  sui  <^latata  bo- 
nitate  indiscriminatim  ens  et  non  ens,  et  omnia,  quae  rationi  nostrae  vidontiHr 
inter  se  contraria  et  contradictoria ,  ut  segregata  et  übera  onitaa  simpUeissiaM) 
implicans. 
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sie  sind  die  Attribute ,  die  Namen ,  welche  Gott  sich  selbst  beilegt, 
um  sich  erkennen  und  benennen  zu  lassen^). 

Zugleich  sind  die  Sephiroth  auch  die  schaffenden  Kräfte  der  Gott- 
heit Durch  dieselben  bringt  Gott  die  ^^''^elt  hervor.  Mit  zehn  Ge- 
wanden, sagen  die  Gabbalisten,  war  Gott  angethau,  als  er  die  Welt 
schuf,  und  von  dem  Lichte  seines  zehnten  Gewandes  nahm  er,  um 
daraus  die  Welt  zu  schaffen,  zunächst  die  höhere  Welt  der  reinen  In- 
telligenzen ,  und  dann  durch  diese  die  niedere ,  sinnliche  Welt  ^).  So 
ist  Gott  zur  Schöpfung  herausgetreten  und  hat  im  Universum  seine 
zdm  Sephiroth  zur  Offenbarung  gebracht  —  Steigen  wir  daher  gleich- 
falls von  Gott  zur  geschöpflichen  Welt  herab,  und  sehen  wir,  was 
uns  die  Reuchlin'sche  Cabbalah  darüber  lehrt. 

Wir  müssen,  sagt  Reuchlin,  mit  den  Cabbalisten  drei  Welten  un- 
terscheiden :  die  niedere ,  sinnliche ,  die  höhere ,  intelligible,  und  end- 
lich die  höchste,  göttliche  Welt  %  Die  sinnliche  Welt  besteht  wieder- 
um aus  drei  Theilen,  aus  dem  Hinunel  und  den  himmlischen  Dingen, 
aus  den  Elementen  und  den  aus  den  Elementen  gebildeten  Dingen, 
und  endlich  aus  dem  Menschen*).  Die  ganze  sinnliche  Welt  steht 
unter  der  Leitung  des  Metatron  ^).  Dieser  ist  nichts  anderes ,  als  je- 
ner thätige  Verstand  ( intellectus  agens ) ,  welcher  alle  Formen  in  die 
sinnlichen  Dinge  eingiesst  und  so  allen  Wesen  der  sinnlichen  Welt 
Leben  und  Bewegung  verleiht  *).  —  Die  zweite,  die  höhere  oder  intel- 
ligible Welt  umfasst  in  sich  vor  Allem  die  sämmtlichen  Ideen  der 
Dinge  ^).  Die  Ideen  der  Dinge  haben  zwar  ihren  Grund  in  dem  gött- 
lichen Verstände,  aber  sie  haben  von  Gott  auch  ein  gewisses  ausser- 
göttliches  Sein  erhalten,  und  nach  diesem  ihrem  Sein  ausser  dem  gött- 
lichen Verstände  gehören  sie  der  intelligibeln  Welt  an.  So  haben  wir 
ein  doppeltes  Vori)ild  der  Dinge  zu  unterscheiden;  das  absolute  Vor- 
bild im  göttlichen  Verstände  und  dann  jenes  abstracte  Vorbild ,  jene 
abstracte  Idee  der  Dinge,  welche  der  göttliche  Verstand  gewisser- 
massen  ausser  sich  projicirt  hat,  damit  sie  das  unmittelbare  exemplar 
der  irdischen  Dinge  sei,  und  in  diesen  wie  das  Siegel  im  Wachse 
sich  darstelle  **),  Ausser  diesen  idealen  Wesenheiten  gehören  aber  zur 
intelligibeln  Welt  auch  alle  getrennten  Intelligenzen,  die  ganze  Schaar 

1)  Ib.  1.  8.  f.  61,  b  sq.  l  63,  a.  —  2)  Ib.  1.  3.  f.  53,  a.  f.  76,  b. 

8)  Ib.  1.  1.  f.  20,  a.  —  4)  Ib.  1.  c.  —  5)  Ib.  £  20,  b.  -  6)  Ib.  1.  3.  f.  71,  a. 

7)  Ib.  1.  1.  f.  20,  b.  cf.  I.  3.  f.  68,  b. 

8)  Ib.  1.  2.  f.  40,  a  sq.  IJjas  (olympi)  conditio  est,  receptare  formas  iinma- 
teriales  separatas  per  se  existentes ,  tarn  universales ,  quam  individnas.  Gondnet 
enim  omnes  ideatas  ideas  genemm  et  specieram  ceu  ezempla  ipsa  contractioribos 
exemplariis  imitanda,  quonim  exemplar  signatorium  consistit  in  mente  divina. 
Sic  enim  nominari  volomos  qnod  est  in  mundo  Deitatis  exemplar  absolutum.  In 
mundo  intelligibili  exemplum  abstractnm.  et  in  mundo  sensibili  non  exemplum, 
■ed  ezemplarium  illud  contractum,  quomodo  sigillum,  figura,  et  cera  sigülata.  Cf. 
£  28,  b.  L  8.  f.  76,  b. 
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der  Engel ,  deren  Ordnungen  von  den  Cabbalisten  auf  zwei  und  aie- 
benzig  angegeben  werden  ').  Sie  sind  gleichfalls  nicht  ohne  Beziehung 
auf  die  niedere  Welt ;  vielmehr  tragen  sie  Sorge  für  das  Irdische;  Gott 
bedient  sich  ihrer,  um  auf  das  Irdische  einzuwirken^).  An  der  Spitze 
•der  intelligibeln  Welt,  welche  die  ganze  sinnliche  Welt  umgibt  und 
darchdringt,  steht  endlich  die  Seele  des  Messias.  Wie  der  Metatron  die 
sinnliche  Welt  regiert  und  beherrscht ,  so  regiert  und  leitet  die  Seele 
des  Messias  die  intelligible  Welt.  Sie  ist  die  idea  ideata  alles  Lebens ; 
alles  Leben  strömt  in  höchster  Instanz  von  derselben  aus ,  und  deshalb 
wird  sie  auch  von  den  Cabbalisten  „terra  viventium"  genannt '0.  —  Die 
allerhöchste,  göttliche  Welt  endlich  ist  Gott  selbst,  wie  er  mit  den 
zehn  Sephiroth  umkleidet  ist  und  das  ganze  Universum  der  Idee  nach 
in  seinem  Schosse  trägt*). 

Müssen  aber  auch  diese  drei  Welten  unterschieden  werden ,  so  ste- 
hen  dieselben  doch,  wie  aus  dem  Bisherigen  schon  ersichtlich  ist,  nicht 
getrennt  von  einander  da.  Vor  Allem  ist  nämlich  stets  die  niedere  Welt 
das  Abbild  der  nächst  höhern  Welt.  Was  in  der  einen  vorbildlich  sich 
findet,  das  findet  sich  in  der  andern  stets  abbildlich  wieder*).  Für's 
zweite  steht  die  niedere  Welt  stets  unter  dem  leitenden  Einflüsse  der 
hohem  Welt;  die  höhere  Welt  wirkt  auf  die  niedere  ein  und  zieht 
sie  so  in  gewissem  Grade  zu  sich  heran.  Und  endlich  bildet  das  leitende 
Princip-  der  niedern  Welt  inuner  zugleich  auch  den  Uebergang  zur 
höhern  Welt ,  so  dass  durch  dasselbe  die  Welten  in  lebendiger  Com- 
mnnication  mit  einander  stehen.  Durch  den  Metatron  communicirt  die 
sinnliche  Welt  mit  der  intelligibeln ,  und  durch  die  Seele  des  Messias 
communicirt  hinwiederum  die  intelligible  Welt  mit  der  göttlichen'^). 
Denn  die  Seele  des  Messias  ist  eine  Wesenheit,  welche  zwischen  der 
göttlichen  und  englischen  Natur  in  der  Mitte  steht  und  so  zu  sagen 
aus  beiden  gemischt  ist.  Daher  ist  durchaus  kein  Abstand  zwischen 
ihr  und  der  göttlichen  Natur,  und  eben  deshalb  kann  und  nmss  man 
sagen,  dass  die  intelligible  Welt  durch  sie  mit  dem  göttlichen  Wesen 
communicirt '). 

Im  Horizonte  der  sinnlichen  und  intelligibeln  Welt  steht  der 
Mensch.    Seinetwegen  ist  die  sinnliche  Welt,  ja  das  ganze  Universum 


1)  Ib.  1.  1.  f.  20,  b.  1.  3.  f:  66,  b  sqq.  —  2)  Ib.  1.  3   f.  68,  b.  f.  59,  b.* 

3)  Ib.  1.  1.  f.  20,  b.  Mnndum  sapremam  intelligentiarum  complectitur ,  ambit 
et  regit  ipsa  Messiae  anima,  quae  apud  cabbalistas  est  ideata  idea  omniom  yita- 
mm ,  ad  quam  refertar  omnis  vitalitas  individaalis ,  specifica  et  generifica.  Inde 
quasi  ex  vivario  depromitnr  Tita  omnis,  et  nominatur  a  Cabbalistis  terra  viventinm. 

4)  Jb.  f.  20,  b.  Cf.  1.  2.  f.  28  sq.  —  5)  Ib.  1.  1.  f.  16,  b.  —  6)  Ib.  1. 1.  f.  20,  b. 
7)  Ib.  ].  c.    Anima  Messiae  est  quasi  essentia  quaedam  utrinque  et  angelico 

et  diyino  mundo  continna,  nee  enim  interstitio  ullo  anima  Messiae  et  Elbai  (Deus 
Tims)  distant.  Sed  est  Elhai  fons  aqoaram  viventium,  et  anima  Messiae  rivus 
vitae.    L  2.  f.  80^  b. 
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geschaffen  ^).  Wie  Gott  in  zehn  Sephiroth  zur  Offenbarung  heraustritt» 
so  fiudet  sich  auch  im  Menschen  eine  solche  Zehnzahl ,  in  so  ferne 
nämlich  seine  Erkenntniss  auf  einer  zehnfachen  Leiter  emporsteigt 
Denn  wie  wir  in  der  Erkenntnisslehrc  gesehen  haben,  ist  alle  Ericenntni^ 
des  Menschen  bedingt  durch  das  Objectum,  das  diaphanon,  den  Sensns. 
exterior,  den  Sensus  interior,  die  phantasia,  das  Judicium  inferias,  das 
Judicium  superius,  die  ratio,  den  intellectus  und  endlich  durch  die  mens  ^). 
Die  Mens,  der  Geist,  ist  somit  dasjenige  im  Menschen,  was  die  Sqihire 
der  Krone  in  Gott  ist  ^) ;  der  Geist ,  indem  er  sein  Licht  von  oben 
bekommt,  durchleuchtet  und  durchdringt  alle  untergeordneten  Er- 
kenntnisskräfte des  Menschen  und  ist  der  Herrscher  im  ganzen  Ge- 
biete der  Seele*).  Wendet  sich  der  Verstand  dem  Geiste  zu,  und 
erschliesst  er  sich  seinem  Einflüsse,  dann  ist  der  Mensch  gut;  wendet 
er  sich  dagegen  der  Vernunft  und  dem  Sinnlichen  zu,  dann  iat  der 
Mensch  böse.  Alle  sittliche  Vollkommenheit  oder  Unvoltkommenheit 
beruht  auf  dieser  Entscheidung  % 

Aber  eben  weil  der  Mensch  durch  den  Geist  in  unmittelbarer  Com- 
munication  mit  der  intelligibeln  und  göttlichen  Welt  steht,  darum  ist 
er  auch  im  Stande ,  zu  einer  höhern  Lebensejnigung  mit  Gott  und  den 
intelligibeln  Substanzen  zu  gelangen.  —  Wir  stehen  bei  der  cabbali- 
stischen  Mystik. 

Die  Cabbalah,  sagt  Reuchlin,  lässt  uns  nicht  auf  dem  Boden  der 
sinnlichen  Welt  dahin  kriechen,  sie  zieht  uns  empor  zur  Gemeinschaft 
mit  Gott  und  den  Engeln  ^).  Wer  dem  cabbalistischen  Studium  und 
den  cabbalistischen  Uebungen  sich  ergibt,  der  steigt  durch  die  fünfug 
Pforten  der  Intelligenz  empor  bis  zur  klaren  Anschauung  Gottes  und  der 
intelligibeln  Welt  0-  Er  sucht  heim  die  Seele  des  Messias  und  wird  Ge- 
nosse der  EngeP).  Weiter  allerdings,  als  zur  Schauung  d^er  Seele  des 
Messias,  kann  er  hienieden  auf  dem  gewöhnlichen  Wege  nicht  gelangen; 
aber  es  gibt  noch  einen  andern  Weg,  den  Weg  der  Verzückung,  der  Ek- 
stase, und  wenn  der  Cabbalist  diesen  Weg  betritt,  dann  kann  er  wohl 
hienieden  schon  über  die  Seele  des  Messias  sich  erbeben  und  zur  unmit- 
telbaren Anschauung  des  göttlichen  Wesens  gelangen  0.  Je  mehr  aber 
der  Cabbalist  auf  dem  Wege  der  Schauung  in  die  Tiefen  der  höhen 
Welt  sich  versenkt,  desto  mehr  bekommt  er  in  Folge  der  Freund- 


1)  Ib.  1.  8.  f.  71,  b.  -  -)  Ib.  1.  1.  f.  8,  b.  -  3)  Ib.  L  c.  -  4)  Ib.  1.  1.  f.  8, 
a  sq.    De  verb.  mir.  1.  1.  f.  12,  a.  ~  5)  De  arte  cabb.  L  2.  f.  43,  b.  L  33,  a. 

6)  Ib.  1.  1.  f.  20,  a.  —  7)  Ib.  1.  3.  L  52,  a  aqq.  —  8)  Ib.  1.  l.  t  21,  b. 
f.  19,  b  sq. 

9)  Ib.  1.  1.  f.  20,  a.  Cabbala  nos  humi  degere  nou  sinit,  sed  mentem  nostram 
extollit  ad  altissimae  comprehensionis  metam ,  quae  tarnen  uequeat  animam  M^- 
siae  ratioiiabiliter  trauscendere ,  nisi  quodam  incomprehensibili  iutuitu,  quasi 
via  momentanei  raptus,  quo  putamas  ha^d  impossibile  Cabbalistis  nobis  in  spirita 
prope  tertium  mondum  corripi,  ubi  est  Messias  onmibus  inferioribus  influens 
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Schaft  mit  den  HimmlischcD  Gewalt  über  die  Natur,  und  vermag  dann 
vermöge  dieser  Maoht  wunderbare  Wirkungen  hervorzubringen,  welche 
das  Volk  anstaunt.  Der  Cabbalist  ist  zugleich  auch  Wunderthäter. 
Es  ist  besonders  der  Name  Jesus,  wodurch  er  Wunderbares  zu  leisten 
vermag*).  Die  nothwendige  Bedingung  dazu  ist  ein  starker,  uner- 
schütterlicher Glaube^).  Nicht  als  ob  der  Cabbalist  allein  für  sich 
diese  Wunder  thäte ;  aber  Gott  wirkt  sie  durch  ilm  in  Kraft  jenes 
wunderthätigen  Namens  ^). 

So  ist  das  mystische  Leben  angebahnt  und  in  Gang  gesetzt;  seine 
Vollendung  wird  es  aber  erst  im  Jenseits  erreichen.  Die  Cabbalah 
soll  den  Menschen  zur  höchsten  Glückseligkeit  im  jenseitigen  Leben 
führen,  und  diese  höchste  Glückseligkeit  besteht  in  der  unmittelbaren 
SchauuDg  des  höchsten  Gutes  ^).  In  dieser  Schauung  wird  der  Mensch 
vergottet..  Da  geht  der  äussere  in  den  innern  Sinn,  der  innere  Sinn 
in  die  Einbildungskraft,  die  Einbildungskraft  in  die  Urtheilskraft,  diese 
in  die  Vernunft,  die  Vernunft  in  den  Verstand,  der  Verstand  in  den 
Geist  und  dieser  in  Gott  über.  Der  Geist  versinkt  in  das  Meer  des 
göttlichen  Lichtes,  und  dieses  verschmilzt  ihn  gewissermassen  ganz  in 
sich.  Diese  Transformation  des  Geistes  in  Gott  ist  die  Deification  ^). 
Sie  ist  das  letzte  und  höchste  Ziel  der  Cabbalah. 

Es  lässt  sich  nicht  läugnen,  Reuchlin  war  mit  den  cabbalistischen 
Ideen  wohl  vertraut,  und  er  sacht  sie  in  ihrem  ganzen  Umfange  zur 
Geltung  zu  bringen.  Die  Elemente  des  cusanischen  Systems  liessen 
sich  ja  so  leicht  in  den  Rahmen  der  cabbalistischen  Formeln  bringen. 
Wie  nahe  lag  es,  wenn  mau  von  den  cusanischen  Lehrsätzen  ausging, 
in  der  Cabbalah  den  Inbegriff  der  höchsten  Weisheit  zu  erkennen !  Das 
Ainsoph  der  Cabbalah ,  wie  vollkommen  stimmte  dasselbe  zusammen 
mit  der  cusanischen  Theorie,  nach  welcher  Gott  in  seinem  Ansichsein 
über  aller  Position  und  Negation  steht,  und  nicht  durch  vernünftiges 
Denken,  sondern  blos  durch  die  docta  ignorantia  erreichbar  ist!  Und 
wenn  die  cusanische  Theorie  mit  dem  überschwenglichsten  Mysticismus 
abschliesst,  und  die  Deification  des  Menschen,  wie  sie  als  höchstes  Ziel 
aller  mystischen  Erhebung  vorschwebt,  im  straffsten  Sinne  nimmt,  so 
ist  ja  auch  die  Cabbalah  von  vorneherein  auf  den  Mysticismus  ange- 
legt und  kann  nur  in  diesem,  sowie  in  der  Vergottung  des^Menscben 
ihren  Abschluss  finden.  Aber  sollte  es  dem  Reuchlin  entgangen  sein, 
dass  die  cabbalistische  Theorie  wesentlich  auf  der  Idee  der  Emanation 
beruht  ?  Wenn  er  die  Sephiroth  mit  den  Cabbalisten  als  zehn  Licbtge- 
wftnder  fasst ,  mit  welchen  sich  Gott  bekleidet ,  um  sich  nach  Aussen 
zu  offenbaren :  sollte  es  ihm  verborgen  geblieben  sein ,  dass  damit  der 


1)  De  verb.  mir.  1.  8.  f.  62,  a  sqq.  —  2)  Ib.  1.  1.  f.  17,  b.  De  arte  cabb. 
1.  3.  f.  68,  b.  -  3)  De  yerb.  mir.  1.  1.  f.  22,  b  sqq.  —  4)  De  arte  cabb.  1.  1. 
£  2,  a.  f.  18,  a.  -  6)  Ib.  1.  1.  £  2,  b  sq.  £  19,  b  sq. 
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Begriff  der  Emanation  klar  angedeutet  ist  V  Wir  wissen  es  nicht  So  viel 
steht  fest,  dass  Reuchlin  den  christlichen  Sehöpfungsbegriff  in  thesi 
nicht  fallen  lassen  will.  Das  wollen  wir  natürlich  nicht  tadeln;  aber 
eine  andere  Frage  ist  es ,  ob  der  christliche  Schöpfungsbegriff  mit  den 
cabbalistischen*  Lehrsätzen  überhaupt  noch  vereinbart  werden  kann.  Das 
dürfte  sehr  zu  bezweifeln  sein.  Reuchlin  wenigstens  sieht  sich  zuletzt 
doch  wieder  genöthigt,  die  Lehre  der  Cabbalisten,  dass  Gott  aus  dem 
Saume  seines  äussersten  Lichtgewandes  die  Welt,  zunächst  die  inteili- 
gible  Welt  gemacht  habe,  aufzunehmen  und  so  den  ganzen  Schöpfungs- 
begriff wieder  in  Frage  zu  stellen.  Denn  wenn  wir  von  dieser  Lehre 
die  bildliche  Hülle  entfernen ,  so  entdecken  wir  ja  offenbar  als  Kern 
derselben  nichts  anders,  als  die  Idee  der  Emanation.  Es  ist  unstreitig, 
ein  gefährliches  Unternehmen,  die  cabbalistische  Lehre  mit  der  christ- 
lichen zu  vermengen  und  aus  den  Elementen  der  erstem  eine  christ- 
liehe  Theologie  aufbauen  zu  wollen.  Dieses  Unternehmen  kann  nicht 
anders,  als  zum  Nachtheil  der  christlichen  Theologie,  ja  auch  des 
christlichen  Glaubens  ausschlagen.  Schon  bei  Reuchlin  leuchtet  dies 
hervor ;  noch  mehr  werden  wir  uns  später  davon  überzeugen. 

b)     Heinrich  Cornelius  A^ippa  tob  Ncttesbeim. 

§.  90. 

Dieselbe  Richtung,  wie  bei  Reuchlin,  begegnet  uns  bei  dessen 
Zeitgenossen  Cornelius  Agrippa  von  Nettesheim,  nur  mit  dem  Un- 
terschiede, dass  letzterer  ganz  besonders  auf  das  praktische  Moment 
der  Cabbalah,  auf  die  Magie  oder  geheime  Kunst  sein  Augenmerk 
richtete,  und  dieselbe  nach  allen  Seiten  hin  zu  entwickeln  und  zu  be- 
leuchten suchte.  Er  ist  von  den  Vorurtheilen  seiner  Zeit  in  Hinsicht 
auf  die  geheime  Kunst  vollständig  befangen  und  glaubt  in  derselben 
das  Höchste  zu  finden ,  was  der  menschliche  Geist  überhaupt  anstre- 
ben und  erreichen  kann.  In  ihm  erblicken  wir  den  ächten  und  voll- 
kommenen Repräsentanten  jener  abergläubischen,  nur  auf  die  geheimen 
Künste  gerichteten  Strömung,  welche  in  Folge  des  Wiederauflebens 
der  cabbalistischen,  der  pythagoräischen  und  neuplatonischeu  Philoso- 
phie das  'geistige  Eeben  jener  Zeit  beherrschte.  Er  sucht  uns  bekannt 
zu  machen  mit  allen  Mitteln ,  wodurch  der  Magus  wunderbare  Wir- 
kungen hervorzubringen  vermöge,  und  will  zugleich  die  Gründe  auf- 
weisen, auf  welchen  die  wunderbare  Wirksamkeit  jener  Mittel  beruhe. 
So  ist  Agrippa's  Lehrsystem  von  der  höchsten'. Wichtigkeit  für  die 
geistige  Signatur  seiner  Zeit  und  für  die  Kenntniss  der  Elemente,  von 
welchen  das  geistige  Leben  der  Menschheit  damals  getragen  und  in 
Bewegung  gesetzt  wurde.  Er  war  selbst  ohne  Erfindung ;  aber  er  war 
durchaus  befähigt i  die  Lehren  Anderer  nett  und  rund  darzustellen: 
und  so  ist  seine  Lehre  ein  Arsenal  all  jener  Ideen  und  Vorurtheile, 
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welche  zu  seiner  Zeit  herrschten.  Hat  Agrippa  auch  in  der  spätem 
Zeit  seines  Lebens  seine  Lehre  von  der  Magie  als  eine  jugendliche 
Verirrung  bezeichnet  uiid  sie  als  ein  eitles  Unternehmen  retractirt,  so 
dürfen  wir  auf  dieses  Geständniss  keinen  grossen  Werth  legen»  weil 
er  doch  auch  nachmals  wieder  in  einem  vornehmen  Tone  von  dem 
Werthe  derselben  spricht  und  versichert,  dass  man  aus  derselben  so 
vielen  Gewinn  für  die  Weisheit  ziehen  werde,  als  aus  keinem  andern 
philosophischen  Werke.  Es  war  nur  das  Unstete  und  Schwankende 
seines  Charakters ,  was  ihn  zu  solchen  Widersprüchen  brachte ;  im 
Grunde  war  und  blieb  er  stets  seinen  geheimen  Künsten  treu. 

Heinrich  Cornelius  Agrippa  von  Nettesheim  ward  im  Jahre  1487 
zu  Cöln  aus  einem  adeligen  und  reichen  Geschlechte  geboren.  Er 
studirte  in  seiner  Vaterstadt  und  zu  Paris  Rechtswissenschaft  und  Me- 
dicin,  und  gab  sich  zugleich  den  humanistischen  Bestrebungen  hin.  Ganz 
besonders  aber  verlegte  er  sich  auf  die  geheimen  Wissenschaften  und 
Künste;  denn  die  Sucht,  zu  glänzen  und  Ruhm  zu  erwerben,  bildete 
von  Anfang  an  die  Haupttriebfeder  seines  Handelns,  und  es  waren  be- 
sonders die  geheimen  Wissenschaften  und  Künste,  durch  welche  er 
dieses  sein  Streben  befriedigen  zu  können  glaubte :  worin  er  nach  dem 
ganzen  Charakter  seiner  Zeit  nicht  Unrecht  hatte.  Schon  auf  der  Uni- 
versität Paris  stiftete  er  daher  eine  geheime  Gesellschaft,  welche  sich 
mit  dieser  geheimen  Philosophie  beschäftigte.  Nach  mancherlei  Aben- 
teuern und  Reisen  in  Frankreich,  Italien  und  Spanien  kam  er  endlich 
nach  Dole  in  Bourgogne  und  begann  hier  unter  grossem  Beifalle  Vor- 
träge über  Reuchlin's  Werk  „De  verbo  mirifico"  zu  halten.  Er  kam 
aber  hierüber  in  den  Ruf  der  Ketzerei  und  begab  sich  daher  nach  Eng- 
land, von  wo  aus  er  sich  gegen  diesen  Vorwurf  vertheidigte.  In  seine 
Heimat  zurückgekehrt,  besuchte  er  in  Würzburg  den  Abt  Trithemius, 
welcher  einer  der  grössteu  Adepten  seiner  Zeit  war.  Dieser  weihte  ihn 
noch  tiefer  in  die  geheimen  Wissenschaften  und  Künste  ein  und  veran- 
lasste ihn  auch  zur  Abfassung  seiner  Schrift  „  De  occulta  philosophia,  '^ 
die  er  dann  dem  gedachten  Abte  zur  Durchsicht  und  Prüfung  übersen- 
dete. Nach  mehreren  Wanderungen ,  und  nachdem  er  einige  Jahre  in 
dem  Heere  Maximilian's  I.  gegen  die  Venetianer  nicht  ohne  Ruhm  Kriegs- 
dienste geleistet  hatte ,  kam  er  nach  Pavia ,  erklärte  hier  ein  Werk  des 
Hermes  Trismegistus  mit  grossem  Ruhme  und  schrieb  mehrere  Abhand- 
lungen über  mystische  Theologie;  darunter  die  Schrift:  „De  triplici  ra- 
tione  cognoscendi  Deum.  "  Er  wurde  endlich  Syndicus  der  Stadt  Metz 
und  hier  beschäftigte  er  sich  ganz  besonders  mit  der  Theologie  und  mit 
der  Leetüre  der  Bibel.  Die  mystische  Richtung  wurde  in  ihm  mehr 
und  mehr  vorherrschend  und  im  Geiste  derselben  schrieb  er  das  Werk: 
„Dehortatio  gentiliß  philosophiae.  *'  In  Folge  von  Streitigkeiten  mit 
den  Mönchen  verliess  er  im  Jahre  1519  Metz  und  kehrte  nach  Cölu  zu- 
rück.   Im  Jahre  1524  trat  er  in  französische  Kriegsdienste,  die  er  aber 
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schon  1527  wieder  verliess,  nachdem  er  seine  Schrift:  „De  vanitate  et 
incertitudine  scientiarum"  ausgearbeitet  hatte,  welche  grosses  Aufsehen 
erregte.  Nun  nahm  er  die  Stelle  eines  kaiserlichen  Archivars  und  Hi- 
storiographen  in  den  Niederlanden  bei  der  Regentin  Margaretha  an.  Nach 
dem  Tode  derselben  gerieth  er  aber  wiederum  in  Streitigkeiten  mit  der 
Inquisition  wegen  seiner  letztgenannten  Schrift,  welche  er  unterdessen 
hatte  drucken  lassen,  und  kehrte  deshalb  1533  nach  Cöln  zurtlck,  wo 
er  das  Werk :  .,  De  occulta  philosophia ''  in  drei  Büchern  vollständig 
herausgab  0-  Er  starb  im  Jahre  1535.  Dem  äussern  Bekenntnisse 
nach  blieb  er  Katholik;  aber  für  Luther  hegte  er  grosse  Sympathien. 
In  äeiner  Schrift  „De  vanitate  et  incertitudine  scientianim"  schlägt  er 
gegen  die  Kirche  und  deren  Institutionen  denselben  Ton  an ,  wie  Lu- 
ther, und  häuft  alle  Vorwürfe  auf,  welche  damals  dagegen  gemacht  zu 
werden  pflegten.  Er  schmäht  über  die  Ceremonien  und  den  Pomp  des 
katholischen  Gottesdienstes ') ,  über  den  Gebrauch  der  Bilder  ^) ,  über 
die  Päpste  und  Bischöfe  *) ,  über  die  Mönche  *) ,  gibt  sich  jedoch  da- 
bei immer  den  Anschein,  als  eifere  er  nur  gegen  die  Missbräuche, 
wolle  aber  die  Saqhe  selbst  nicht  angreifen.  Diese  Taktik  war  eben 
damals  beliebt.  Besonders  schlimm  ist  er  zu  sprechen  auf  die  Scho- 
lastik und  scholastische  Theologie.  Er  wirft  den  Scholastikern  vor, 
dass  sie  durch  Vermischung  der  göttlichen  Aussprüche  mit  phi- 
losophischen Vernunftgründen  eine  Doctrin  zu  Stande  gebracht  hätten, 
welche  einem  Centauren  ähnlich  sei.  Er  nennt  sie  Sophisten,  Theoso- 
phisten ,  Verkäufer  des  Gotteswortes ,  die  der  heiligen  Schrift  Gewalt 
anthun  und  den  heiligen  Glauben  bei  den  Weisen  dieser  Welt  ver- 
ächtlich und  lächerlich  machen.  Er  ereifert  sich  darüber,  dass  die 
scholastischen  Theologen  die  heiligen  Schriften  hintansetzten  und  mit 
der  Lösung  selbstaufgeworfener  Fragen  alle  Zeit  und  Mühe  verschwen- 
deten, dass  sie,  sobald  man  ihnen  mit  der  heiligen  Schrift  entgegen- 
trete, sogleich  die  Antwort  in  Bereitschaft  hätten:  „Littera  occidit;" 
„was  unter  der  Hülle  des  Buchstabens  verborgen  sei,  das  müsse  man 
aufsuchen."  Er  weiss  es  nicht  genug  zu  tadeln,  dass  sie  sich  in  ver- 
schiedene Schulen  und  Secten  theilten,  dass  sie  nur  auf  die  Worte  ihrer 
Meister  schwörten  und  die  Andern,  welche  nicht  ihrer  Meinung  sind, 
verachteten.  Kurz,  in  der  Scholastik  ist  nach  Agrippa  Alles  verwerflich ; 
sie  erscheint  ihm  nicht  blos  als  in  mancher  Beziehung  ausgeartet,  son- 
dern sie  ist  principiell  verwerflich  ^).    So  repräsentirt  er  auch  in  dieser 


1)  Ausser  den  bisher  erwähfiten  Schriften  Agrippa's  sind  noch  zu  nennen: 
„  Commentaria  in  artem  brevem  Lulli, "  „Tabula  abbreviata  commeutariornm  in 
eandem ,  **  „  Oratio  de  potestate  et  sapientia  Dei,  '^  „  Oratio  in  prolectiopem  con- 
vivii  Piatonis ,  amoris  laudem  continens,  ^*  „  Ueclamatio  de  peccato  originali ,  ** 
„Epistolae  aliquot."  —  2)  Com.  Agrippa  de  Nettesheim,  De  vanitate  et  incertitu- 
dine scientiarum  (ed.  1564.)  c.  60. 

8)  Ib.  c  67.  —  4)  Ib.  c  6r.  ~  5)  Ib.  c.  63.  —  6)  Ib.  c.  97. 
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Beziehung  den  Charakter  seiner  Zeit ,  welche  das  Missbräuchliche  und 
Fehlerhafte  anderwärts  wohl  zu  entdecken  und  mit  aller  „wtinschens- 
werthen  Oifenheit"  an's  Tageslicht  zu  ziehen  wusste,  aber  untüchtig  war, 
etwas  Besseres  an  die  Stelle  des  Geschmähten  zu  setzen.  Denn  die  ge- 
heime Philosophie  und  Kunst  Agrippa's  konnte  wohl  kein  Surrogat  für 
die  alte  Wissenschaft  sein,  und  die  Unstetigkeit  seines  Charakters  und 
Willens,  sein  fortwährendes  Haschen  nach  Geld  und  Ehre,  seine  be- 
trügerischen Wahrsagereien  und  abergläubischen  Kunstübungen  konn- 
ten gleichfalls  in  sittlicher  Beziehung  kein  Gegenstück  bilden  zu  den 
von  ihm  so  sehr  in  Schatten  gestellten  Sitten  der  Mönche  und  Priester. 

Suchen  wir  nun  Agrippa's  philosophische  Anschauungen ,  besonders 
so  weit  sie  sich  aus  seinem  Hauptwerke  „De  occulta  philosophia'*-  er- 
mitteln lassen,  in's  Klare  zu  stellen. 

Gott  ist  die  absolute  Einheit.  In  der  Einheit  ist  er  zugleich  drei- 
persönlich. In  dieser  seiner  Einheit  und  Dreipersönlichkeit  ist  er  trans- 
cendent  über  allen  Dingen ').  Allein  obgleich  er  die  absolute  Einheit 
ist ,  so  schliesst  er  doch  in  sich  eine  Vielheit  von  Namen ,  welche  wie 
Strahlen  sind,  die  von  ihm  ausgehen.  Die  heidnischen  Philosophen 
nannten  dieselben  Götter,  die  hebräischen  Weisen  nannten  sie  Sephiroth, 
wir  nennen  sie  Attribute ').  Eine  Zehnzahl  solcher  Attribute  oder  Se- 
phiroth wird  von  den  hebräischen  Weisen  angenommen.  Die  obersten 
drei  Sephiren  sind  die  Krone  (Cether) ,  welche  dem  Vater,  die  Weisheit 
(Hochmah),  welche  dem  Sohne,  und  die  Intelligenz  (Binah),  welche 
dem  heiligen  Geiste  zugetheilt  wird.  An  diese  ersten  Sephiren  schlies- 
sen  sich  die  andern  in  absteigender  Stufenreihe  an.  Agrippa  zählt  sie 
in  derselben  Reihe  auf,  wie  Reuchlin  ^).  Durch  diese  Sephiren  steigt 
Gott  gleichsam  als  durch  seine  Organe  herab  in  die  geschöpflichen 
Dinge  von  den  obersten  bis  zu  den  niedrigsten,  und  verleiht  ihnen 
Sein,  Form  und  Kraft*).  Doch  ist  das  nicht  so  zu  verstehen,  als 
würde  Gott  den  geschöpflichen  Dingen  sein  eigenes  Sein  mittheilen. 
Vielmehr  hat  Gott  das  Universum  und  Alles,  was  in  demselben  ist, 
aus  Nichts  geschaffen.  Die  Ideen  seines  Geistes  sind  zwar  das  Vor- 
bild der  geschaffenen  Dinge;  aber  von  seinen  Ideen  selbst  hat  Gott 
in  der  Schöpfung  Nichts  entäussert ;  die  Dinge  beziehen  sich  zwar  auf 
jene  Ideen  als  auf  ihre  ideale  Form,  aber  letztere  sind  nicht  das  reale 
Substrat  der  erstem^). 

Im  Ganzen  des  Universums  hat  man  drei  besondere  Welten  zu 
unterscheiden:  die  Welt  der  Elemente,  die  himmlische  und  die  Intel - 
lectuelle  oder  intelligible  Welt.  Die  Welt  der  Elemente  umfasst  alle 
jene  Dinge ,  welche  aus  den  vier  Elementen  gebildet  sind ;  die  himm- 
lische Welt  ist  die  Welt  der  Gestirne,  und  die  intelligible  Welt  um- 


1)  De  occulta  philosophia  (ed.  Lut.  Pnris.  1528),  1.  S.  c.  9. 

2)  Ib.  1.  8.  c.  10.  —  8)  Ib.  1.  c.  —  4)  Ib.  1.  c  -  6)  Ib.  1.  3.  c.  36. 
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fiasst  die  getrennten  Intelligenzen,  die  Engel  *)•  Zwischen  diesen  Wel- 
ten besteht  eine  lebendige  Gegenseitigkeit.  Die  höhere  Welt  übt  stets 
einen  lebendigen  Einfiuss  aus  auf  die  niedriger  stehende,  und  hinwie- 
derum zieht  auch  die  niedere  Welt  den  Einfluss  der  hohem  Welt  in 
sich  herab.  So  durchzieht  eine  allgemeine  Sympathie  alle  Dinge*).  — 
Aber  nun  fragt  es  sich,  worin  denn  dieser  Einfluss  des  Hohem  auf 
das  Niedere  und  umgekehrt  seinen  Grund  habe. 

Das  ganze  Universum  ist  belebt  durch  eine  allgemeine  Weltseele. 
Die  Annahme  einer  solchen  Weltseele  ist  unabweisbar.  Das  Univw- 
sum  als  solches  ist  gewiss  ein  ungleich  vornehmeres  und  vorzügliche- 
res Wesen,  als  die  einzelnen  lebenden  Wesen,  welche  in  demselben 
sich  vorfinden,  besonders  wenn  es  sich  um  die  lebenden  Wesen  d& 
Elementarwelt  handelt.  Wie  Hesse  es  sich  also  denken,  dass  solche 
ungleich  tiefer  stehende  Wesen  mit  einer  Seele  ausgestattet  wären, 
das  Universum  als  solches  aber  derselben  entbehrte*).  —  Nicht  ge- 
nug. Aus  dem  gleichen  Grunde  wie  d6is  Universum  müssen  auch  die 
Himmel,  die  Sterne,  die  Elemente  ihre  ihnen  eigenthümiichen  Seelen 
haben.  In  der  That  wie  sollten  die  Himmel,  die  Sterne,  die  Elemente, 
welche  andern  Dingen  Leben  und  Seele  geben,  selbst  ohne  Leben  und 
Seele  sein  V  Werden  nicht  z.  B.  aus  der  Luft,  aus  dem  Wasser,  aus  d& 
Erde  eine  Menge  lebender  Wesen  täglich  erzeugt?  Und  das  Erzeugeode 
sollte  leblos  und  seelenlos  sein?  Das  lässt  sich  nicht  denken*). 

Keine  dieser  Seelen  kann  ferner  als  vernunftlos  betrachtet  wer- 
den. Sowohl  die  Weltseele  als  auch  die  Seelen  der  besondera  Welt- 
körper nehmen  an  dem  göttlichen  Geiste  Theil,  und  sind  somit 
vernünftig.  Je  vollkommener  der  Körper,  desto  vollkommeoar  die 
Seele ;  die  vollkoinmensteu  Körper,  als  welche  wir  unstreitig  das  Uni* 
'  versum  und  die  Weltkörper  betrachten  müssen ,  haben  also  auch  die 
vollkommenste  Seele.  Und  vollkommen  ist  die  Seele  nicht,  wenn  sie 
nicht  am  Geiste  Theil  hat,  wenn  sie  nicht  vernünftig  ist  Zudem  ist 
Alles  in  der  Welt  in  die  Bande  einer  durchgreifenden  Ordnung  g^ 
schlagen ;  alle  Bewegungen  im  Universum  gehen  in  vollkommener  Har- 
monie und  Regelmässigkeit  vor  sich:  wie  wäre  das  möglich,  wem 
^die  Weltseele  und  die  Seelen  der  besondem  Weltkörper  und  Elemente 
nicht  vernünftig  wären  ^)! 


1)  Ib  ].  1.  c.  1.  —  2)  Ib.  1.  1.  c.  1.  c.  87.  Ea  enim  est  naturae  coUigantit 
et  continuitas ,  ut  omnis  virtus  superior  per  singula  infcriora  longa  et  contim» 
Serie  radios  saos  dispertiendo  usque  ad  ultima  üuat:  et  inferiora  per  singula  so* 
periora  ad  suprema  perveniant.  Sic  enim  inferiora  ad  superiora  invicem  connen 
sunt,  ut  influxus  ab  eorum  capite  prima  causa,  tanqnam  chorda  qnaedam  teosi 
usque  ad  infima  procedat:  cigus  si  unum  extremum  tangator,  tota  subito  treaiit 
et  tactus  cjusmodi  usque  ad  alterum  extremum  resonet,  ac  moto  uno  inferioii 
moveatur  et  superius,  cui  iUud  correspondet ,  sicut  nervi  in  citbara  bene  Concor 
dato.  ~  8)  Ib.  1.  2.  c   56.  56.  -  4)  Ib.  U.  cc.  —  5)  Ib.  1.  2.  c  57. 
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Ausser  der  Weltseele  müssen  wir  aber  in  der  sichtbaren  Welt 
aach  noch  einen  allgemeinen  Weltgeist  (spiritus  im  Gegensätze  zu  anima) 
annehmen ,  durch  welchen  die  Welt^ele  auf  alle  Theile  des  sichtba- 
ren, materiellen  Universums  einwirkt  Denn  die  Seele  ist  das  primum 
mobile,  dasjenige,  was  sich  aus  sich  selbst  bewegt;  der  Körper  ist 
das  an  sich  Unbewegliche ,  d.  h.  er  hat  in  sich  selbst  keine  Kraft  der 
Bewegung.  Sollen  also  diese  beiden  Gegensätze  in  der  Weise  an  ein- 
ander kommen,  dass  die  Seele  einen  bewegenden  Einfluss  auf  den 
Körper  ausübt,  dann  ist  dazu  ein  vermittelndes  Glied  nothwendig, 
welches  der  Seele  und  dem  Körper  gleich  verwandt  ist:  und  das  ist 
der  Weltgeist.  Er  ist  nicht  aus  den  Elementen,  sondern  er  ist  ge> 
Wissermassen  eine  Fünftwesenheit  (quinta  essentia)  und  existirt  dahw 
ausser  den  Elementen.  Durch  diesen  Lebensgeist  verbindet  sich  die 
Weltseele  mit  dem  körperlichen  Universum ,  verbinden  sich  alle  be> 
sondern  Seelen  mit  ihren  respectiven  Körpern  und  beleben  und  be- 
wegen dieselben  *)• 

§.  91. 

Halten  wir  diese  Principien  fest,  dann  ist  damit  die  oben  gestellte 
Frage  von  selbst  beantwortet.  Dasjenige,  was  die  lebendige  Gegen- 
seitigkeit der  drei  Welten ,  den  Einfluss  der  hohem  auf  die  niedere 
bedingt  und  vermittelt,  ist  eben  die  Weltseele  und  der  ihre  Wirksam- 
keit  vermittelnde  Weltgeist  Die  Weltseele  und  der  Weltgeist  bilden 
gleichsam  den  Canal,  wodurch  das  Höhere  in  das  Niedere  herabsteigt, 
und  dieses  hinwiederum  in  jenes  zurückkehrt  Dadurch  ist  der  allge- 
meine Lebenszusammenhang  hergestellt. 

Aber  nun  fragt  es  sich  wiederum ,  welches  sind  denn  die  Folgen 
dieser  lebendigen  Gegenseitigkeit  zwischen  der  hohem  und  niedem 
Welt? 

Vor  Allem  hat  der  Einfluss  des  Hohem  auf  das  Niedere  die  For- 
mation des  letztem  zum  Zweck.  In  dem  göttlichen  Verstände  sind  die 
Ideen  der  Dinge  als  eine  Einheit  Von  da  werden  sie  der  Weltseele 
mitgetheilt,  in  welcher  aber  die  Ideen  schon  in  die  Vielheit  und  Ver- 
schiedenheit aus  einander  gehen.  Von  der  Weltseele  fliessen  sie  in 
die  getrennten  Intelligenzen  und  in  die  besondem  Seelen  ein  und 
gliedern  sich  in  denselben  in  noch  höherm  Grade  in  die  ihnen  imma- 
nente Vielheit  aus.  Endlich  fliessen  sie  herab  in  die  Natur  und  wer- 
den hier  zu  Samen  der  besondem  Formen,  welche  dann  in  der  Ma- 
terie sich  verwirklichen  und  wie  in  einem  dunkeln  Bilde  sich  ofifen- 
baren.  Dadurch  entstehen  die  verschiedenen  Arten  und  Individuen  0* 
Doch  muss ,  damit  die  Ideen  der  Dinge  als  Formen  in  der  Materie 
sich  verwirklichen  können,  die  Materie  zuerst  zur  Aufoahme  derselben 


1)  Ib.  l  1.  c  14.  —  2)  Ib.  L  1.  c.  11. 
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tfi^njrt  werden,  und  diese  Disposition  wird  bewirkt  dnrch  den  Ein- 
fluss  der  Himmelskörper').  Ist  diese  Disposition  nkht  von  der  Art, 
wie  sie  sein  soll ,  dann  kann  auch  die  Form  nicht  in  der  normalea 
Weise  sich  an  der  Materie  ausgestalten;  es  entsteht  ein  G^egeosats 
zwischen  beideo,  und  diese  Unordnung  ist  die  Quelle  alles  üebels'). 

Die  Dinge  haben  aber  nicht  blos  ihre  bestimmten  Formen ,  soo- 
dem  auch  ihre  eigenthümlich^  Kräfte,  und  diese  Kräfte  sind  entweder 
offene  oder  verborgene.  Erstere  sind  in  ihren  Ideen  selbst  angelegt 
und  sind  daher  die  Folge  der  ihnen  eigentbümlichen  Species  ^).  Letz- 
tere dagegen  sind  solche,  welche  in  gewissen  Dingen  sich  zwar  vor- 
finden, deren  Ursache  aber  kein  menschlicher  Verstand  begreifen  kann, 
wie  z.  B.  die  Kräfte  mancher  Dinge,  Gift  abzutreiben  oder  Eisen  an 
sich  zu  ziehen  *).  Durch  den  Mangel  an  gehöriger  Disposition  der 
Materie  können  die  Kräfte  in  ihrer  Wirksamkeit  gestört  und  geschwächt 
werden  ^).  Je  weniger  daher  die  Idee  eines  Dinges  in  die  Materie  ver- 
senkt ist,  je  mehr  sich  die  Form  eines  Dinges  den  vollkommen  ge- 
trennten Formen  annähert,  desto  stärkere  Kräfte  sind  ihm  eigen,  desto 
höherer  Wirksamkeit  ist  es  fähig,  weil  eben  durch  die  Inhabilität  oder 
Confusion  der  Materie  seme  Kräfte  nicht  paralysirt  werden  ^). 

Sowohl  die  offenen,  als  auch  die  verborgenen  Kräfte  konunen 
aber  gleichfalls  von  oben  herab  in  die  Dinge,  und  der  Process  ihres 
Herabsteigens  ist  derselbe,  wie  der  der  Ideen.  Von  den  offenen  Kräf- 
ten ist  solches  von  selbst  klar,  weil  sie  eben  mit  und  in  den 
Ideen  der  Dinge  gegeben  sind.  Es  gilt  aba:  solches  auch  von  den 
verborgenen  Kräften.  Auch  diese  werden  von  der  Weltseele  und  den 
getrennten  Formen  den  Dingen  durch  den  allgemeinen  Weltgeist  em- 
geflösst.  Letzterer  ist  somit  der  nächste  Vermittler  jener  Kräfte,  und 
je  stärker  und  concentrirter  er  in  einem  Dinge  sich  vorfindet,  desto 
vornehmer  sind  dessen  verborgene  Kräfte^).  Die  Himmelskörper 
aber  verhalten  sich  auch  hier  als  die  disponirenden  Mächte  ^).  Daher 
kouMBt  Alles  darauf  an ,  unter  welcher  Gonstellation  der  Gestirne  ein 
Weseo  hi's  Dasein  tritt  Je  nach  dieser  Gonstellation,  je  nach  diesem 
Horoscop  erhält  das  Wesen  einerseits  einen  ganz  bestiinmten  Charak- 
ter, eine  ganz  bestimmte  Signatur,  und  andererseits  wird  es  mit  be- 
stimmten hervorragenden  Kräften  ausgestattet ,  welche  nicht  in  seiner 
l^ecies  selbst  angelegt  sind,  sondern  zu  derselben  als  ein  S^)erad- 
ditnm  sich  verhalten^). 

1)  Ib.  1.  1.  c.  18.  Deas ....  Bigillum  idearom  ministris  Bois  praestat  intelli- 
gentiis,  qui  tanquam  fideles  executores  res  quasque  sibi  creditas  ideali  virtate  con- 
signant,  coelis  atque  stellis,  tanquam  instrumenta  materiam  Interim  disponentibas 
ad  susdpiendas  formas  illas. 

2)  Ib.  1.  8.  c  89.  -  8)  Ib.  1.  1.  c  11.  -  4)  Ib.  1.  1.  c.  10. 12.  —  6)  Ib.  1.  1 
c  11.  —  6)  Ib.  1.  c.  —  7)  Ib.  1.  1.  c  14.  c.  16.  —  8)  Ib.  I.  1.  c.  12.  c.  18. 

9)  Ib.  L  1.  c.  12.  c  86. 
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Auf  solche  Weise  also  gestaltet  sich  der  lebendige  Zusammenhang 
zwischen  den  niedern  und  höhern  Welten ;  auf  solche  Weise  fliesst  das 
Höhere  in  das  Niedere  ein  und  bestimmt  den  ganzen  Charakter  und 
die  gaivse  Wirksamkeit  des  letztern.  Die  natürliche  Folge  davon  ist 
nun  aber ,  dass  hinwiederum  auch  das  Niedere  in  einer  gewissen  Weise 
auf  das  Höhere  wirkt,  in  so  fern  es  nämlich  den  Einfluss  des  Hohem 
auf  und  in  sich  herabzieht.  Denn  indem  das  Niedere  jene  Kräfte, 
welche  ihm  von  oben  herab  zugeflossen  sind,  bethätigt,  wirkt  es  eben 
in  Kraft  des  Höhern  und  theilt  so  in  gewissem  Grade  die  Wirksam- 
keit des  letztern.  Das  Höhere  wird  so  dem  Niedern  in  seiner  Wirk- 
samkeit ge Wissermassen  dienstbar '). 

Ferner  ist  aus  dem  bisher  Gesagten  ersichtlich ,  dass  die  niedere 
Welt  sich  immer  als  das  wenn  auch  unvollkommenere  Abbild  der  ho- 
hem Welt  charakterisirt.  Alles,  was  in  der  hohem  Welt  ist,  ist  auch 
in  der  niedern ,  wenn  auch  in  unvollkommnerer  Weise.  Aus  der  in- 
telligibeln  Welt  kommen  ja  die  Ideen ,  welche  in  der  sichtbaren  Welt 
ihren  Ausdmck  finden ;  von  den  Gestirnen  kommt  femer  die  bestimmte 
Signatur,  welche  jedes  Wesen  der  Elementar-  Welt  in  sich  trägt^  und 
wodurch  es  zu  einer  gewissen  Aehnlichkeit  mit  dem  ihm  entsprechen- 
den Gestime  erhoben  wird.  So  kann  man  sagen,  dass  Alles  in  Allem 
ist,  und  dass  sogar  die  Elemente  der  niedrigsten  Welt  in  einer  gewis- 
sen Sttblimirten  und  idealen  Weise  in  den  höhern  Welten  sind^). 

Den  Mittelpunkt  der  drei  Welten  bildet  der  Mensch.  Seinetwegen 
ist  Alles  geschaffen  ^).  Er  vereinigt  Alles  in  sich,  was  in  den  übrigen 
Dingen  getrennt  ist.  Er  ist  der  Mikrokosmus^).  So  ist  er  das  aus- 
geprägteste Bild  Gottes.  Nichts  ist  in  Gott,  was  nicht  auch  im  Men- 
schen repräsentirt  wäre,  und  Nichts  ist  im  Menschen,  worin  nicht  et- 
was von  der  Gottheit  sich  abspiegelte  *)•  Wie  daher  Gott  Alles  wirk- 
lich erkennt,  so  kann  der  Mensch  Alles  erkennen,  weil  Alles  in  einer 
gewissen  Weise  in  ihm  ist^). 

Fragt  es  sich  aber  um  die  innere  Oeconomie  der  menschlichen  Na- 
tur selbst,  so  besteht  dieselbe  analog  der  den  Menschen  umgebenden 
äussem  Welt,  aus  drei  Bestandtheilen ,  aus  dem  Leibe,  aus  der  Seele 
und  aus  dem  zwischen  beiden  stehenden  und  beide  miteinander  ver- 
mittelnden Lebensgeiste.  Der  letztere  heisst  auch  Spiritus  naturalis, 
im  Gegensatze  zum  Spiritus  rationalis,  welcher  die  Seele  ist.  Durch 
den  Lebensgeist  wirkt  die  Seele  auf  den  Leib  ein,  und  belebt  und  b^ 
wegt  denselben  0- 

Die  Seele  selbst,  nach  dem  Bilde  des  göttlichen  Wortes  geschaf- 
fen, ist  eine  individuelle  gottähnliche  (divina)  Substanz,   eine  snb- 


1)  Ib.  L  1.  c.  88.  39.  —  2)  Ib.  1.  1.  c  8.  22.  —  8)  Ib.  1.  1.  c.  1. 

4)  Ib.  L  1.  c.  83.  €.  86.  —  5)  Ib.  L  3.  c.  86.  p.  28Ö  sg.  —  6)  Ib.  I.e.  p.286. 

7)  Ib.  1.  1.  c  87.  l  8.  c.  86.  p.  287. 
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stantielle  Zahl ,  ganz  in  allen  Theilen  des  Leibes  gegenwärtig  ^).  Ein 
dreifaches  ist  in  derselben  zu  unterscheiden:  der  Geist  (mens),  das 
Idolum  oder  die  sensitive  Seele,  und  die  vernünftige  Seele,  welche 
in  der  Mitte  zwischen  Geist  und  Idol  steht  und  beide  miteinander  ver- 
bindet ').  Dazu  kommt  noch  ein  ätherischer  Leib ,  mit  welchem  die 
Seele  umhüllt  ist,  und  welcher  von  Agrippa  mit  den  Platonikem  das 
aethereum  animae  vehiculum  genannt  wird  ^).  Mit  diesem  feinen  Leibe 
umhüllt  steigt  sie  durch  die  schöpferische  Kraft  Gottes  in  die  Leib- 
lichkeit herab  und  erhält  ihren  Sitz  im  Herzen ,  von  welchem  Mittel- 
punkte aus  sie  dann  in  alle  Theile  des  Leibes  sich  verbreitet*).  Der  Geist 
wird  erleuchtet  von  Gott,  lässt  dann  sein  Licht  wieder  einfliessen  in 
die  Vernunft,  und  von  dieser  dringt  endlich  das  Licht  hinab  in  das 
Idol  der  Seele  *). 

Der  Geist  ist  das  Organ  der  Erkenntniss  des  Uebersinnlichen  und 
Göttlichen.  Unter  der  unmittelbaren  Erleuchtung  Gottes  stehend  er- 
kennt er  das  Göttliche  und  Uebersinnliche  in  unmittelbarer  Anschau- 
ung ,  also  mit  einem  Mal ,  und  nicht  im  allmähligen  Fortgange  des 
discursiven  Denkens®).  Diese  Erkenntnissweise  heisst  Glaube').  Der 
Glaube  gehört  somit  dem  Geiste  allein  an ;  das  discursive  Denken  da- 
gegen fällt  der  Vernunft  anheim ,  während  die  sinnliche  Vorstellung 
und  die  Imagination  Sache  der  sinnlichen  Seele  sind.  Wie  aber  der 
Geist  den  Höhepunkt  der  Seele  bezeichnet,  und  alle  andern  Momente 
der  Seele  ihm  untergeordnet  sind:  so  steht  in  Folge  dessen  auch  der 
Glaube  über  aller  discursiven  Erkenntniss  der  Vernunft.  Er  ist  edler 
und  vorzüglicher,  als  alle  Wissenschaft  und  Kunst  Durch  den  Glau- 
ben erhebt  sich  der  Mensch  zur  Gemeinschaft  mit  Gott  und  den  über- 
sinnlichen Wesen  und  wird  theilhaftig  ihrer  Macht  Doch  ist  dieser 
Glaube  wohl  zu  unterscheiden  von  der  blossen  Gredulitas,  dem  blos 
menschlichen  Fürwahrhalten ;  dieses  letztere  steht  nicht  blos  tiefer  als 
der  höhere  eigentlich  sogenannte  Glaube ,  sondern  auch  tiefer  als  die 
Wissenschaft®). 


1)  Ib.  1.  8.  c.  87.  p.  289. 

2)  Ib.  1.  8.  c.  86.  p.  287.  1.  8.  c  48.  p.  808.  Dlco  aatem  idolum  animae 
potentiam  lUam  vivificatricem  corporis,  sensuam  originem,  per  quam  ipsa  anima 
in  hoc  corpore  vires  ezplicat  sentiendi ,  sentit  corporaliter  per  corpus,  movet  cor- 
pus per  locum ,  regit  in  loco ,  alitque  in  corpore  corpus. 

3)  Ib.  1.  8.  c  36.  p.  287.  -  4)  Ib.  1.  8.  c  87.  —  6)  Ib.  1.  8.  c  48. 

6)  Ib.  1.  8.  c  6.  Mens  nostra  pora  atque  divina,  rellgioso  amore  flagrans, 
spe  decora,  fide  directa,  posita  in  calmine  et  fastigio  humani  animi,  veritatem 
attrahit,  omnesqae  remm  tarn  mortalium  quam  immortaliom  Status,  rationes, 
causas  et  scientias,  in  ipsa  veritate  divina  tanquam  in  quodam  aetemitatis  spe- 
cnlo  intuetor ,  subito  comprehendens.    De  tripl.  rat.  cognosc  Deum,  c.  6. 

7)  De  occult.  phiL  L  8.  c  6. 

8)  Ib.  1.  8.  c  6.  Fides  com  supeme  a  primo  lumine  descendat,  atque  Uli 
▼fdnior  existat ,  longo  nobilior  est  atque  exceUentior ,  quam  scieotiae  et  artes  et 
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Der  Geist  ist  weder  dem  Irrthume  anterworfen »  noch  ist  er  d^ 
Sünde  fähig.  Er  ist  das  Irrthumsfreie  und  Sündelose  im  Menschen. 
Er  steht  über  dem  Fatum,  über  der  nothwendigen  Verkettong  der  Ur- 
sachen in  der  sinnlichen  Welt,  weil  er  in  den  Bereich  des  Himmlischen 
und  Göttlichen  hineinragt.  Dagegen  ist  die  sinnliche  Seele  der  Ima- 
gination mid  der  sinnlichen  Lust  zugewendet  und  versinkt  daher,  sich 
selbst  überlassen,  vollständig  in  das  Böse.  Sie  steht  unter  dem  Fa- 
tum,  weil  sie  nur  in  der  sinnlichen  Welt  den  Bereich  ihres  Lebens 
und  ihrer  Thätigkeit  hat.  Die  vernünftige  Seele  endlich  ist  der  Sitz 
dßr  sittlichen  Freiheit.  Sie  kann  sich  dem  Geiste  zuwenden  und  in 
seinem  Lichte  wandeln :  dann  ist  sie  sittlich  gut ;  sie  kann  aber  auch 
der  Sinnlichkeit  sich  preisgeben,  an  die  sinnliche  Seele  sich  verlieren, 
und  dann  ist  sie  bös  ')•  Wendet  sich  die  Seele  vom  Geiste  ab  und 
dem  Sinnlichen  ausschliesslich  zu,  dann  weicht  auch  das  Göttliche 
der  Geist,  immer  mehr  von  ihr,  bis  sie  endlich  ganz  des  göttlichen 
Lichtes  beraubt  wird  und  ganz  dem  Naturleben  anheimfällt^). 

Der  Geist  ist  von  Natur  aus  unsterblich;  das  Idolum  oder  die 
sensitive  Seele  vergeht  mit  dem  Leibe;  die  Vemunftseele  endlich  ist 
zwar  nicht  wie  die  sensitive  in  ihrem  Dasein  vom  Leibe  abhängig; 
aber  sie  ist  auch  nicht  von  Natur  aus  unsterblich,  wie  der  Geist;  sie 
kann  solches  jedoch  werden  und  zwar  dadurch ,  dass  sie  dem  Geiste 
folgt  und  mit  demselben  Eins  wird.  Durch  den  Geist  ist  somit  die 
Unsterblichkeit  der  Seele  überhaupt  bedingt,  und  fallß.  die  Einigung 
der  Seele  mit  dem  Geiste  eine  vollkommene  ist,  kann  zuletzt  sogar 
die  sensitive  Seele  einigermassen  Tbeil  nehmen  an  der  Unsterblichkeit 
des  Geistes').  Hat  aho  die  Seele  hienieden  dem  Geiste  sich  hinge- 
geben und  ist  sie  im  Lichte  desselben  gewandelt,  dann  verlässt  sie 
bei  dem  Tode  des  Körpers,  angethau  mit  dem  ihr  eigenthümlichen 
ätherischen  Lichtleibe  und  eingegangen  in  die  Einheit  mit  dem  Geiste, 


credulitates  a  rebus  inferioribus  per  refiexionem  a  primo  Imnine  acceptam  ad  in- 
tellectum  nostnim  accedentes.  Denique  per  fidem  efficitur  homo  aliquid  idem  cum 
snperis,  eademque  potestate  fruitnr.  Hinc  Proclus  ait:  Sicut  fides,  qnae  est  cre- 
dolitas,  infra  scientiam  est,  sie  fides,  quae  est  vera  fides,  est  supersubstantialiter 
Bupra  onmem  scientiam  et  intellectum,  nos  Deo  immediate  coi^jnngens. 

1)  Ib.  1.  3.  c  86.  p.  287.   c  43.  p.  308.  —  2)  Ib.  1.  8.  c  39.  t  292.  c.  44. 

8)  Ib.  1.  8.  c.  44.  Mens,  quia  a  Deo  est  sive  a  mundo  intelligibili,  idcirco 
immortalis  est  et  aeterna ;  ratio  antem  coelestis  a  coelo  snae  originis  beneficio 
kngaeya  est ;  idolum  vero ,  quia  ex  materiae  gremio  ac  sublunari  natura  depen- 
det,  interitui  atque  corruptioni  subjicitur.  Anima  itaque  per  mentem  suam  im- 
mortalis, per  rationem  in  aethereo  suo  yehiculo  longaeva,  sed  resolubilis,  nisi  in 
novi  corporis  circuitu  restauretur :  «non  ergo  immortalis  est ,  nisi  uniatur  menti 
immortali ;  ita  idolum  animae  sive  ipsa  sensibilis  et  animalis  natura ,  quia  ex  cor- 
poreae  materiae  gremio  educta  est,  resoluto  corpore  una  cum  Ulo  interit,  aut  in 
corporis  sni  resolut!  vaporibus  non  diu  superest  umbra,  nihil  partipipans  immor- 
talitatis ,  nisi  ipsa  qnoqne  snblimiori  potentiae  nniatur. 
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den  sterblicheil  Körper,  steigt  empor  zu  den  HünmlischeB  and  wird 
theilhaftig  der  Anschauung  Gottes ,  in  welcher  ihre  Glückseligkeit  be- 
steht. Hat  sie  dagegen  hienieden  nur  in  der  Sinnlichkeit  gelebt,  dann 
wird  sie  bei  ihrem  Austritte  aus  dem  sterblichen  Körper  vom  Geiste 
gänzlich  verlassen  und,  angethan  mit  dem  ätherischen  Leibe,  in  die 
Hölle  gestürzt.  Sie  geht  verlustig  der  göttlichen  Anschauung  und 
darin  besteht  ihre  Qual^).  Die  sündigen  Habitus,  welche  sie  im  Le- 
ben incurrirt  hat ,  nimmt  sie  mit  sich ,  und  da  sie  die  jenen  Habitus 
entsprechenden  Gelüste  nicht  mehr  befriedigen  kann,  wird  dadurch  ihre 
Qual  noch  mehr  erhöht  Und  weil  sie  endlich  hienieden  ganz  in  die 
Hinneigung  zum  Körperlichen  versunken  war,  so  bildet  sie  sich  auch 
im  Jenseits  wieder  einen  gewissen  elementarischen  Leib  an ,  in  welchem 
sie  dann  die  Qualen  des  Feuers  und  der  Kälte  erleidet^). 

Weil  aber  der  Mensch  als  solcher  mit  zu  den  Wesen  der  Elemoi- 
tarwelt  gehört ,  so  gelten  von  ihm  im  Besondem  auch  alle  jene  Be- 
stimmungen, welche  die  gedachten  Wesen  im  Allgemeinen  betreffea. 
Er  steht  ebenso  wie  alle  Wesen  dieser  Welt  unter  dem  Einfluss  der 
Gestirne.  Von  oben  herab  kommen  ihm  durch  das  Ministerium  der 
Intelligenzen  seine  Kräfte  und  Tugenden ;  die  Gestirne  disponiren  ihn 
zur  Aufnahme  derselben ,  damit  sie  in  ihm  nach  ihrer  vollen  Trag- 
weite wirksam  werden  können ').  Und  wie  alle  Uebel  hienieden  aus 
dem  Widerstände,  aus  der  schlechten  Disposition  der  Materie  gegen- 
über den  himmlischen  Einflüssen  entspringen ,  so  verhält  es  sich  auch 
mit  dem  Menschen.  Hat  der  Mensch  eine  gediegene  sittliche  Haltung, 
dann  gereichen  ihm  die  himmlischen  Einflüsse  zum  Guten ;  hat  er  aber 
der  Sünde  sich  hingegeben  und  ist  in  Folge  dessen  das  Göttliche  aus 
ihm  gewichen,  dann  kann  in  Folge  dieser  sittlichen  Indisposition  das 
Himmlische  nicht  mehr  zum  Guten  in  ihm  wirken,  vielmehr  bringen 
dann  die  Einflüsse  der  Gestirne  in  ihm  das  Gegentheil  hervor,  d.  h. 
alle  Leidenschaften  und  Laster  werden  dadurch  in  ihm  rege  gemacht; 
dasjenige,  was  ihm  zum  Guta[i  hätte  gereichen  sollen,  gereicht  ihm 
nun  zum  Uebel*). 

§.  92. 

Die  bisher  entwickelten  theoretischen  Lehrsätze  bilden  nun  für 
Agrippa  die  Voraussetzung  und  Grundlage  der  magischen  Kunsty  deren 
Verzweigungen  und  verschiedenartige  Manipulationen  er  weitläufig  ent- 
wickelt, da  ja  dieses  gerade  der  Zweck  seines  ganzen  Werkes  über 
die  „verborgene  Philosophie"  ist.  Die  ganze  Magie  beruht  nämlich 
nach  seiner  Ansicht  auf  der  Voraussetzung,  dass  es  drei  Welten  gebe 
und  dieselben  in  einem  lebendigen  Zusammenhange  mit  einander  stehen, 
dass  die  höhere  stets  auf  die  niedere  einfliesst,  und  die  letztere  den 


1)  Ib.  L  S.  c  41.  —  ^  Ib.  L  a  —  8)  Ib.  L  8.  c  86.  -  4)  Ib.  L  8.  c  89. 
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Eäfloss  der  erstem  auf  sich  herabzieht.  Denn  veibilt  es  sieh  80, 
dann  kann  der  Geist  dahm  strebea,  die  verborgenen  Kräfte,  welche 
in  den  Dingen  sand,  zu  erkennen,  und  aachdon  er  sie  erkant ,  so  ikl 
^dwauoken,  dass  er  mittelst  derselben,  sei  es  an  sieh,  sei  es  dadurch, 
dass  er  damit  die  hohem  Mächte  und  Kräfte  m  seinem  Dienste  her- 
absiziehen  sucht,  wunderbare  Wirkungen  hervorbringt  Und  darin 
besteht  eben  die  Magie  0-  Die  Magie  ist  somit  die  höchste  und  voU^ 
kommenste  Wissenschaft,  die  erhabenste  PUlosophie,  die  Vollendung 
der  edelsten  Weisheit,  welche  die  tiefste  KennÄniss  der  geheimiton 
Dinge  und  der  ganzen  Natur  umfasst  und  lehrt,  wie  aUe  Wesen  ein- 
ander ähnlich  irad  unähnlich  sind,  wie  man  sie  verbinden  ind  ein- 
ander nähern  mues ,  u«  sie  gegenseitig  wirksamer  zu  machen ,  die 
Kräfte  der  hohem  auf  die  niedrigem  Dinge  hendumleitea,  ja  ihnen 
neue  Kräfte  zu  geben  ^).  Die  Wissenschaft  und  Kunst  des  Magns  ^- 
streckt  sich  somit  über  die  drei  Welten,  ttber  die  Elementarwelt,  die 
himmlische  und  die  intelligible  Welt.  Und  darum  hat  man  eine  dreh 
flache  Magie  zu  unterscheiden:  die  natürliche,  die  himmlische  und  die 
religiöse  oder  ceremouielle  Magie.  Die  erstere  lehrt,  auf  welche  Weise 
die  irdischen  Dinge  gebraucht  werden  müssen,  um  mit  ihnen  wunder- 
bare Wirkungen  zu  erzielen ;  die  zvreite  beschäftigt  sich  mit  den  ma- 
thematisch -  astronomischen  Formeln,  durch  deren  Anwenckmg  der  Ei»- 
fluss  der  Gesthme  zur  Hervorbringung  wunderbarer  Dinge  herabge- 
zogen werden  kann,  und  die  dritte  endlich  lehrt  die  Kunst,  die  Um»- 
lischen  Wesen  und  die  Dämonen  durch  gewisse  Mittel  berbeimziehen 
um  durch  sie  wunderbare  Erscheinungen  zu  erzielen  ^). 

Daraus  ist  ersichtlich ,  dass  der  Magns  in  den  drei  DiseipIineB, 
welche  den  genannte  drei  Welten  entsprechen,  in  der  Physik,  Mathe- 
matik und  Theologie  wohl  unterrichtet  sein  müsse**).  2^dem  gdiöit; 
dazu,  um  die  magische  Kunst  in  irgend  einem  Falle  zu  üben,  stats 
ein  fester  Glaube.  Der  Magus  darf  an  dem  Erfolg  seiner  magiseheu 
Bianipulationen  nicht  im  G^eringsten  s^eifeln;  er  muss  eine  unersehflt- 
terliche  Zuversieht  auf  das  Gelingen  96iner  Unteradunung  haben;  sonst 
kann  er  sich  kein  wirkliches  Gelingen  derselben  versprechen^).  Eine 
starke  Einbildungskraft  muss  mitwiricen^).  Was  aber  die  religiöse 
Magie  im  Besondera  betrifft,  so  bedarf  es  zu  derselbe  grosser  und 
mühevoller  Vorbereitungen.  Es  gehört  eine  grosse  Würdigkeit  auf 
Seite  des  Magus  dazu ,  um  m  diesem  Gebiete  die  magische  Kunst 
üben  zu  können.  Er  muss  der  sinnlichen  Bewegungen  und  Leiden« 
schatten  sieh  entsdilagen  und  ganz  und  gar  dem  Gdate  sich  zuwen- 
den; denn  der  Geist  allein  kann  m  diesem  Gebiete  Wuniterbares  wir- 
ken, weil  er  selbst  etwas  GötUidies  ist    Schon  von  Natur  aus  muss 


1)  Ib.  I.  1.  c  1.  —  2)  Ib.  L  1.  c.  2.  —  8)  Ib.  1.  1.  c.  1.  —  4)  Ib.  1.  1.  c  2, 
6)  Ib.  L  8.  c  6.  1.  1.  0.  66.  —  6)  Ib.  L  8.  c  48;  p.  Ö07. 
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der  religiöse  Magus  so  geartet  sein,  dass  das  Sinnliche  und  Körper- 
liche in  ihm  nicht  vorwiegt,  sondern  vielmehr  das  höhere  Geistige 
stärker  hervortritt  Diese  natürliche  Disposition  muss  dann  durch  die 
Ascese  ergänzt  and  noch  weiter  vervollkommnet  werden.  Nor  wenn 
der  Magus  so  zu  sagen  ganz  geistig  geworden  ist,  kann  er  es  steh 
versprechen,  in  Kraft  des  religiösen  Glaub^s  Wunderdinge  zu  voll- 
bringen '). 

Es  kann  natürlich  weder  in  unserer  Absicht,  noch  in  unserer  Auf- 
gabe liegen,  die  verschiedenen  Aeusserungen  der  magischen  Künste 
wie  sie  von  Agrippa  aufgezählt  und  eingehend  erörtert  werden,  hier 
aufzuführen,  und  noch  weniger  können  wir  uns  mit  der  Masse  der  bi- 
zarrsten magischen  Mittel,  magischen  Operationen  und  magischen  Ma- 
nipulationen beschäftigen,  wie  sie  von  Agrippa  mit  der  grössten  Weit- 
schweifigkeit,  aber  auch  mit  dem  grössten  Ernste  vorgeführt  werdra. 
Da  lesen  wir  von  Geomantie,  Hydroman tie,  Areomantie,  Pyromantie; 
da  erfahren  wir  die  wunderbaren  Wirkungen  von  mathematisch -astro- 
nomischen Formeln  und  Amuletten;  da  lernen  wir  kennen  den  Ritus 
und  die  Mittel  der  Geister-  und  Todtenbeschwörung ;  da  werden  uns 
beschrieben  die  Geheimnisse  der  Chiromantie;  da  werden  vorgeführt  die 
verschiedenen  Arten ,  sowie  die  Bedingungen  und  Mittel  der  Wahrsag- 
ung ;  da  erfahren  wir  die  magische  Kraft  der  göttlichen  Namen  und  der 
göttlichen  Sephiroth,  die  magische  Kraft  des  nomen  tetragrammaton  und 
des  Namens  Jesus,  u.  s.  w.  Es  wäre  unnütz,  darauf  weiter  emzugehen ; 
denn  unterhaltende  Guriositäten  sind  es  nicht,  welche  uns  hier  zu  be- 
schäftigen haben.  Nur  das  sei  noch  erwähnt,  dass  Agrippa  auch  die 
Alchymie  unter  dem  Gesichtspunkte  der  Magie  aufiasst.  Da  ist  es  von 
besonderm  Interesse,  wie  er  sich  die  Goldmacherkunst  denkt  Man 
müsse  den  Weltgeist  (spiritus)  von  dem  Golde  zu  scheiden  suchen ;  ge- 
Imge  dieses,  dann  könne  man  mit  diesem  also  separirten  Weltgeiste 
alle  Metalle  in  Gold  verwandeln.  Agrippa  erzählt  sehr  aufrichtig,  er  könne 
zwar  den  Weltgeist  aus  dem  Golde  scheiden ;  aber  nie  sei  es  ihm  ge- 
lungen, mit  dem  so  ausgeschiedenen  Weltgeist  mehr  Gold  zu  machen« 
als  er  vor  dem  Ausscheiden  gehabt  habe^). 

Was  sind  das  doch  für  sonderbare  Ideen,  welche  damals  die  Gei- 
ster bewegten  1  Die  ganze  Hexenküche  des  antik  heidnischen  und  cab- 
balistischen  Aberglaubens  nahm  die  Renaissance  willig  hin,  um  die 
Scholastik,  die  nun  einmal  Nichts  mehr  gelten  sollte,  zu  ersetzen. 
Wundem  wir  uns  nicht  darüber,  wenn  dieses  Gebahren  endlich  zu 
einer  Gatastrophe  führte,  welche  alles  Bestehende  umzustürzen  drohte. 

Agrippa  selbst  schien  in  semen  spätem  Jahren  von  seinen  lächer- 
lichen magischen  Vorurtheilen  in  Etwas  abzukommen;  denn  in  seinem 
letzten  Werke :  „  De  vanitate  et  incertitudine  scientiarum  '^  erklärt  er 


1)  Ib.  l  S.  c  8.  c.  6.  —  2)  Ib.  L  1.  c.  14. 
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unter  den  übrigen  Wissenschaften  auch  die  Magie,  welche  er  vorha* 
60  sehr  gepriesen  hatte ,  fflr  nichtig ').  Allein ,  wie  wir  schon  früher 
erwähnt  hal)^n ,  es  schien  nur  so.  Denn  nach  wie  vor  war  und  blieb 
-  er  doch  in  seine  ,,philosophia  occulta''  verliebt  Was  aber  sein  letzte 
erwähntes  Werk  „De  vanitate  et  incertitudine  scientiarum^  be> 
trifft,  so  sucht  er  in  demselben  die  Nichtigkeit  und  Unhaltbarkeit  aller 
und  jeder  menschlichen  Wissenschaft  nachzuweisen,  und  kommt  so  zu 
dem  Resultat,  dass  der  Mensch  im  Interesse  der  Erkenntniss  der 
Wahrheit  einzig  und  allein  auf  die  göttliche  Offenbarung  angewiesen 
sei^).  Schon  in  seinen  frühem  Schriften  hatte  er  sich  der  auch  von 
Reuchlin  vertreteneu  Ansicht  angeschlossen,  dass  die  Vernunft  mit 
ihrem  discnrsiven  Denken  blos  auf  das  Sinnliche  verwiesen  sei ,  wäh* 
rend  das  Göttliche  einzig  und  allein  dem  Glauben  vorbehalten  bleibe. 
Er  leitete  'die  Entstehung  des  discursiven  Denkens  im  Menschen  vom 
Sündenfallc  ab.  Die  Sünde  Adams  war  nach  seiner  Ansicht  Hingabe 
an  die  sinnliche  Lust  In  Folge  derselben  versank  der  Mensch  in  die 
Materie,  bekam  einen  materiellen  Körper  und  verfiel  in  den  Discursus 
rationis ,  von  welchem  er  vorher  frei  gewesen  ^).  Diese  acht  cabbali- 
stische  Ansicht  erklärt  uns  zur  Genüge  die  Schärfe  und  den  Ungestüm 
des  Tadels,  in  welchen  er  in  seiner  letzten  Schrift  sich  über  die  Wissen- 
schaft überhaupt  und  ganz  besonders  über  die  Dialektik ,  Metaphysik 
und  scholastische  Theologie  ergiesst  Die  Wissenschaft,  sagt  er,  ist 
jene  Pest,  welche  das  menschliche  Geschlecht  verheert,  welche  alle 
Unschuld  vernichtet,  die  Seelen  in  die  Finsternisse  der  Sünde  und  des 
Todes  gestürzt,  welche  das  Licht  des  Glaubens  erlöschen  gemacht 
und  die  Irrthümer  auf  den  Thron  erhoben  hat^).  Alle  Wissenschaft 
stammt  aus  dem  versuchenden  Worte  der  Schlange:  „Eritis  sicut  dii, 
scientes  bonum  et  malum/'  In  dieser  Schlange  möge  deijenige  sich 
rühmen ,  der  sich  der  Wissenschaft  rühmt ;  denn  nur  von  ihr  wird  ihm 
die  Wissenschaft  eingeträufelt;  alles,  was  die  Wissenschaft  lehrt,  ist 
nur  trügerische  Vorspiegelung  der  Schlange ').  Als  das  Christenthum 
zugenommen,  haben  die  Wissenschaften  abgenommen,  und  jetzt,  wo  die 
Eenntniss  der  Sprachen,  die  Schönheit  der  Rede,  die  Kenntniss  der 
alten  Schriftsteller  wieder  auflebt,  wo  überhaupt  die  Wissenschaft  zu- 
nimmt, verfallen  Christenthum  und  Glaube  immer  mehr  und  erheben 
sicj;i  neue  Häresien  *).    Die  Philosophie  insbesonders  leitet  ihren  Ur- 

1)  De  yan.  et  incert.  Bcient  c.  41  sqq.  —  2)  Ib.  peroratio. 

8)  De  tripL  ratione  cognosc.  Deam  c  1. 

4)  De  van.  et  incert  bc.  c.  1.  Nihil  homini  pestilentias  contingere  potest, 
quam  Bcientia.  Haec  est  yera  illa  pectis,  qoae  totam  ac  omne  hominum  genui 
ad  tinam  aubvertit,  qaae  omnem  innocentlam  expolit,  et  nos  tot  peccatormn  ge- 
nerlbus  mortique  fecit  obnozioB,  quae  fidel  lumen  ezBtinxit,  animas  noBtras  in 
profondas  co^jicienB  tenebras,  qoae  Teritatem  damnans,  errores  in  altinimo  throno 
coUocant.  -  5)  Ib.  c.  1.  c  101.  —  6)  Ib.  c  101. 
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sprang  Mos  ab  von  ddn  Fabeln  der  Dichter.  Wie  eoUte  em  VeriasB 
auf  dieselbe  aein !  Soll  man  die  Philosophen  za  den  Thieren  rechnen  ? 
Dioch  nicht ;  denn  sie  haben  ja  Vernunft.  Aber  kann  man  sie  deui  aadi 
m  den  Menschen  rechnen ,  sie ,  die  über  Nkbts  gewiss  werden ,  -son- 
dern beständig  zwischen  verschiedaien  Meinungen  herooisch wanken  ?  ') 
Die  Metaphysik  hat  die  ganze  Theologie  verdorben ,  indem  sie  sieh 
mit  derselbe  vermischte  und  sie  bleckte  ^).  Die  Logik  und  Diqia- 
tifkunst  aber  ist  erst  reckt  eme  Erfindung  des  Teufels  ^).  Kurz,  aUes, 
ims  man  Wissenschaft  nennt,  ist  trügerisch  und  eitel;  Nichts  wider- 
streitet der. Religion  und  dem  Glauben  m^r,  als  die  Wissenschaft; 
zwischen  beiden  ist  ein  derartiger  Gegensatz,  dass  sich  beide  vollkom- 
men ausschliessen  ^).  Nur  der  einfache  Glaube  an  das  Wort  Gottes 
führt  uns  zur  Wahrheit^).  Zu  diesem  Worte  Gottes  soll  mai  keine 
menschliehen  Glossen  machen,  mit  keinen  Syllogismen  soll  man  an 
dasselbe  herantreten ;  es  genügt  sich  selbst  und  erklärt  sich  selbst  % 
—  Nehmen  wir  Act  von  diesen  Lehren  t  Sie  stehen  in  demselben  Buche, 
in  welchem  mit  allen  nur  erdenkliche  Vorwürfen  an  die  Kirche  imd 
ihre  Institutionen  herangetreten  wird.  Lassen  wir  nicht  aus  dem  Auge, 
äass  das  Anathem  nicht  etwa  blos  über  die  Scholastik,  sondern  über 
aUe  und  jede  Wissenschaft  gesprochen,  dass  also  die  Wissenschaft 
ihrem  Wesen  nach  principiell  verworfen  und  als  dem  Glauben  wider- 
streitend hingestellt  wird.  Wir  sehen,  wie  weit  der  Kampf  der  Re- 
naissance gegen  die  Scholastik  bereits  zu  Agrippa's  Zeit  gediehen  ist 
Das  Ziel  ist  nicht  mehr  blos  Vernichtung  der  Scholastik,  sondern  Ver- 
nichtung aller  Wissenschaft.  Die  Cabbalistik  hat  diesen  S.treben  mit 
der  Herabsetzung  und  Entwerthung  der  Vernunft  die  theoretische 
Grundlage  untergebreitet ;  die  Saat  wuchert ,  wie  wir  sehen ,  bereite 
üppig  auf.    Warten  wir  zu,  es  wird  noch  stärker  kommen. 

c)     Franceseo     Zorsi. 

§.  93. 

Bevor  wir  weiter  gehen,  müssen  wir  noch  eines  Mannes  kurz  er- 
wähnen, welcher  in  Italien  zugleich  mit  Pico  und  noch  lange  nach  dem 
Tode  des  letztem  eine  ähnliche  pythagoräisch  -  cabbalistische  Lehre 
verfocht,  wie  wir  sie  bei  Reuchlin  und  Agrippa  getroffen  haben.  Es 
ist  Franzesco  Zorzi  (Franziscus  Georgius),  von  seiner  Vaterstadt 
Venedig  „Venetus"  zugenannt,  welcher  1460—1540  lebte  und  sich  in 
mehreren  Städten  Italiens  aufhielt  Er  gehörte  dem  Minoritenorden 
an  und  war  sehr  gelehrt,  aber  von  schwärmerischer  Gemütsart.    Sem 


1)  Ib.  c  49.  —  2)  Ib.  c.  68.  -  8)  Ib.  c.  7.  a  De  tripL  rat  eognoac.  Deün, 
c  6.  —  4)  De  nm.  et  mc.  sc.  c  101.  NuUa  res  christiasiae  fidei  et  reUgioni  tan 
NfHignat,  quam  scientia,  minseqne  invicem  eompatiaalnr, 

5)  Ib.  c  1.  et  perorat  —  ^  Ib.  c,  100. 
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System  hat  er  m  eiBem  weitläufigen  Weite  niedergelegt,  welebes  den 
Titel :  „  De  hannonia  mundi "  trägt  Es  wurde  nachmals  auf  *en  In- 
dex der  verbotenen  Bücher  gesetat.  „  Wir  finden  in  diesem  Werke 
eine  Mischung  der  verschiedenartigsten  Lehren,  welche  er  anter  Einem 
Gesichtspunkte  zu  vereinigen  strebt  Er  ruft  die  alten  Philosophen 
der  Hebräer ,  die  Cabbalisten  besonders ,  die  Philosoph^  der  Perser 
und  Griechen  zum  Zeugniss  der  Wahrheit  auf,  mischt  mit  ihren  Md- 
nragen  die  Lehren  des  Evangeliums,  welches  die  Wahiteit  erst  oflSsn 
zu  Tage  gebracht  habe ,  und  gebraucht  nicht  ininder  die  alten  Scholasti- 
ker bis  auf  Duns  Skotus  herab,  ganz  so,  wie  sein  Zeitgenosse  und 
LandHnann  Pico  verfahren  war."  Heben  wir  das  Wesentlichste  ms  sei* 
nem  System  heraus. 

„Alles  in  der  Welt,''  lehrt  Zorzi,  „ist  nach  ZaUen  geordnet, 
wdche  mit  den  himmlischen  Dingen  verwandt  sind  und  zu  denselben 
hinaufsteigen,  während  sie  doch  auch  mit  den  sinnlichen  Dingen  ver- 
traulich zusammenstehen.  Daher  ist  zwischen  den  irdischen  und  himm- 
lischen Dingen  eine  solche  Harmonie 0'^  Das  Eins,  d.  i.  Gott,  steigt 
herab  in  die  Geschöpfe  durch  den  Cubus  von  Drei,  d.  h.  in  der  Har- 
monie von  drei  Neunem  (Enneaden).  Diese  drei  Neuner  sind  sä»- 
lieh  neun  Ordnungen  der  Intelligenzen,  neun  Himmel,  und  neun  Ar- 
ten der  vergänglichen  Dinge  ^).  Die  obere  Neunzahl  beherrscht  immer 
die  untere.  So  bdierrschen  die  englischen  Intelligenzen  4ie  Himmel 
und  die  Gestirne;  der  Himmel  aber  und  die  Gestirne  beherrschen  die 
Erde  und  Alles ,  was  auf  derselben  sich  befindet.  Doch  wird  der  Ein- 
fluss  des  Beherrschenden  stets  je  durch  die  Beschaffenheit  des  Red- 
pienten  bestimmt ').  Jeder  Neuner  besteht  aus  den  vier  Elementen, 
weil  „vier''  die  Wurzel  aller  Zahlen  ist  und  alle  musikalische  Har- 
monie enthält  Diese  Elemente  sind  in  Gott  als  Ideen  tmd  Urquellen 
der  Dmge;  in  den  Engeln  als  mitgetheilte  Kräfte,  in  den  Himmeln 
als  Himmelskräfte  und  in  der  Natur  als  Samen  aller  Dinge  %  —  Wir 
sehen  also  auch  bei  Zorzi  die  cabbalistische  Dreitheilrag  der  Welt, 
sowie  d^  Grundsatz  hervortreten,  dass  Alles,  was  in  der  medem 
Welt  sich  findet,  in  ^er  vorzüglicheren,  idealem  Weise  auch  In  den 
höheren  Welten  sei. 

Mit  freiem  Willen  hat  Gott  die  Welt  geschaffen'*) ;  er  erfttllt  Alles 
mit  seinem  Hauch  und  Leben  ^).  Das  Wort  Gottes  schliesst  alle  Dinge 
idealiter  in  sich ,  aus  ihm  gehen  sie  hervor  in  ihr  besonderes  Sein  ^). 
Das  Wort  Gottes  ist  der  Träger  und  Erhalter  aller  Dinge;  in  ihm 
lebt  Alles.    Von  ihm  ist  alle  Wissenschaft,  alle  wahre  Philosophie  aus- 


1)  Franzisc,  Oeorgius,  De  harmonia  mundi  (Paris  1549)  prooem. 

2)  Ib.  Cant.  1.  ton.  3.  c.  1.  —  8)  Ib.  Cant  1.  ton.  3.  c.  2—10.  —  4)  Ib.  1.  c. 
6)  Ib.  Cant  1.  toa  2.  c  16.  —  6)  Ib.  c.  1.  t  8.  c.  1.  —  7)  Ib.  c.  2.  t.  1. 


c  1.  8.  6. 
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gegangen  ^).  Die  Welt  ist  ein  unendliches  lebendes  Individuom ,  wa- 
ches durch  eine  Weltseele  in  der  Kraft  Gottes  erhalten  wird. 

Die  menschliche  Seele  ist  eine  göttliche  Substanz,  welche  aas 
göttlicher  Quelle  hervorfliesst ,  eine  vernünftige  Zahl  mit  sich  fahrt, 
und  weil  sie  demnach  mit  allen  Dingen  im  Verhältniss  steht,  aach 
Alles  erkennen  kann  ^).  Als  eine  göttliche  Emanation  schliesst  sie  die 
intelligibeln  Formen  der  Dinge  schon  a  priori  in  sich,  und  braucht 
dieselben  nicht  erst  mittelst  der  Erfahrung  zu  gewinnen.  Ohnehin  wäre 
es  ja  nicht  zu  eridären,  wie  denn  der  Verstand  wissen  könne  ^  dass 
dasjenige ,  was  er  erkennt,  wahr  sei,  wenn  er  nicht  bereits  vorher  et- 
was in  sich  trOge,  was  die  Regel  semes  Erkeunens  bildet  Und  das 
sind  eben  zunächst  die  intelligibeln  Formen  der  Dinge.  Sie  liegen  an- 
noch  unentwickelt  im  Greiste  des  Menschen  und  seine  ganze  Erkennt- 
niss  besteht  darin ,  dass  er  dieselben  zur  Entwicklung  bringt  in  dem 
göttlichen  Lichte,  welches  ihm  leuchtet.^). 

In  der  Seele  selbst  sind  drei  Theile  auszuscheiden:  der  oberste, 
der  unterste  und  der  mittlere  Theil.  Der  oberste  Theil  ist  unmittel- 
bar  göttlicher  Natur ;  er  ist  jenes  Spiraculum ,  welches  von  Gott  dem 
Menschen  eingehaucht  worden  ist*).  Der  unterste  Theil  ist  das  Prin- 
cip  des  animalischen  Lebens ;  und  der  mittlere  Theil  ist  die  eigentlich 
vernünftige  Seele ,  welche  das  Bindeglied  zwischen  den  beiden  erstge- 
nannten Theilen  bildet  Die  Cabbalisten  bezeichneten  den  untern  Theil 
als  Nephesch,  den  mittlem  als  Ruah,  den  höchsten  als  Neschamah. 
In  Einheit  miteinander  bilden  diese  drei  Theile.  dasjenige,  was  wir 
„Seele'^  im  weitem  Sinne  dieses  Wortes  nennen^).  Der  oberste  Theil 
der  Seele  ist,  weil  er  göttlichen  Wesens  ist,  stets  dem  Höchsten  zu- 
gewendet und  des  Irrthums  und  der  Sünde  unfähig;  der  unterste  da- 
gegen ist  stets  der  Begierlichkeit  und  dem  Bösen  zugekehrt    Der 


1)  Ib.  c.  2.  t.  6.  c  11.  ~  2)  Ib.  c.  8.  t  2.  c.  1.  Anima  est  divina  quaedam 
Babstantia ,  a  diviniB  fontibus  emanans,  ducens  secom  nameram ,  non  quippe  iUom 
divinum,  quo  opifex  omnia  disposuit,  sed  rationalem  numemm,  qno  com  ommbos 
proportionem  habens  omnia  intelligere  possit    c  1.  ton.  2.  c.  1. 

8)  Ib.  c.  8.  t.  2.  c.  1.  —  4)  Ib.  c.  8.  t  6.  c.  4.  Dei  Spiritus,  quo  mediante 
onitiir  homo  cum  Deo,  sapit  naturam  divinam,  imo  ipse  est  Deus. 

6)  Ib.  c  8.  t  1.  c.  8.  Tria  in  homine:  snpremum,  infimum  et  medium.  Su- 
premum  est  iUud  divinum,  quod  noBtrl  portionem  superiorem  vocant  Infimum  est 
illud,  quod  Paulus  animalem  hominem  Yocat  Medium  est  anima  vel  Spiritus  utrum- 
qne  connectens.  Quae  tria  Hebraei  omnes  dicunt:  ^<o^p»  ^Tü)!^  lÜB^    Qac»d  nos 

interpretatum   dicimus  animam  (t^S)0),   spiritum   (IT)*)),    et   divinum   quoddam 

TV  - 

(Np^O)}  ctUQS  vocabulum  accomodatius  non  habemus,  quam  portionem  superio- 
rem, vel  ut  traductum  habemus  in  Qenesi:  spiraculum,  a  Deo  videlicet  vel  a 
spiritu  ejus  in  nos  spiratum.  Quod  unitum  cum  anima  inferiori  mediante  spiritu 
noitro ,  totum  commnni  vocabulo  dicitur  t^^^ ,  i.  e.  anima. 
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mittlere  Theil  endlich,  die  vernünftige  Seele,  kann  dem  einen  oder 
dem  andern  dieser  beiden  Theile  sich  zuwenden,  und  je  nachdem  sie 
das  eine  oder  das  andere  thut,  wird  sie  entweder  gut  und  selig, 
oder  bös  und  unselig.  Durch  die  Sünde  verliert  der  Mensch  den  gött- 
lichen Geist  (mens,  vov;),  den  höchsten  Theil  seines  Wesens,  und 
wird  daher  in  Folge  dessen  auch  unfähig  der  Erkenntniss  Gottes  und 
des  Verdienstes  in  seinen  Werken.  Er  wird  unbussfertig  und  verfällt 
der  Verdammung.  Der  göttliche  Theil  der  Seele ,  der  Geist ,  wird 
nicht  verdammt ;  er  trennt  sich  nur  von  dem  Menschen  und  kehrt  zu 
Gott  zurück.  Hat  dagegen  die  Seele  sich  dem  Geiste  zugewendet  und 
ist  sie  in  das  Leben  desselben  eingetreten,  dann  kehrt  sie  auch  mit 
ihm  zu  Gott  zurück  und  wird  selig  in  Gott^). 

Der  göttliche  Geist,  welcher  in  der  Seele  wohnt,  ist  nicht  blos 
die  Grundbedingung  aller  intelligibeln  Erkenntniss  überhaupt,  sondern 
er  ermöglicht  der  Seele  auch  die  Erreichung  einer  hohem  mystischen 
Lebensstufe.  Es  ist  das  der  Stand  der  Ekstase,  in  welcher  sich  die 
Seele  von  dem  Körper  möglichst  lostrennt,  denselben  gleichsam  halb- 
todt  zurücklässt  und  ganz  in  das  Meer  der  göttlichen  Schauung  sich 
verliert').  Das  ist  die  Theosis.  Um  aber  zu  dieser  Vergöttlichung 
zu  gelangen,  muss  der  Mensch  all  sein  Thun  und  Lassen  dem  gött- 
lichen Geiste  conformiren  und  darf  den  Reizen  der  sinnlichen  Begier- 
lichkeit  kein  Gehör  schenken^).  So  wird  er  dann  endlich  im  Jenseits 
zur  dauernden  und  ewigen  Theosis  gelangen;  der  Leib  wird  in  den 


1)  Ib.  c.  8.  t  5.  c.  3.  Supremom  qaoqae  illnd  semper  deprecatnr  ad  optima, 
nunqaam  peccans ,  sed  peccato  et  error!  remnrmurat.  Infimom  in  malo  et  con* 
cnpiscenda  semper  immergitar.  Spiritus  vero  medios,  qoi  et  rationaUs  anima  a 
Plotino  Tocatur,  com  ntroque  adhaerere  potest  ad  libitum.  Meretor  autem  ad- 
haerens  superiori,  et  inferiori  cobaerens  a  Deo  se  avertit  lUud  vero  superiai, 
com  nunqaam  peceato  assentiat,  nequaquam  peccat;  proinde  nee  damnatur,  ted 

pnniendiB  socils  illaesum  abit ;  abeunte  luce  illa  remanet  et  Spiritus  detruden- 

dus  in  tenebras  interiores ,  cui  addentnr  exteriores  —  Et  quia  bifarium  opus 
homo  peragit  mediante  illo  superiori,  Deum  videlicet  intelligit  et  meretur  bene 
operans :  hinc  illo  abscedente ,  nee  Deum  intelligere ,  nee  adiquid  mereri  potest 
Itaque  impoenitens  eflSdtur,  nunquam  ad  Deum  reversurus.  Sed  anima  media, 
quam  reor  idem  esse  cum  spiritu,  aut  consentit  Uli  superiori  et  meretur;  cum 
ipsoque  tandem  unitur  et  felidtatur ,  aut  consentit  inferiori  trahenti  ad  malum  et 
a  malo  daemone  agitato ,  et  tunc  male  meretur  et  adeo  depravatur ,  ut  idem  ef- 
ficiatur  cum  ipso  malo  daemone.  Differt  igitur  Spiritus  a  sorte  animae  superioris 
et  inferioris,  cum  utroqne  tamen  ad  libitum  unibilis:  sed  debito  caUe  incedens 
separanda  venit  ab  inferiori,  et  cum  superiori  unienda. 

2)  Ib.  c.  3.  t.  6.  c.  18.  Anima  in  illo  excessu  Deo  innixa,  oscnlo  quodam 
Deo  unitur,  tanta  suavitate  ipsa  oblectata,  ut  omnium  extemorum  et  etiam  ^psios 
corporis  oblita,  ipsum  vivens,  sed  sensibus  privatum  et  semimortuum  relinquat 
t  2.  c.  10. 

8)  Ib.  c.  8.  t  5.  c.  8. 
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Qeiat  übergehen  imd  der  Mensch  wird  ganz  göttlich  sein  ^).  Der  Ty- 
pus dieser  Vergöttlichung  ist  Christus,  welchen  Gott  zur  höchsten  Ehr 
heit  mit  sich  erhoben  hat,  damit  durch  ihn  Alles  wieder  zur  Einheit 
mit  Gott  zurückkehre ,  wie  ursprünglich  durch  ihn  Alles  aus  der  Ein- 
heit zur  Vielheit  entlassen  worden  ist.  Was  in  Christo  geschehen,  das 
soll  auch  in  uns  Allen  sich  vollbringen;  wir  sollen  alle  in  Christo 
zur  Einheit  mit  Gott  zurückkehren  und  in  dieser  Einheit  vergöttlicht 
werden '). 

Unstreitig  sind  das  alles  keine  neuen  Gedanken;  wir  sind  densel- 
ben in  der  gegenwärtigen  Epoche  schon  oft  genug  begegnet.  Es  sind 
die  Elemente  des  Pythagoräismus ,  des  Neuplatonismus  und  der  Cab- 
balah,  welche  wir  hier  zu  einer  Einheit  verbunden  sehen.  Von  diese« 
Standpunkte  aus  betrachtet  ist  das  Lehrsystem  Zorzi's  nur  ein  Glied 
in  der  Kette  der  cabbalistischen  Theosophie  dieser  Zeit,  und  zwar 
ein  Glied,  welches  zu  keiner  so  hohen  Bedeutung  gediehen  ist,  wie 
andere  Glieder  dieser  Kette.  Gehen  wir  also  rasch  darüber  hinweg. 
Wir  stehen  erst  am  Anfange  der  Entwicklung  der  cabbalistischen  Theo- 
sophie; wir  müssen  sie  in  ihren  weitem  Gestaltungen  verfolgen. 

ti.    Die  cabballsUsche  ThcoAophle  In  irerblnduns  mit  der 
IVaturphlloAophle  und  Araenelkiuidc. 

•)     Theophrastus  Paracelsiu. 

§.   94. 

Wir  wissen,  dass  in  der  gegenwärtigen  Periode  die  Naturwissen- 
schaft mit  aller  Energie  darauf  ausgeht,  sich  von  der  bisher  unbe- 
strittenen Alleinherrschaft  der  aristotelischen  Naturphilosophie  zu 
befreien  und  eine  selbstständige  Gestaltung  zu  gewiunen.  Wir  sind 
auf  unserm  Gang  durch  die  Geschichte  der  gegenwärtigen  Periode 
schon  mehreren  Denkern  begegnet,  welche  gerade  in  dieser  Richtung 
thitig  waren  und  durch  Begründung  einer  neuen  Naturphilosophie  sich 
ihre  Lorbeeren  verdienen  wollten.  Allein  alle  diese  Naturphilosophen 
brachten  in  der  Construction  ihres  naturphilosophischen  Systems  im- 
mer mehr  oder  weniger  rein  speculative  Grundsätze  zur  Anwendung« 
über  welche  sie  schon  vorher  mit  sich  im  Reinen  waren,  und  so  kam 
es,  dass  ihre  naturwissenschaftlichen  Lehrsätze  vielfach  nach  dem  Schema 
jener  aprioristischen  Grundsätze  sich  gestalten  mussten.  So  haben  wir  bei 
Patritius  die  Naturphilosophie  in  einer  ganz  neuplatonischen  Färbung 
auftreten  sehen,  während  bei  Andern  wieder  andere  Voraussetzungen 
ihr  Spiel  trieben.  Die  Naturwissenschaft  war  eben  im  BegriflFe,  aus 
dem  Kindesalter  in  das  reifere  Alter  überzugehen ,  sich  von  der  Un- 
mündigkeit zur  Selbstständigkeit  emporzuarbeiten,  und  eine  solche 

1)  Ib.  c.  8.  t  7.  c  1.  -  t  8.  mod.  20.  pag.  446.  —  c.  2.  t  1.  c  1. 

2)  Ib.  c  8.  t  6.  c  4. 
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Drisis  komite  nicht  mit  diteffl  Schlage  abgetfam  sein,  sottdeni  musate 
viefandir  manche  Mittelstufen  dvrcbschreiten.  So  kann  es  ntts  nichil 
wundern ,  wenn  in  dieser  Zeit  auch  die  cabbidistische  TheoBophie  in 
die  Naturlehre  hineinapidte ,  oder  umgekehrt  die  Naturlebre  mit  der 
eabbali^tischen  Theosephie  in  Verbindung  trat.  Die  cabbalistiscbe 
Theosophie  spielte  ja  in  unserer  Periode  eine  so  bedeutende  RoUe  : 
wie  hätte  sie  denn  ohne  Einflnss  bleiben  können  auf  die  Naturphilo- 
sophie, welche  ihre  Selbstständigkeit  noch  nicht  Tollständig  errungen 
katte  und  sich  immer  noch  mehr  oder  weniger  von  rein  speculativen 
Priicipien  abhängig  zeigte  und  an  dieselben  sich  anlehnte.  Durch 
dkse  Verbindung  der  Naturphilosophie  mit  der  eabbalistischen  Theo* 
Sophie  mussten  aber  nun  offenbar  die  beiden  Verbindung^ieder  eine 
eigmtiiümliche  Gestalt  gewinnen ,  weil  eb^  eines  das  andere  beeni- 
flusste.  Und  so  kommt  es ,  dass  aus  diesem  Synkretismus  eine  ganz 
eigenfliflmliche  wissenschaftliche  Richtung  erwuchs ,  welche  als  solche 
einen  eigenen  Entwicklungsgang  einschlug  und  sich  eine  eigene  G^ 
schichte  schuf. 

Es  war  speciell  die  Arzneiwissenschaft,  welche  wir  in  die  genannte 
Verbindung  mit  cter  Tbeosophie  tretmi  sehen.  Die  reine  Naturlehre 
ward  in  so  fem  in  Mitleidenschaft  gezogen,  als  eben  die  Arzneiwissen- 
Schaft  wesentlich  auf  derselben  beruht  Deijenige  aber,  welcher  in 
der  Medicin  diese  Bahn  betrat,  und  so  eine  ganz  eigenthttmliche  Rieh- 
tsng  in  der  Arzneiwissenschaft  anbahnte,  war  Theqphrastus  Paraceh 
9%tö.  Es  steht  uns  nicht  zu,  ein  Urtheil  darüber  zu  fäll^,  was  etwa 
dieser  Mann  fär  die  Arzneiwissenschaft  als  solche  gdeistet  habe ;  dem 
Laien  gebührt  das  Schweigen.  Unsere  Aufgabe  ist  es  nur,  das  eigent- 
lidi  Philosophische  aus  seinem  Lehrsystem  hervorzuheben  und  zu 
sehen ,  wie  er  von  seinen  theosophischen  Standpunkte  aus  die  Grund- 
linien seiner  philosophischen  Naturlehre  zeichnet 

Philippus  Bombastus  von  Hohenheim,  oder  wie  er  sich  selbst  ge- 
wöhnlich nannte  und  schrieb :  Philippus  Aureolus  Theophrastus  Para- 
eelsus  wurde  im  Jahre  1493  zu  Einsiedehi  in  der  Schweiz  geboren  und 
wurde  von  seinem  Vater,  einem  dürftigen  Arzte,  für  die  Medicin  her- 
angebildet Von  Jugend  auf  hatte  er  mit  Armut  und  Dürftigkeit  zu 
kämpfen,  aber  talentvoll  und  wissbegierig  wie  er  war,  beschäftigte  er 
sich  eifrig  mit  den  medicinischen  Studien  und  besuchte  mehrere  Hoch- 
schulen in  Deutschland,  Italic  und  Frankreich.  Allein  durch  die  ge- 
wöhnlichen Schulen  der  Medicin  .ward  er  nicht  befriedigt  Sein  unru- 
higer, schwärmerischer,  hochfahrender  Geist  gab  ihm  bald  den  (be- 
danken ein,  der  Reformator  dieser  Kunst  zu  werden.  Er  durchreiste 
daher  fast  alle  Länder  Europa's,  um  die  geheimen  Heilkünste  der 
Aerzte  sowohl ,  als  auch  der  gemeinen  Leute  zu  erkunden  und  aus  dem 
Verkehr  mit  der  Welt  zu  lernen.  So  bildete  er  sich  mit  wenigen  ge- 
tebrten  Hilfsmitteb «  durch  seine  eigenen  Beobachtungen,  Erfahnineen 
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und  Versitcbe,  ein  eigenes  medicinisches  System,  and  brachte  es  da&B 
in  Theorie  und  Praxis  zur  Geltung.  Er  gefiel  sich  darin ,  die  (xebre- 
ehen  und  Unvollkommenheiten  der  damals  herrschenden  galenischeo 
Aerzte  und  ihrer  Kunst  schonungslos  aufzudecken  und  sie  auf  die  hd- 
tigste  Weise  anzugreifen.  Dadurch  machte  er  sich  natürlich  viele 
Feinde.  Im  Jahre  1527  ward  er  nach  Basel  als  ordentlicher  Stadtarzt 
und  Lehrer  der  Medicin  berufen.  Allein  durch  seinen  unverträglichoi 
Charakter  und  wohl  auch  durch  den  Neid  der  übrigen  Aerzte  wurde 
ihm  der  Aufenthalt  daselbst  bald  unmöglich  gemacht.  Er  zog  daher 
wiederum  als  fahrender  Arzt  in  verschiedenen  Gegenden  Süddeutschlaiids 
herum,  bis  er  endlich  an  dem  Erzbischofe  Ernst  von  Salzburg  eioea 
Gönner  fand,  welcher  ihn  nach  Salzburg  berief.  Hier  starb  er  im  Jahre 
1541 ,  wie  man  sagt ,  durch  Mord ,  welcher  von  einem  seiner  Gegner 
war  angestiftet  worden.  Seme  Natur  war  roh  und  unverträglich,  voll 
von  leidenschaftlicher  Bewegung ;  er  selbst  in  hohem  Grade  dem  Trünke 
ergeben.  Ebenso  ist  seine  Schreibweise  rauh  und  ungeschlacht,  selten 
sorgfältig  und  correct,  auch  häufig  wegen  neugeschafifener  und  unerklär- 
ter  Fremdwörter  dunkel  und  unverständlich.  Dem  äussern  Bekenntnisse 
nach  war  und  blieb  er  katholisch ;  aber  er  fällt  nach  dem  Geschmacke 
seiner  Zeit  oft  mit  den  gemeinsten  und  heftigsten  Invectiven  üheac 
Papst,  Bischöfe,  Priester  und  Mönche  her,  in  gleicher  Weise,  wie 
über  die  Mediciner  der  alten  Schule.  Er  war  nicht  ohne  Geist  und 
Talent  und  meinte  es  auch  redlich  mit  seiner  Wissenschaft ,  an  dereaa 
mögliches  Vorrücken  und  fernere  Entwickelung  er  zutrauensvoll  glaubte« 
Aber  von  Charlatanerie  kann  er  auch  nicht  frei  gesprochen  werden. 

Seine  Werke  füllen  in  der  Strasburger  Ausgabe  des  Johann  Hu- 
ser  (1616—1618)  drei  Foliobände.  Man  sollte  es  kaum  glauben,  dass 
es  dem  Manne  bei  seiner  so  unsteten  und  tausenderlei  Wechsel  unan- 
genehmer Störungen  ausgesetzten  Lebensweise  möglich  gewesen  sei,  so 
viele  und  so  mancherlei  Schriften  zu  verfassen,  als  er  wirklich  hinter- 
lassen hat  und  als  unter  seinem  Namen  airf  uns  gekommen  sind.  Denn 
wenn  auch  unter  diesen  einige  uqächte  und  unterschobene  eingemengt 
sein  mögen,  so  sind  dagegen  auch  manche  von  den  ächten  und  unbe* 
zweifelten  verloren  gegangen,  oder  nur  mehr  in  Bruchstücken  vorhan- 
den. Der  erste  Band  der  eben  erwähnten  Ausgabe  umfasst  die  medi- 
cinischen ,  der  zweite  die  philosophischen  und  der  dritte  die  chirurgi- 
schen Schriften  des  Paracelsus.  Eine  strenge  Ausscheidung  war  jedoch 
unmöglich,  da  in  des  Paracelsus  ärztlichen  und  wundärztlichen  Schrif- 
ten ebensowohl  philosophische  Untersuchungen  vorkommen,  als  auch 
wieder  umgekehrt  in  seinen  philosophischen  Werken  ärztliche  und 
wundärztliche  Gegenstände  behandelt  werden.  In  jedem  Bande  stehen 
immer  die  grossem  Werke  und  die  das  Allgemeinere  zum  Gegenstande 
haben,  voran;  worauf  dann  die  zu  denselben  gehörigen  Bruchstücke 
und  endlich  die  kleineren  und  besondem  Abhandlungen  folgen*    Die 
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wichtigsten  dieser  Schriften  dürften  sein :  aus  dem  ersten  Bande :  „  Pa- 
ramirum,  seu  de  medica  industria  11.  5.,''  „Paragranum,  von  den  vier 
Säulen  der  Medicin,''  „Labyrinfhus  mediconun,  et  de  Tartaro,"  „De 
pestilitate  ex  influxu  siderum/^  „Fragmentum  de  morbis  somniorum;'^ 
—  aus  dem  zweiten  Bande:  „Philosophia  magna  seu  de  divinis  operi* 
bus  et  secretis  natufae  libri  aliquot;'^  „De  fundamento  sapieutiae 
scientiarumque/^  ^Astronomia  magna  sive  Philosopbia  sagax/^  „Er- 
klärung der  ganzen  Astronomey/^  „Liber  Azoth  sive  de  ligno  et  linea 
vitae,^^  „De  imaginibus  earumque  virtute;^^  —  aus  dem  dritten  Bande  : 
„  Chirurgia  magna,  die  grosse  Wundarzney  in  drei  Büchern^ "  „  Chirur* 
giae  II.  5. "  u.  s.  w.  Eine  vollständige  Aufzählung  seiner  vielen  Schriften 
zu  geben ,  würde  den  uns  zugewiesenen  Raum  weit  überschreiten  und 
dürfte  für  unsem  Zweck  auch  nicht  nothwendig  sein, 

Suchen  wir  nun  die  Lehrmeinungen  des  Paracelsus,  so  weit  sie 
einen  philosophischen  Charakter  haben,  in  gedrängtem  Ueberblicke  zur 
Darstellung  zu  bringen  ^). 

Paracelsus  unterscheidet  im  Menschen  ein  Dreifaches :  den  Leib, 
welcher  aus  den  Elementen  ist,  den  Geist,  welcher  aus  der  Gestirn- 
weit  stammt,  und  die  unsterbliche  Seele,  welche  aus  Gott  ist  Dem- 
zufolge unterscheidet  er  dann  im  Menschen  auch  ein  dreifaches  Licht : 
das  natürliche  Licht,  das  Licht  der  Vernunft  und  das  göttliche  Licht. 
Es  sind  das  drei  Erkenntnissquellen,  welche  den  drei  Bestandtheilen 
des  menschlichen  Wesens  entsprechen  und  auf  dieselben  sich  in  der 
entsprechenden  Reihenfolge  vertheilen.  Jede  dieser  Erkenntnissquellen 
hat  zum  Gegenstande  jenen  Bereich,  aus  welchem  sie  selbst  Ihren  Ur- 
sprung herleitet.  Das  natürliche  Licht  geht  auf  das  Elementarische, 
das  Licht  der  Vernunft  auf  das  Syderische,  das  göttliche  Licht,  wel- 
ches in  der  unsterblichen  Seele  leuchtet ,  auf  das  Göttliche  ^).  Dem- 
nach gibt  es  drei  Schulen,  in  welchen  der  Mensch  dasjenige  lernt, 
dessen  er  bedarf:  die  des  natürlichen  Lichtes  für  das  Elementarische 
und  die  Leibesnothdurft,  die  des  syderischen  Lichtes  für  die  weltlichen 
Künste  und  Wissenschaften,  und  endlich  die  des  göttlichen  Lichtes  für 


1)  Ich  bediene  mich  zum  Zwecke  meiner  Darstellung  der  oben  schon  erwähn* 
ten  Strasbarger  Aasgabe  (1616—1618).  Da  es  aber  „keine  leichte  Aufgabe  ist, 
aus  den  chaotisch  durcheinander  liegenden  Trümmern  eine  Uebersicht  der  Gmnd- 
8&tze,  Forschungen  und  Erfindungen  dieses  Mannes  m  ihrem  Zusammenhange 
aufzustellen**  (Brucker  verzweifelte  ganz  daran),  so  habe  ich  als  Hüfismittel  für 
meine  Darstellung  beigezogen  den  nach  meiner  Ansicht  ganz  gelungenen  Auszug, 
welchen  Rizner  und  Sieber  in  ihrem  Werke  „Leben  und  Lehrmeinungen  berühm- 
ter Physiker  am  Ende  des  sechzehnten  und  am  Anfange  des  siebzehnten  Jahrhun« 
derts,  1.  Heft'*  aus  des  Theophrastus  Schriften  geliefert  und  systematisch  geord« 
net  haben. 

2)  Theophrastus  Paracelsus,  De  morbis  caduds,  tom.  1.  §.4.  pag.  615  ff. 
De  Nymphis  etc.  tom.  2.  pag.  180  sq. 
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das  Ewige  und  Göttliche.  In  dieser  dreifachen  Schule  steht  dem  Men- 
schen eine  dreifache  Weisheit  oflfen,  welche  er  sich  erringen  kann :  die 
thierische  Weisheit  nach  dem  natürlichen  Instincte,  die  weltliche  Weis- 
heit nach  dem  natürlichen  Lichte  der  Vernunft  und  endlich  die  gött- 
liche Weisheit  nach  dem  Lichte  des  göttlichen  Geistes,  welcher  uns 
erleuchtet*).  Alles,  was  wir  leinen,  ist  schon  vorher  in  uns,  einge- 
wickelt in  dem  dreifachen  Lichte,  welches  unserer  Natur  zu  Theil  ge- 
worden ist;  alles  Lernen  ist  nur  eine  Erweckuns;  desjenigen,  was 
schon  schlummernd  in  uns  liegt,  eine  Evolution  dessen,  was  in  uns 
vorher  involvirt  war').  Und  eben  zu  dem  Zwecke,  damit  dasjenige, 
was  in  uns  dem  Keime  nach  angelegt  ist,  geweckt  werde  und  zur  Ent- 
wicklung gelange,  damit  wir  von  der  blossen  Fähigkeit  zur  Weisheit 
heranreifen  zur  wirklichen  Weisheit,  müssen  wir  in  jene  dreifache 
Schule  gehen,  welche  uns  Gott  in  dem  dreifachen  Lichte,  welches  er 
uns  zutheilte,  aufgeschlossen  hatO- 

Das  rein  natürliche  Licht  nach  der  irdischen  Leiblichkeit  bethätigt 
sich  in  uns  ebenso  wie  im  Thiere  in  der  Sinnenempfindung  und  in 
dem  Instincte,  welcher  uns  leitet,  damit  wir  das  uns  Zuträgliche  uns 
beschaffen  und  in  der  rechten  Weise  j^ebrauchen,  so  wie  auch  damit 
wir  das  uns  Schädliche  von  uns  abhalten.  Das  syderische  Licht  oder 
das  Licht  der  Vernunft' dagegen  beth{iti|j:t  sich  in  jenen  Functionen, 
welche  wir  als  die  logischen  bezeichnen.  Die  Vernunft  bildet  Begriffe, 
urtheilt  und  achliesst  und  sucht  sich  auf  diesem  discursiven  Wege  die 
Erkenntniss  dessen  zu  verschaffen,  was  zu  ihrem  eigenthümlichen  Er- 
kenntnissbereich ^Thört,  nämlich  der  weltlichen  Dinge.  Das  göttliche 
Licht  endlich  bethätigt  sich  im  unmittelbaren  Anschauen  des  Göttlichen, 
Und  dieses  unmittelbare  Schauen  des  Göttlichen  ist  der  Glaube. 

§.   95. 

Halten  wir  dieses  fest ,  dann  ist  uns  damit  von  selbst  das  Ver- 
hältniss  angezeigt,  in  welchem  Glaube  und  Vernunft  zu  einander  stehen. 
Beide  gehören  verschiedenen  Subjecten  an,  der  Glaube  der  unsterb- 
lichen Seele,  die  Vernunft  dem  syderischen  Geiste  in  uns.  Beide  habeü 
auch  ganz  verschiedene  Erkenutnissbereiche ,  zu  welchen  sie  als  Er- 
kenntnissqueiien  sich  verhalten :  der  Glaube  das  Ewige,  das  Göttliche ; 
die  Vernunft  das  Geschöpfliche,  das  Weltliche.  Daraus  folgt,  dass 
der  Glaube  zur  Erkenntniss  des  Göttlichen  absolut  nothwendig  ist 
Ausser  dem  Glauben,  d.  h.  ausser  der  unmittelbaren  Schauung  des 
Göttlichen  gibt  es  keinen  andern  Weg  der  Gotteserkenntniss.  Die 
Vernunft  reicht  an  das  Göttliche  nicht  hinan;  sie  ist  auf  das  Welt- 
liche beschränkt    Sie  gewährt  nur  natürliche ,  nicht  göttliche  Weis- 


1)  Fhiiosophia  Bagax,  t  2.  p.  840  sq.  346  sq.  400  sq.  405.  484. 

2)  De  fundamento  scientiae,  t  2.  p.  820.  —  8)  PhiL  sag.  p.  400  sq. 
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heü  Die  natürliche  Erkenntniss  der  Vernunft  ist  aas  dem  Firma- 
mente,  und  eine  solche  Erkenntniss  ist  nicht  göttliche,  sondern  heid- 
nische Weisheit  *).  Es  ist  der  grösste  Missgriff,  wenn  das  discursive 
Denken  der  Vernunft  auf  das  Göttliche-  angewendet  wird,  Daraas 
müssen  die  grössten  Irrthümer  entspringen.  Wenn  die  Logik,  wie  es 
bisher  geschah,  für  das  Gebiet  des  Glaubens  verwerthet  wird,  dann 
ist  sie  Teufelswerk  ^).  Aristoteles  ist  bisher  der  Urheber  aller  Irr- 
thümer gewesen^).  Beide  Gebiete,  das  Gebiet  des  Glaubens  und  das 
Gebiet  der  Vernunft  müssen  strenge  von  einander  geschieden  und  dür- 
fen nicht  miteinander  vermischt  werden.  Beide  können  sich  zwar  ge- 
genseitig nicht  widersprechen,  weil  sie  beide  aus  Gott  sind;  aber  sie 
müssen  auch  geschieden  bleiben ,  wenn  nicht  die  göttliche  Wahrheit 
verloren  gehen  soll  *).  Nur  nach  dem  Lichte  des  heiligen  Geistes  soll 
die  heilige  Schrift  erklärt  werden,  nicht  noch  natürlicher  Weisheit^). 
Ueberhanpt  muss  man  das  höhere  Licht  immer  rein  und  unbefleckt 
von  den  Täuschungen  des  niedrigeren  zu  erhalten  suchen;  ebenso 
wohl  also  das  syderische  Licht  von  den  Täuschungen  des  eleonentari- 
sehen,  wie  das  göttliche  Licht  von  den  Täuschungen  des  syderischen  *). 
Nur  so  ist  eine  wahre  Erkenntniss  in  jedem  Gebiete  des  menschlichen 
Erkennens  möglich.  In  so  fem  wir  aus  der  Natur  sind,  erkennen 
wir  die  Natur  und  Nichts  als  die  Natur ;  in  so  ferne  wir  dagegen  aus 
Gott  sind ,  erkennen  wir  Gott,  und  zwar  erkennen  wir  ihn  nur  auf 
diesem  Wege ;  denn  dahin  und  nur  dahin  neigt  und  strebt  ein  Jeg- 
liches, woraus  es  entsprungen  ist^. 

Aber  wenn  die  natürliche  Weisheit  der  Vernunft  an  das  Göttliche 
nicht  hinanreicht  und  von  demselben  strmig  geschieden  bleiben  muss: 
so  verhält  sich  dagegen  umgekehrt  die  göttliche  Weisheit  als  Bedin- 
gung zur  wahren  Erkenntniss  des  Weltlichen,  d.  i.  zur  Weltweisheit, 
zur  Philosophie.  Gott  ist  es  ja ,  welcher  das  ganze  Weltall  in  seiner 
Weisheit  erdacht  und  alle  Dinge  nach  dem  Vorbilde  seiner  Weisheit 
geschaffen  hat.  Von  ihm  müssen  wir  also  lernen,  wenn  wir  die  Dinge 
richtig  verstehen  wollen  ^).  Das  erste  und  höchste  Buch ,  aus  welchem 
wir  lernen  müssen,  ist  die  Sapientia,  und  diese  ist  Gott  selbst^). 
Gott  ist  zugleich  der  oberste,  erste  und  höchste  Scribent  und  unser 
aller  Text  '*").  Alle  Geschöpfe  sind  Hieroglyphen  Gottes,  welche  wir  nur 
in  Gott  und  aus  Gott  verstehen  können.  Die  Bibliothek  des  Menschen 
ist  das  gesammte  grosse  Weltall ;  aber  was  diese  Bibliothek  enthält, 
müssen  wir  aus  Gott ,  welcher  die  Bücher  dieser  Bibliothek  geschrieen 
hat,   lernen;  sonst  bleiben  uns  die  Dinge  der  Welt  unverstandene 


1)  Ib.  p.  884  sqq.  —  2)  Ib.  1.  c.  —  8)  Paragranttm,  t.  1.  p.  206.  —  4)  Pbü, 
sag.  p.  Bd6.  —  5)  Ib.  p.  440.  •-  6)  Ib.  p.  400  sq.  —  7)  Ib.  p   440, 

8)  De  fund.  sdent.  p.  818  sq.  -^  d)  LabjriiUh.  me&orum,  t^  1^  c  1.  p.  266. 
10)  Ib.  c.  8.  p.  277. 
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Bacbstaben,  deren  Sinn  wir  nicht  zu  entziffern  vermögen  *).  Nar  dann 
also,  wenn  wir  von  Gott  lernen,  sind  wir  in  der  rechten  Schule  — 
sine  tuo  numine  nihil  est  in  homine  —  und  alles,  was  der  Mensch 
ganz  kann,  ist  von  Gott  %  Von  Gott  können  wir  aber  nur  unter  der 
Bedingung  lernen ,  dass  er  uns  durch  seinen  Geist  erleuchtet,  dass  er 
das  Licht  der  göttlichen  Weisheit  in  unserer  Seele  entzündet.  Indem 
der  heilige  Geist  in  unserer  Seele  jenes  Licht  entzündet,  offenbart  er 
seinem  von  ihm  erleuchteten  Schüler  Weisheit  und  Verstand  durch 
seine  Werke,  worüber  die  natürliche  Vernunft  sich  verwundem  muss '). 
So  schliesst  Gott  dem  Menschen  das  Verständniss  seiner  Werke  auf 
und  erleuchtet  die  Vernunft,  dass  sie  die  wahre  Erkenntniss  dessen 
gewinne,  was  unter  ihren  Erkenntnissbereich  fällt  In  diesem  Sinne 
kann  und  muss  man  mit  Recht  sagen,  dass  alle  Wissenschaften,  alle 
Künste  von  Gott  kommen,  resp.  aus  göttlicher  Erleuchtung  stamme  ^). 
Daher  muss  denn  auch  alle  Philosophie,  wenn  sie  wahre  Philosophie 
sein  soll ,  mit  Gott  anfangen  und  von  Gott  ausgehen ;  denn  aller  An- 
fang ist  aus  Gott  und  Gott  ist  Alles  in  Allem  *).  Alle  Wahrheit  kommt 
aus  der  Theologie;  der  Philosoph,  welcher  nicht  aus  der  Theologie 
geboreu  wird ,  hat  keinen  Eckstein,  darauf  er  seine  Philosophie  bauen 
möchte;  denn,  wie  gesagt,  aus  der  Theologie  geht  alle  Wahrheit 
hervor  und  mag  ohne  sie  nicht  gefunden  werden  ^). 

Derjenige  nun,  welcher  in  seinen  wissenschaftlichen  Forschungen 
auf  die  unmittelbare  göttliche  Erleuchtung  sich  stützt  und  von  dersel- 
ben ausgeht ,  der  ist  ein  Cabbalist.  Alle  cabbal istische  Kunst  reducirt 
sich  auf  die  göttliche  Erleuchtung  und  leitet  sich  von  derselben  ab. 
Und  eben  deshalb  muss  sich  besonders  der  angehende  Arzt  mit  der 
cabbalistischen  ICunst  bekannt  machen ;  denn  sonst  irrt  er  beständig, 
eben  weil  er  die' göttliche  Erleuchtung,  diese  Quelle  aller  Weisheit, 
in  sich  nicht  wirksam  sein  lässt  Nur  der  Geist  Gottes  kann  uns  ja 
in  alle  Wahrheit  führen  und  alle  Geheimnisse  der  Natur  uns  auf- 
schliessen  ^). 

Allein  obgleich  die  göttliche  Erleuchtung  die  unabweisbare  Vor- 
aussetzung und  Bedingung  aller  wissenschaftlichen  Erkenntniss  ist,  so 
soll  dem  Menschen  dadurch  doch  die  Arbeit  des  eigenen  Forschens 
nicht  erspart  werden.  Vielmehr  ist  es  das  Amt  des  Menschen,  dass 
er  soll  alle  Dinge  erforschen ;  denn  er  ist  geschaffen ,  von  den  Wun- 
derwerken Gottes  zu  reden  und  sie  seines  Gleichen  vorzuhalten.  Und 
in  dieser  seiner  Forschung  hat  er  stets  Erfahrung  und  Wissenschaft 
mit  einander  zu  verbinden;  nur  beide  mit  einander  gewähren  eine 


1)  Phil.  sag.  p.  344.  p.  899  sq.  —  3)  Ib.  p.  877.  —  8)  Paragranom,  p.  206. 
p.  227.  —  4)  Labyr.  med.  c.  1.  p.  266.  —  6)  Ib.  c  8.  p.  276  sq. 

6)  Phü.  sag.  p.  844.  —  7)  Labyr.  med.  c.  9.  p.  277.  De  pestUitate,  t  1. 
p.  846,   Faragraomm,  p.  214. 
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wahre,  sichere  und  zuverlässige  Ericeontniss.  Theorie  und  Praxis 
müssen  immer  Hand  in  Hand  miteinander  gehen ,  nnd  beide  müssen 
richtig  und  wahr  sein,  sonst  taugt  keine  etwas ;  denn  was  ist  Theorie 
anders,  als  speculative  Praktik,  und  was  Praktik  anders,  als  ange- 
wandte Theorie  ^)  ?  Einem  Experimente  ohne  Wissenschaft  ist  nicht  zu 
trauen ;  wer  aber  zugleich  die  Wissenschaft  hat,  der  darf  ihm  trauen ; 
denn  er  weiss,  warum  es  so  oder  so  werden  müs^e  und  kann  den  Er- 
folg vorhersagen  ^).  Darum  soll  man  durchweg  auf  die  Erfahrung  sich 
stützen  und  überall  von  derselben  ausgehen;  aber  dann  soll  man  es 
auch  bei  dem  blossen  Experimente  nicht  bewendet  sein  lassen,  son- 
dern man  soll  der  Sache  auf  den  Grund  forschen  und  zu  erkennen 
suchen,  wie  und  woraus  dasjenige,  was  die  Erfahrung  zeigt,  so  wurde, 
wie  es  ist^).  Wenn  man  auf  solche  Weise  zu  Werke  geht,  dann 
kommt  man  zu  einem  „greiflichen  Wissen, ^^  d.  h.  man  entgeht  der 
Gefahr,  blos  zu  phantasiren,  indem  man  speculirt  ohne  Erfahrung  und 
Naturbeobachtung*) ;  man  wird  dann  auch,  wie  es  recht  ist,  die  Theo- 
rie aus  der  Praktik ,  d.  h.  aus  der  wirklichen  Erfahrung  und  richtigen 
Naturforschung  ableiten,  nicht  aber  umgekehrt  die  Praktik  nach  einer 
selbsterdachten ,  phantastischen  und  eigensinnigen  Theorie  modeln  ^). 

Diese  Arbeit  der  Forschung  nun  ist  Sache  der  Philosophie.  Der 
Gegenstand  der  Philosophie  ist  zunächst  die  Natur,  d.  h.  alles  Ge- 
schaffene; Allem,  was  uns  in  der  grossen  Welt  entgegentritt^  soll  der 
Philosoph  nachforschen,  um  den  Grund  desselben  zu  erkennen.  Die 
Natur  ist  eigentlich  nichts  anderes,  als  die  sichtlich  und  greiflich  dar- 
gestellte Philosophie,  und  die  Philosophie  wiederum  nichts  anders, 
als  die  unsichtige  Natur  ^).  Von  der  Erkenntniss  der  grossen  Welt, 
des  Makrokosmos,  soll  dann  aber  der  Philosoph  fortschreiten  zur  Er- 
forschung der  kleinen  Welt ,  des  Mikrokosmus,  d.  h.  der  menschlichen 
Natur ;  denn  nur  aus  der  Natur  der  grossen  Welt  und  dem  Zusam- 
menhange derselben  mit  dem  Mikrokosmus  wird  der  Mensch  erkannt, 
weil  im  Menschen  als  dem  Mikrokosmus  eben  nichts  anderes  darge* 
stellt  ist,  als  der  Makrokosmos  im  Kleinen 0.  Alles,  was  in  der 
grossen  Welt  sich  findet,  findet  sich  nämlich  in  einer  der  Natur  des 
Mikrokosmus  entsprechenden  Weise  auch  im  Menschen;  aller  himm- 
lischen und  irdischen  Wesen  Kräfte  und  Eigenschaften  hat  die  Hand 
Gottes  vereint  in  dem  Menschen ,  welchen  er  nach  seinem  Ebenbilde 
als  einen  Auszug  der  Vortreflaichkeiten  aller  seiner  vorhergehenden 
Geschöpfe  schuf*).  Daraus  folgt,  dass  eine  rechte  und  wahre  Er- 
kenntniss der  menschlichen  Natur  nur  aus  der  rechten  und  wahren 


1)  De  morb.  cadac.  t  1.  p.  616.  —  2)  Labyr.  med.  §.  6.  p.  272  sq. 

8)  Paragran.  p.  208.  210.  Vom  Podagra,  t  1.  p.  681.  684.  —  4)  Chirurgia 
magna,  t.  8.  p.  78  sq.  Cf.  Paragran.  p.  205.  —  5)  Von  offenen  Schäden,  t  S. 
p.  876.  —  6)  Paragranum,  p.  205.  —  7)  Ib.  p.  205  sq.  —  8)  Phil.  sag.  p.  845, 
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Erkaintttiss  der  äussern  Natur  geschöpft  und  abgeleitet  werden  kann. 
Und  gerade  darin  besteht  dejin^  wie  schon  erwähnt,  die  zweite  Auf- 
gabe, welche  die  Philosophie,  ihre  erste  Aufgabe  vorausgesetzt,  zu 
lösen  bat.  Die  Lösung  dieser  zweiten  Aufgabe  wirkt  aber  dann  hin- 
wiederum auch  auf  die  Lösung  der  ersten  Aufgabe  zurück  und  ver- 
vollständigt dieselbe ;  denn  wer  den  Menschen  kennte  der  versteht  auch 
hinwiederum  das  Weltall  besser  und  vollkommener ').  Und  in  so  fem 
kann  man  mit  Recht  sagen ^  die  Philosophie  sei  nichts  anderes,  als 
die  Erkenntniss  der  Spiegelung  des  Weltalls  am  Menschen  und  der 
Abspiegelung  des  Menschen  am  Weltall  ^). 

Hat  aber  die  Philosophie  diese  ihre  Doppeluufgabe  gelöst,  d.  h. 
aind  die  Naturen  der  äussern  Dinge  und  die  Natur  des  Menschen  rich- 
tig erkannt ,  dann  kann  dazu  fortgeschritten  werden ,  dasjenige ,  was 
aus  der  Natur  wächst,  so  zu  verarbeiten,  dass  es  zum  Nutzen  des 
Menschen  gereicht,  nämlich  sowohl  zur  Erhaltung  und  Bewahrung  sei- 
ner Gesundheit,  als  auch  zur  Wendung  und  Heilung  der  Krankheiten, 
von  welchen  er  befalleu  wird.  Und  die  Kunst,  die  natürlichen  Dinge 
in  solcher  Weise  zu  verarbeiten,  ist  dasjenige,  was  wir  Alchymie 
nennen  ^). 

Verhält  sich  das  also,  dann  sind  uns  damit  von  selbst  die  unum- 
gänglich nothwendigen  Bedingungen  und  Voraussetzungen  der  Arznei- 
kunst gegeben.  Die  Arzneikunst  erwächst  nämlich  aus  vier  Wissen- 
schaften, aus  der  Theologie,  aus  der  Philosophie,  aus  der  Astronomie 
oder  Meteorik  und  aus  der  Alchymie.  Diese  sind  die  vier  Säulen  der 
Medicin.  Die  erste  Säule  ist  hienach  die  Theologie  oder  Golteskunde, 
d.  i.  die  Religion;  denn  da,  wie  wir  wissen,  alle  wahre  Erkenntniss 
aus  göttlicher  Erleuchtung  stammt,  so  soll  der  Arzt  zuvörderat  aus 
Gott  lernen ,  und  nur  im  Vertrauen  auf  ihn  und  vereint  mit  ihm  wir- 
ken ^) ;  denn  heidnisch  ist  es ,  blos  allein  zu  vertrauen  auf  die  Medi- 
cin und  ein  Heil  zu  hoffen  ausser  Gott^).  Religion  und  Tagend  sind 
also  das  erste  Erforderniss  eines  rechten  Arztes®).  Die  zweite  Säule 
der  Arzneikunde  ist  die  Philosophie.  Niemand  kann  ein  gründlicher 
und  wissenschaftlicher  Arzt  sein,  er  sei  denn  Philosoph  oder  Natur- 
kundiger, welcher  die  Natur  der  Elemente  und  ihre  Früchte  in  Krank- 
heit und  Gesundheit  erkennt.  Denn  nur  unter  dieser  Voraussetzung 
kann  und  mag  er  den  Menschen  zu  behandeln  vornehmen,  damit  er 
und  die  Kunst  und  die  Natur  zusammenkommen,  und  er  ebenso  ver- 
fahre, wie  die  Kraft  des  schaffenden  Archeus  in  der  Erde  bei  Her- 
vorbrmgung  der  Gewächse  handelt ').    Die  dritte  Säule  ist  die  Astro- 


1)  Paragranum,  p.  236.  -  2)  Ib.  p.  206.  —  8)  Ib.  p.  219.  —  4)  Labyr.  me- 
dia c  L  p.  266  sq.  —  5)  De  morb.  caduc.  p.  690.  —  6)  Para^.  p.  226  sqq. 

7)  Paragr.  p.  206  sqq.  Chirurg,  magna,  p.  1.  p.  76.  Von  dem  Ursprünge, 
Ursache  und  Heilung  der  Fraososen,  t.  8.  p.  2lj5. 
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nomie  oder  Meteorik.  Dieselbe  ist  eigentlich  our  ein  Tbeil  und  zwar 
der  obere  Theil  der  Philosophie.  Sie  ist  nämlich  die  Wissenschaft 
von  den  Gestirnen  und  von  den  Erscheinungen  am  Firmamente 
überhaupt,  sowie  von  den  geheimen  Einflüssen,  welche  dieselben  auf 
die  untere  Welt  und  auf  den  Menschen  ausüben ,  weshalb  sie  auch 
Phiiosophia  sagax  heisst,  weil  sie  gleichsam  aus  Eingebung  weissagt 
und  verordnet*).  Sie  ist. nothwendig  für  den  Arzt;  denn  die  Kenut- 
niss  des  obern  Firmamentes  allein  ist  es,  welche  uns  das  die- 
sem  Firmamente  im  Innern  des  Menschen  entsprechende  Firmament 
aufschliesst,  und  uns  zeigt,  wie  jenes  äussere  auf  dieses  innere 
seine  ununterbrochene  Einwirkung  habe,  und  wie  dadurch  eine  Meng^ 
von  Krankheiten ,  ja  wohl  die  Hälft«  aller  Krankheiten  erzeugt  wer- 
den^). Ein  Arzt  also,  welcher  diese  Astronomie  nicht  gelernt  hat^ 
ist  kein  vollkommener  Arzt^).  Die  vierte  Säule  der  Medicin  end- 
lich ist  die  Alchymie;  denn  die  Bereitung  der  Arzneien  kann 
ohne  sie  nicht  geschehen,  weil  die  Natur  ohne  Kunst  nicht  ge- 
braucht  werden  kann.  Die  Alchymie  ist  die  Kunst  der  Vollendung 
jedes  Naturproductes  zu  der  höcbsen  Reife,  wozu  es  die  Natur  be- 
stimmt hat,  die  aber  erst  durch  Behandlung  des  Menschen  gelingen 
kann;  ihr  höchstes  Ziel  ist  also  nicht  die  Verwandlung  unedler  in 
edle  Metalle,  sondern  überhaupt  der  Gewinn  kräftiger  Heilmittel.  Und 
in  so  fern  ist  sie  für  den  Arzt  noth wendig,  ist  sie  die  vierte  Säule 
der  Arzneikunde  ^). 

So  viel  über  den  Standpunkt,  welchen  Paracelsus  in  dem  Aufbau 
semes  Systems  einnimmt.  Wir  sehen,  es  ist  kein  anderer  als  der 
einer  cabbalistischen  Theosophie.  Alle  Erkeuntniss  beruht  auf  einer 
unmittelbaren  göttlichen  Erleuchtung,  und  darum  muss  auch  alle 
Wissenschaft  von  Gott  als  dem  erleuchtenden  Lichte  ausgehen,  um 
aus  ihm  alles  andere  zu  verstehen  und  zu  begreifen.  Und  da  der 
Glaube,  wie  wir  wissen,  nichts  anderes  ist,  als  das  unmittelbare 
Schauen  *  des  göttlicheii  Lichtes ,  welches  in  unsere  Seele  ein- 
strahlt, so  ist  der  Glaube  in  der  Weise  die  Voraussetzung  und  der 
Möglichkeitsgrund  alles  Wissens,  dass  ohne  denselben  eine  wahre  und 
rechte  Erkenntniss  gar  nicht  möglich  wäre.  Die  discursive  Erkennt* 
niss  der  Vernunft  ist  hier  ebenso  von  dem  Bereiche  der  Gotteier- 
kenntniss  ausgeschlossen,  wie  wir  sie  bisher  in  allen  tbeosophischen 
Systemen  dieser  Periode  davon  ausgeschlossen  gefunden  haben.  Doch 
ist  der  Mysticismus,  welcher  in  diesem  Systeme  angelegt  ist,  dadurch 
'gemildert,  dass  ungeachtet  der  unmittelbaren  göttlichen  Erleuchtung 
der  Mensch  im  Interesse  der  Erkenntniss  der  Wahrheit  doch  auch 
wiederum  auf  die  Arbeit  der  eigenen  Forschung  angewiesen  und  in 


1)  Phil.  sag.  p.  S84.  —  2)  Paragranam,  p.  212  gqq.  -   8)  Phil  sag.  p.  SS4» 
4)  Paragr.  p.  219  sqq.    Vgl.  Bixner  und  Süber,  a.  a«  0.  3  i^— 72, 
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dieser  Richtung  ganz  besonders  die  Nothwendigkeit  und  der  hohe 
Werth  der  Erfahrung  für  die  Wissenschaft  betont  wird,  und  darin 
müssen  wir  jedenfalls  einen  Vorzug  dieser  Lehre  vor  andern  verwand- 
ten Lebrsystemen  anerkennen. 

Suchen  wir  nun  in  den  Inhalt  des  Paracelsischen  LehrsTStems 
einzudringen ! 

§.  96.  ^ 

Wie  Gott  die  Quelle  aller  Erkenntniss  ist,  lehrt  Paracelsus,  so 
ist  er  auch  die  Quelle  alles  Seins.  Ursprünglich  waren  alle  sichtbaren 
Dinge  in  ihrer  Materia  prima  unsichtbar  im  göttlichen  Abgrunde.  Durch 
das  Schöpfungswort :  fiat,  resp.  durch  die  Kraft  des  göttlichen  Willens 
wurde  aber  dann  die  Materie  nach  Aussen  verwirklicht,  und  so  ent- 
stand der  Limbus  oder  die  Urmaterie  der  äussern  Welt  Das  ist  der 
grosse  Limbus,  welchem  gegenüber  der  Mensch,  der  zuletzt  daraus 
hervorgegangen ,  als  der  Meine  Limbus  ( limbus  minor )  zu  bezeich- 
nen ist^). 

Aller  geschaffenen  Dinge,  die  im  vergänglichen  Wesen  stehen,  ist 
daher  nur  ein  einiger  materieller  Anfang,  der  grosse  Limbus  oder  die 
Urmaterie,  das  Urwasser  (Hyaster),  worin  ursprünglich  der  Same 
aller  Dinge  beschlossen  lag.  Dieser  materielle  Anfang  war  ungreif- 
lich ,  form- ,  eigenschafts-  und  farblos ,  ohne  besondere  elemehtarische 
Natur,  keinem  Geschöpfe  gleich  und  ähnlich,  und  auch  selbst  kein 
bestimmtes  Geschöpf,  sondern  vielmehr  ein  noch  ungeformtes  Nichts, 
—  das  mysterium  magnum^).  Aus  diesem  Limbus  ist  dann  durch 
Scheidung  und  Entwicklung  unter  dem  „Brüten''  des  Geistes  das 
ganze  grosse  Weltall  hervorgegangen').  So  wurden  in  dem  Limbus 
alle  Geschöpfe  dem  Samen  nach  zugleich  geschaffen,  weil  alle  künfti- 
gen Geschöpfe  in  der  Urmaterie  unentwickelt  beschlossen  lagen. 

Die  erste  Schöpfung  aus  dem  Limbus  war  die  der  vier  Elemente, 
darunter  zwei  compacte :  das  Wasser  und  die  Erde,  und  zwei  körper- 
lose (gasartige):  die  Luft  und  das  Feuer ^).  Das  Feuer  stieg  nach 
oben  und  bildete  den  Aether ;  das  Wasser  lief  zusammen  in  eine  Flüs- 
sigkeit und  ward  zum  Meere ;  die  Erde  präcipitirte  sich  in  die  Tiefe 
und  ward  zum  Festland ;  die  Luft  endlich  blieb  in  der  Mitte  als  ein 
Leeres  zurück  *)•  Die  zweite  Schöpfung  Hess  aus  dem  Feuer  (Aether) 
die  Gestirne,  aus  der  Luft  die  Elementargeister,  aus  dem  Wasser  die 
Wassergeschöpfe  und  aus  der  Erde  die  irdischen  theils  empfindungs- 
losen, theils  empfindenden  Geschöpfe  hervorgehen.  Das  war  der 
Mai  der  grossen  Welt  ®).    Zuletzt  endlich  ward  der  Mensch  geschaffen 

1)  Vom  Podagra,  p.  581  sq.  —  2)  Paramirom  t  1.  p.  72.  Philosophia  ad 
Athenienses,  t  2.  p.  1  sqq.  De  mineralibus,  t.  2.  p.  129.  —  8)  Vom  Podagra, 
p.  665.  581.  —  4)  De  natara  rorum,  t.  1.  p.  903.  ~  5)  Phil   ad  Athen,  p.  l--ia 

6)  De  peatil.  t.  1.  p.  829. 
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Dach  dem  Ebenbilde  Gottes  und  als  Mikrokosmus  io  die  Mitte  der 
grossen  Welt  gesetzt  Auf  solche  Weise  also  wurden  alle  Geschöpfe 
aus  dem  Limbus  ausgeschieden  und  durch  diese  Scheidung  das  Weltge* 
bäude  hergestellt  Alles  aber  wurde  geschaffen  um  des  Menschen  wil- 
len ;  er  ist  das  Endziel  der  Schöpfung  *). 

Das  ganze  Weltall  gleicht  einem  Eie,  dessen  Bestandtheile  die 
Schale ,  das  Eiweiss ,  der  Dotter  und  das  in  der  Mitte  des  Dotters 
lebende  und  sich  gestaltende  Küchlein  sind.  Alle  Himmelssphären 
und  alle  Gestirne  nmschliesst  nämlich  der  Yliados,  oder  das  grosse, 
luftartige  Chaos,  das  mysterium  magnum,  welches  nichts  anderes  ist, 
als  der  ursprüngliche  Limbus ,  aus  welchem  sich  die  Theile  der  Welt  in 
der  Schöpfung  ausgeschieden  haben.  Dieser  Yliados  gleicht  daher  der 
Eischale,  weil  wie  diese  das  Ei,  so  er  die  ganze  Welt  zusammenhält^). 
Dann  folgt  die  obere  Sphäre,  aus  der  Sphäre  des  Feuers  oder  Aethers  mit 
ihren  Gestirnen  und  aus  der  Sphäre  der  Luft  bestehend.  Diese  gleicht 
dem  Eiweiss ,  weil  wie  das  Eiweiss  den  Dotter ,  so  auch  sie  die  untere 
Sphäre  wiederum  umschliesst  und  zusammenhält  Diese  untere  Sphäre, 
die  Sphäre  des  Wassers  und  der  Erde,  gleicht  endlich  dem  Dotter  des 
Eies,  und  der  Mensch  dem  Küchlein,  welches  in  der  Mitte  des  Dotters 
lebt  und'  aus  demselben  sich  nährt  ^). 

Alle  Theile  dieser  grossen  Welt  stehen  zu  einander  in  durchgän- 
giger Harmonie;  die  obere  Sphäre  spiegelt  sich  in  der  untern  ab, 
•das  Allgemeine  in  dem  Einzelnen,  welches  aus  ihm  entspringt.  Nichts 
ist  geschaffen,  was  nicht  sein  Gegenbild  hätte  in  der  grossen  Welt 
Denn  die  grosse  Welt  und  alle  die  unzählig  vielen  kleinen  Welten, 
welche  in  jener  grossen  enthalten  und  beschlossen  liegen,  sind  doch  nur 
ein  und  dieselbe  göttliche  Schöpfung ,  und  jeder  Anfang  der  Dinge 
ist  zugleich  der  Grund  aller  künftigen  Einzelwesen,  welche  aus  ihm 
hervorgehen ,  nach  ihren  Eigenschaften ;  denn  aus  demselben  Anfange 
kann  ja  nichts  ihm  selbst  Ungleiches  entstehen  *).  Demnach  entspricht 
jedem  Mineral ,  jedem  Steine ,  jedem  Kraut  und  jedem  Thiere  auf  Er- 
den ein  Stern  am  Himmel,  und  umgekehrt 0-  Besonders  aber  hat 
jeder  Bestandtheil  des  menschlichen  Wesens  sein  Gegenbild  in  der 
äussern  Welt  und  steht  mit  demselben  in  stetiger  Verbindung.  So 
entspricht  das  Herz  der  Sonne,  das  Gehirn  dem  Monde,  die  Milz  dem 
Saturn ,  die  Leber  dem  Jupiter  u.  s.  w. ;  und  jedes  dieser  Eingeweide 
ist  wiederum  verwandt  mit  den  Mineralien,  Edelsteinen,  Pflanzen, 
Farben  und  Gerüchen,  welche  den  besagten  Himmelskörpern  entspre- 
chen ^).  Eben  deshalb  übt  denn  auch  Alles  in  der  Welt  emen  gegen- 
seitigen Einfluss  auf  einander  aus ;  besonders  stehen  die  untere  Welt 


1)  Phil.  sag.  p.  390.  —  2)  Paramimm,  p.  7.  —  8)  Paragrannm,  p.  208.  218. 
241.  Meteororam  U.  t.  2.  p.  74.  —  4)  Paramir.  p.  103.  —  5)  De  pestiL  p.  839. 
6)  Paramir.  p.  14.    Cf.  Chir.  magn.  p.  70.  Paragranom,  p.  209. 
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und  alle  Dinge  in  derselben  unter  dem  fortwährenden  wirkenden  Ein- 
flüsse der  höhern  Welt  und  ihrer  Gestirne. 

Diese  allgemeinen  Bestimmungen  über  die  Entstehung  und  Be- 
schaffenheit der  grossen  Welt  vorausgesetzt,  fragen  wir  nun  weiter, 
welches  denn  die  materiellen  Principien  aller  geschaffenen  Dinge  seieo. 
Paracelsus  zählt  deren  drei  auf:  Sulphur,  Sal  und  Mercurius  (Queck- 
silber). Da  Alles,  sagt  er,  was  im  Himmel  und  auf  Erden  entstan- 
den ist,  durch  das  Schöpfungswort  des  dreieinigen  Gottes  gescbaffeo 
war,  so  sind  auch  alle  Dinge  aus  Drei  gemacht  und  in  Drei  gesetzt, 
woraus  folgt,  dass  die  richtige  Naturkunde  nicht  mehr  als  drei  Prin- 
cipien alier  Dinge  suchen  soll,  jegliche  Ansicht  dagegen,  die  da  mehr 
sucht ,  falsch  und  irrig  ist  *).  Und  diese  drei  Principien  sind ,  wie 
schon  gesagt ,  Sulphur,  Sal  und  Mercurius.  Sie  sind  die  species  primi- 
geniae  der  Urmaterie ;  jedes  Element  und  jeglicher  Körper  erwächst 
aus  diesen  dreien').  Sie  machen  allein  Alles,  ja  sie  sind  selbst  Alle^ ; 
die  Scheidekunst  entdeckt  in  jedem  Dinge  nicht  mehr  als  diese  drei '). 
Ohne  Sulphur  ist  kein  Wachsthum  und  kein  Gedeihen,  ohne.  Mercurius 
keine  Flüssigkeit  und  ohne  Sal  keine  Festigkeit  noch  Gediegenheit: 
demnach  müssen  in  jedem  Dinge  alle  drei  beisanunen  sein  und  eines  ohne 
das  andere  mag  nicht  sein*).  Allerdmgs  können  wir  dieselben  niemals 
an  sich  selbst  erkennen  und  zur  unmittelbaren  Anschauung  bringeoi 
ausser  in  wie  fern  das  Feuer  sie  uns  offenbart.  Was  nämlich  brennt 
und  sich  verzehrt ,  das  ist  Sulphur ,  welcher  flüchtig  ist ;  was  dagegen 
raucht  und  sich  sublimirt ,  das  ist  Mercurius ,  und  was  äusserlich  Asche 
wird,  das  ist  Salz  ^).  —  Sind  die  drei  Principien  in  einem  Dinge  einig  and 
m  gehöriger  Proportion  zusammengewachsen,  dann  erfreut  sich  das- 
selbe der  Gesundheit  und  des  Gedeihens ;  wenn  sie  sich  aber  zertheüen 
und  sondern,  so  dass  das  eine  fault,  das  andere  brennt,  und  das  dritte 
entweicht  und  sich  verflüchtigt ,  dann  entsteht  in  dem  Körper  ein  bellum 
intestinum,  eine  Krankheit,  und  in  Folge  dessen  löst  sich  allmählig  das 
ganze  Körpergebilde  auf  und  wird  zerstört  *). 

So  entstanden  denn  aus  diesen  speciebus  primigeniis  der  Urmaterie 
durch  das  Walten  des  göttlichen  Geistes  zuerst  die  vier  Elemente,  in- 
dem dieselben  in  verschiedenen  Verhältnissen  sich  mit  einander  misch- 
ten '').  Die  vier  Kiemente  bilden  dann  die  nächste  Grundlage  für  die 
Entstehung  der  übrigen  Dinge ,  indem  jedes  derselben  die  Mutter  ge- 
wisser Dinge  wird.  Aber  damit  aus  den  Elementen  die  übrigen  Dinge 
der  Welt  sich  gestalten ,  bedarf  es  in  denselben  auch  wirkender  Princi- 
pien; denn  das  Element  bietet  nur  den  Stofl';  die  wirkende  Kraft  muss 
eine  andere  sein ,  als  das  Element.    Diese  wirkende  Kraft  nun  nennt 


I)  Meteor,  p.  72  sqq.  —  2)  Ib.  1.  c.    Labyr.  med.  p.  269.  De  pestilitate,  t  1. 
p.  328.  Paramir.  p.  73.  —  3)  Paramir.  p.  27.  —  4)  Ib.  p.  38  gq.  —  6)  Ib.  p.  27. 
6)  Ib.  p.  28  sq.   —  7)  Meteor,  p.  72  sq. 
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Paracelsus  den  Ariheus  oder  den  beseelenden  Geist  des  Elementes.    Es 
ist  kein  persönlicher  Geist,   sondern  eben  nur  eine  wirkende  Kraft, 
welche  als  solche  bewusstlos  und  histinctiv  thätig  ist ').    Durch  diesen 
ihm  einwohnenden  und  es  beseelenden  Archeus  also  wird  jedes  der  Ele- 
mente unter  Mitwirkung  aller  andern  die  Mutter  eigenthümlicher  Wesen, 
weiche  aus  seinem  Schoosse  hervorgehen.    Obwohl  daher   «Ue  Dinge 
aus   den  ElemealMi   sind,   so  sind  ihre  ICräfte   doch   nicht  aus   dem 
leiblichen  an  sich  todten  Stotf  der  Elemente,  sondern  aus  ihren  Arca- 
iiis,  d.  i.  aus  den  geistigen  Kräften  ihres  Archeus^).    Er  ist  es,  wel- 
cher die  Materie  vorbereitet,   damit  sie  eine  geeignete  Grundlage  sei 
zur  Entstehung  eines  bestimmten  Wesens.    Er  ist  es  aber  auch,  von 
welchem  dann  die  also  vorbereitete  Materie  jenes  innere  Bildungsprin- 
cip  erhält,   welches  dem  Processe  seiner  Formation  und  Entwicklung 
vorsteht,  und  denselben  zu  Ende  führt  ^).    So  ist  in  allen  Dingen  ein 
geistiges  Priucip   von    innen   heraus  wirksam.    Und   darum  ist  denn 
auch  das ,  was  wir  Leben  nennen ,  nicht  auf  eine  besondere  Categorie 
von  Wesen  beschränkt,  sondern  es  ist  etwas  Allgemeines.    Alles,  was 
einen  Leib  hat,   lebt;   denn   in  jedem.  Leibe   liegt,   wie  gesagt,  ein 
Geist  verborgen  und  beschlossen ;  der  Geist  aber  ist  wesentlich  lebend 
und  lebenspendend.    Ueberall   in  der  Welt  äussert  sich  daher  Leben; 
Nichts  ist  schlechthin  todt ;  alles  regt  und  bewegt  sich  und  entwickelt 
eigenthümliche  Wirkuugen,   in   welchen   sich   eben  sein  Leben  offen- 
bart*).   Dieses  Leben  der  Dinge  wird  dann   wiederum  genährt  und 
erhalten  zunächst  aus  jenem   Elemente,   aus  welchem  das  Ding  ent- 
standen ist ,  weil  ja  jedes  Element  seinen  Producten  ihr  Fleisch ,  d.  i. 
ihre  Substanz  gibt  ^;.    So  kehrt  auch  jedes  Product  bei  seinem  Tode 
in  sein  ursprüngliches  Element  zurück;  denn  jedes  Element  hat  Le- 
ben und  Tod  in  sich,  und  ist,  wie  der  Anfang  und  die  Gebärmutter, 
so  auch  das  Ende  und  das  allgemeine  Grab  aller  seiner  Früchte  und 
Erzeugnissse ,  ohne  dass  das  Element  an  Mass  oder  Schwere  je  zu- 
nimmt oder  abnimmt^). 

Die  Quintessenz  eines  Dinges  ist  der  körperliche  Auszug  dessel- 
ben, welcher  daraus,  nachdem  sein  besonderes  individuelles  Leben 
zerstört  worden,  durch  künstliche  Auflösung  und  Ausscheidung  in  der 
grössten  Reinheit  und  Feinheit,  gesondert  von  allen  unvollkonmaenen 
Elementen,  womit  seine  eigenthümliche  Wesenheit  ehedem  vermischt 
war ,  gewonnen  wird.  Sie  ist  also  nicht  etwa  ein  „  fünftes  Element, " 
wie  der  Name  anzudeuten  scheint,  sondern  sie  ist  selbst  nur  eines 
der  vier  Elemente,  nämlich  das  in  dem  Dinge,  woraus  sie  gezogen 


1)  Ib.  p.  79  Bq.  —  2)  PhU.  ad  Athen,  p.  13.  —  8)  De  gradibus  et  composi- 
tionibns  reccptorum  natoraliam ,  t.  1.  p.  956.  —  4)  De  natara  rerum,  t  1. 
p.  889.  De  mcHto  pharmacandi,  t.  1.  p.  772.  —  5)  Fünf  phUosophische  Tractate, 
t  2.  tr.  2.  p.  810  sq.  —  6)  De  mineralibus,  t.  2.  p.  181. 
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wird,  in  der  grössten  Vollkommenheit  gesetzte  und  dominirende,  im 
reinsten  Auszuge  und  in  der  vollkommensten  Sonderung  dargestellt 
und  ausgeschieden.  Diese  Quintessenz  ist  das  allein  wirksame,  worin 
die  Arcanen ,  d.  i.  die  Heilkräfte  eines  jeden  Dinges ,  z.  B.  eines  Mi- 
nerals ,  eines  Edelsteines  oder  einer  Pflanze  u.  s.  w.  enthalten  sind  ^). 
Wo  die  eigentliche  Lebenskraft  und  der  Lebensgeist  unmittelbar  aus 
der  Seele  selbst  hervorgeht,  wie  in  allen  empfindenden  Wesen,  da  ist 
es  unmöglich,  aus  dem  getödteten  Leibe  eine  andere,  als  eben  auch 
nur  eine  schon  ertödtete  und  folglich  kraftlose  Quintessenz  auszuzie- 
hen. Wohingegen  die  Kraft  des  besondem  ertßdteten  Lebens  im  all- 
gemeinen Leben  der  Elemente  noch  fortdauert,  weil  das  besondere 
Leben  nicht  aus  einer  besondem  Seele,  sondern  nur  aus  dem  allge- 
meinen Leben  der  Stoffe  hervorging,  ist  allein  die  Ausziehung  einer 
wahrhaft  lebendigen  Quintessenz  möglich^). 

Wir  haben  oben  gehört,  dass  jedes  der  Elemente  durch  die  Kraft 
des  ihm  eigenthümlichen  Archeus  eigenthümliche  Producte  erzeuge 
Wenn  nun  aus  dem  Wasser  alle  Mineralien,  Metalle  und  Steine  hervor- 
gehen ,  so  erzeugt  die  Erde  zunächst  aus  sich  die  unendliche  Menge  der 
Pflanzen.  Jene  sind  daher  Früchte  des  Wassers ,  diese  Früchte  deT 
Erde^).  An  die  Pflanzen  schliessen  sich  dann  die  Thiere  an,  welche, 
wie  ihre  ursprüngliche  Entstehung  zeigt,  gleichfalls  als  Früchte  der 
Erde  anzusehen  sind.  Ein  Thier  nennen  wir  jede  empfindsame  Crea- 
tur,  welche  einen  sterblichen  Luft-  oder  Feuergeist  in  einer  zerstör- 
lichen  Behausung  von  Fleisch  und  Blut,  die  aus  Erde  und  Wasser 
gebildet  ist,  aber  keine  unsterbliche  nach  Gottes  Ebenbild  geschaffene 
Seele  hat  *).  Wie  jedem  Steine  und  jeder  Pflanze,  so  entspricht  auch 
jedem  Thiere  ein  bestimmter  Stern  am  Himmel,  unter  dessen  Ein- 
fluss  es  steht  und  von  dem  es  beherrscht  wird.  Aus  eben  demselben 
Sterne  hat  jedes  Thier  auch  seine  ihm  angebornen  natürlichen  Künste 
und  seine  angeborne  Weisheit,  d.  h.  seinen  sichern,  zuverlässigen 
Instinct^). 

§.  97. 

Endlich  folgt  als  Haupt  der  sichtbaren  Schöpfung  der  Mensch. 
Der  Mensch  hat  als  das  zuletzt  geschaffene  Wesen  alle  Vorzüge  der 
vor  ihm  geschaffenen  Creaturen  der  grossen  Welt  geerbt  Nichts  ist 
in  der  grossen  Welt,  das  nicht  in  ihm  wiederholt  und  vereint  er- 
schiene, und  eben  deshalb  vermag  er  auch  zu  wissen,  zu  verstehen 


1)  Libri  10.  Archidoxeos,  de  mytterüs  naturae,  t  1.  1.  4.  p.  796  sqq. 

2)  Ib.  L  c.  Vgl.  Eixner  und  Steher,  a.  a.  0.  S.  78—90. 

8)  ParAmimm,  p.  41.  — •  4)  De  peiitil  p.  830  j9qq.  Phil,  lag,  V  340. 
5)  De  fand.  aap.  p.  328.  382, 
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UBd  zu  ergründen  Alles,  was  im  Himmel  und  auf  Erden  ist;  denn 
alles  dieses  ist  ja  auch  in  ihm  ^). 

Verhält  sich  das  also,  dann  ergibt  sich  hieraus  von  selbst  die 
wesentliche  Constitution  der  menschlichen  Natur,  wie  wir  dieselbe 
schon  oben  als  Voraussetzung  der  Erkenntnisslehre  angedeutet  haben. 
In  der  grossen  Welt  haben  wir  nämlich  zwei  Hauptbestandtheile  zu 
unterscheiden ,  einen  „  sichtbaren ,  greiflichen  und  empfindlichen,  ^^ 
und  einen  „unsichtbaren  und  unempfindlichen.^^  Ersterer  ist  alles 
das,  wias  wir  unter  dem  Namen  „sichtbare  Erscheinungswelt"  begrei- 
fen, letzterer  dagegen  ist  die  astralische  oder  siderische  Wesenheit^). 
Letztere  verhält  sich  gewissermassen  als  Geist  und  Seele  zu  der  sicht- 
baren Erscheinungswelt.  Wenn  nun  aber  im  Menschen  Alles  vereint 
ist ,  was  in  der  grossen  Welt  sich  vorfindet,  so  muss  auch  der  Mensch 
aus  zwei  Bestandtheilen  bestehen,  nämlich  aus  dem  sichtbaren ^  ele- 
mentarischeu  Leibe  und  aus  einem  Astralgeiste,  welcher  sich  wie  das 
begeistigende  und  belebende  zum  Leibe  verhält.  Der  Leib  stammt 
aus  der  Elementarwelt,  der  siderische  oder  Astralgeist  dagegen  aus 
dem  Himmel  oder  aus  der  astralischen ,  siderischen  Wesenheit^). 

Damit  haben  wir  jedoch  die  Natur  des  Menschen  noch  nicht  voll- 
ständig. Als  Einheit  des  Elementarleibes  und  des  Astralgeistes  wflrde 
sich  die  menschliche  Natur  noch  nicht  wesentlich  von  der  thierischen 
unterscheiden.  Es  muss  endlich  noch  ein  drittes  Moment  zu  den  zwei 
erstgenannten  hinzukommen,  um  die  menschliche  Natur  als  solche  zu 
vervollständigen.  Und  das  ist  die  unsterbliche  Seele.  Diese  stammt 
aus  Gott ,  und  durch  diese  erhebt  sich  der  Mensch  über  die  Welt  zur 
Erkenntniss  und  Liebe  Gottes  *). 

Die  unsterbliche  Seele  bildet  somit  den  wahren  Mittelpunkt  des 
menschlichen  Wesens  und  hat  daher  auch  ihren  Sitz  im  Mittelpunkte 
des  Herzens'^).  Der  siderische  Geist  dagegen  ist  die  erste  Peripherie, 
welche  sich  um  den  Mittelpunkt  des  Menschenwesens  anlegt.  Wenn  er 
sich  also  zum  elementarischen  Leibe  belebend  und  begeistend  verhält, 
so  verhält  er  sich  dagegen  zur  unsterblichen  Seele  als  ein  unsichtlicher 
und  ungreifbarer  Leib,  in  welchem  unmittelbar  die  unsterbliche  Seele 
wohnt.  Er  hat  daher  seinen  Sitz  in  dem  Pericardium  über  der  Cap- 
sula cordis  ®).  Um  diesen  Astralleib  legt  sich  dann  wiederum  der  ele- 
mentarische Leib  als  die  zweite  Peripherie  an.  Dieser  irdische,  ele- 
mentarische Leib  ist  trübe  und  finster,  während  der  syderische  Leib, 
als  das  vermittelnde  zwischen  jenem  und  der  Seele  lauter  und  durch- 


1)  De  pestfl.  p.  881.  —  2)  PhiL  sag.  p.  340.  Cf.  De  mineraUbus,  p.  181  iqq. 

8)  Phil.  sag.  p.  889  gq.  850.  888.  —  4)  Ib.  p.  840  iq.  p.  483.  Erkl&nmg  der 
ganien  Astronomey,  t  2.  p.  503.  De  anünab.  mort.  t  2.  p.  272.  ^  6)  Phil.  sag. 
p.  434.  —  6)  Ib.  p.  840.  860.  388.  484.  Lib.  Azoth.  t  2.  p.  621. 
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sichtig  ist.  Dem  irdischen  Leibe  ist  daher  Alles  dunkel  und  verwor- 
ren, dem  syderischen  da;j:egen  alles  Finstere  und  Verworrene  selbst 
klar  und  deutlich,  hell  und  durchsichtig,  wie  ein  Krystall.  Damm 
sieht  er  auch  in  aller  Berge  Eingeweide,  durch  Stein  und  Felsen  hra- 
durch  u.  s.  w.  ^). 

Aber  auch  in  der  unsterblichen  Seele  ist  wiederum,  um  uns  so 
auszudrücken,  ein  Inneres  und  ein  Aeusscres  zu  unterscheiden.  Das 
Innere,  der  eicrentliche  Mittelpunkt  der  Seele,  ist  nämlich  der  Geist 
(mens).  Dieser  Geist  ist  gowissermassen  die  Seele  der  Seele ').  Wenn 
die  heilip:e  Schrift  sagt ,  dass  Gott  den  Menschen  nach  seinem  Eben- 
bilds geschaffen  hat,  so  ist  es  eben  jener  Geist  (mens),  in  welchem 
die  „göttliche  Bildniss"  niedergelegt  ist.  Und  darum  wird  dieser  Geist 
von  Paracelsus  auch  schlechtweg  die  ,. göttliche  Bildniss"  im  Menschen 
genannt  Auch  nennt  er  ihn  mit  den  frühern  „deutschen  Mystikern" 
das  Gemüt  oder  das  Fünklein  der  Seele,  so  wie  den  „Engel  Gottes^ 
oder  den  „Richter,^'  welchen  wir  in  uns  haben,  und  auf  dessen  Stimme 
¥rir  hören  sollen.  Der  Geist  oder  die  göttliche  Bildniss  ist  somit  dts 
eigentlich  Göttliche  in  unserer  Seele,  in  dieser  Bildniss  steht  die 
Seele  in  unmittelbarer  Conimunication  mit  Gott,  der  Geist  (mens)  ist 
daher  der  Sitz  der  göttlichen  Weisheit,  er  ist  das  eigentliche  Organ 
jener  unmittelbaren  Anschauung  des  Göttlichen,  welche  wir  oben  als 
die  Grundbedingung  und  Voraussetzung  aller  höhern  Erkenntniss 
kennen  gelernt  haben '). 

Fragen  wir  weiter  nach 'der  Entstehung  der  menschlichen  Nator, 
so  wird  die  ursprüngliche  Schöpfung  des  Menschen  von  Paracelsus  in 
folgender  Weise  beschrieben :  „  Gott  hat  ausgezogen  das  Wesen  von 
den  vier  Elementen  zusammen  in  Ein  Stück,  hat  auch  ausgezogen  von 
dem  Gestirn  das  Weson  der  Weisheit,  der  Kunst  und  der  Vernunft 
und  also  beide  Wiesen,  der  Elemente  und  des  Gestirns,  zusammenge- 
fügt in  Eine  massa,  web  he  die  heiliirc  Schrift  limum  terrae  nemit 
und  welche  nach  dem  natürlichen  Lichte  das  fünfte  Wesen  heisst*).  "* 
In  den  also  gestalteten  limum  terrae  hat  Gott  dann  seinen  Geist ,  die 
unsterbliche  Seele,  eingehaucht*).  In  analoger  Weise  verhält  es  skh 
denn  auch  mit  der  Entstehung  der  folgenden  Menschen.  Zuerst  wird 
der  Leib  empfangen  in  dem  Limbus  des  weiblichen  Uterus ;  dann  ord- 
net der  Archeus  die  beiden  Samen  des  Mannes  und  Weibes  an  ihren 
Ort  und  wandelt  sie  in  Fleisch  und  Blut ;  hierauf  fängt  der  Embryo  zu 
wachsen  an,  und  wenn  nun  der  Leib  des  Menschenkindes  fähig  ist,  den 
Geist  des  Lebens  zu  empfangen,   dann  gibt  ihm  Gott  diesen  (astrali- 


1)  De  ftmd.  sap.  p.  813.  —  2)  De  aniraab.  mort.  p.  272.  —  3)  Phil.  sag. 
p.  483—486.  p.  840  sqq.  347.  434.  —  4)  PhU.  saj?.  p.  341  sq.  857.  Erkllrmif 
der  ganzen  Astronomey,  p.  487.  —  5)  Phil.  sag.  p.  480. 
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sehen)  Geist  und  mit  demselben  schafft  er  ihm  zugleich  durch  sehi 
Wort  die  unsterbliche  Seele  ^). 

Der  elementarische  Leib  nährt  sich  aus  der  ihn  umgebenden 
Elementarwelt,  und  ihm  gehört  alles  dasjenige  an,  was  zu  den  thieri- 
Bchen  Functionen  im  Menschen  zu  rechnen  ist;  also  alle  vegetativen 
Verrichtungen,  die  sinnliche  Empfindung,  die  sinnliche  Begierlichkeit, 
der  Instinct  u.  s.  w. ').  Der  syderische  Geist  dagegen  nährt  sich  aus 
der  astralischen  Welt  unsichtbar  und  ungreiflich  durch  geistige  Ein- 
flüsse, mittelst  geheimer  und  aus  weiter  Ferne  kommender  Mittheilun- 
gen') und  ihm  gehört  alle  natürliche  Vernunft,  Weisheit  und  Kunst 
an  *).  Alle  natürliche  Kunst  und  Wissenschaft  ist  ihm  angeboren,  und 
es  ist  Sache  dieses  Geistes,  das  Angeborne  zur  Entwicklung  zu  brin- 
gen. Darum  soll  der  Mensch  sich  rein  und  unbefleckt  bewahren,  auf 
dass  frei  und  ungetrübt  bleibe  sein  Geist,  und  so  in  der  Erkennt- 
niss  fortschreiten  könne.  Dieser  Geist  ist  es,  welcher  auch  im 
Schlafe  redet,  und  indem  er  mit  dem  ihm  verwandten  Astralgeiste 
der  grossen  Welt  communicirt,  oft  im  Schlafe  Verborgenes  entdeckt. 
Daher  die  Weissagungen  im  Traume,  welche  von  Niemanden ,  insbeson- 
ders  nicht  vom  Arzte  gering  geachtet  werden  sollen  ^).  —  Die  unsterb* 
liehe  Seele  endlich  nährt  sich  unmittelbar  aus  Gott,  durch  den  Glau- 
ben an  sein  Wort  und  durcR  das  heilige  Abendmahl,  und  ihr  gehört  alle 
Gotteserkenntniss,  alle  Religion  und  alle  Tagend  an.  Sie  hat  Gott  un- 
mittelbar zum  Lehrmeister  unÄr  otfenbaii;  sich  derselben  unmittelbar 
im  Geiste,  im.Gemüte,  in  der  göttlichen  Bildniss').  Das  ist  der  ordent- 
liche Weg  seiner  Selbstoffenbarung.  Aber  auch  auf  ausserordentliche 
Weise  offenbart  Gott  manchmal  der  unsterblichen  Seele  Verschiedenes, 
durch  Gesichte ,  Stimmen  und  Boten ,  was  auf  das  Ewige  Bezug  hat, 
und  darum  gibt  es  ausser  der  natürlichen  auch  eine  göttliche  Weis- 
sagung und  Begeisterung'). 

Jeder  der  drei  Bestandtheile  der  menschlichen  Natur  fühlt  sich 
zu  d«n  hingezogen,  womit  er  verwandt  ist,  und  woraus  er  seine  Nah- 
rung zieht.  Die  unsterbliche  Seele  oder  vielmehr  die  „göttliche  Bild- 
niss"  in  derselben  strebt  und  begehrt  nach  dem  Göttlichen;  der  Astral- 
geist nach  natürlicher  Weisheit,  Kunst  und  Wissenschaft,  und  der 
elementarische  Leib  nach  den  sinnlichen,  thierischen  Genüssen  des  Le- 
bens ®).  Da  aber  die  unsterbliche  Seele  den  Mittelpunkt  des  Menschen- 
wesens bildet,  so  ist  es  ihre  Aufgabe,  über  alle  diese  verschiedenen 
Richtungen  des  menschlichen  Begehrens  zu  herrschen  und  die  Unter- 

1)  De  generatione  hominis,  t:  1.  p.  120  sq.  Phil,  de  gen.  hom.  t.  2.  p.  65  sq. 

2)  Phil.  sag.  p.  340.  357.  —  3)  Ib.  p.  346  sq.    Lib.  Azoth.  p.  524. 

4)  Phil.  sag.  p.  340  sqq.  p.  346.  —  5)  Fragmenta  medica,  t.  1.  p.  141.  Phil, 
ad  Athen,  p.  16.  FhiL  sag.  p.  405.    Erklär,  der  ganzen  Astronomey,  p.  497. 

6)  PhU.  sag.  p.  346.  400.  405.  Liber  Azoth.  p.  524.  —  7)  Phfl.  ad  Athen. 
p.  15  sq.  —  8)  PhiL  sag.  p.  854. 
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Ordnung  derselben  unter  einander  aufrecht  zu  erhalten.  Gute  und  böse 
Geister  sollicitiren  die  Seele,  ihnen  ihren  Willen  zu  thun,  Sie  aber 
hat  das  Schiedsrichteramt.  Sie  gleicht  einem  Könige,  umgeben  von 
seinen  Käthen,  mit  freier  Macht  zu  wählen,  was  der  eine  oder  der 
andere  Theil  ihm  vorschlägt;  und  damit  die  Seele  bei  dieser  Wahl 
nicht  wider  Willen  fehl  greife,  dazu  ist  sie  mit  göttlicher  Weisheit  im 
Geiste  ausgestattet'). 

So  sollen  die  drei  Bestandthcile  des  menschlichen  Wesens  in  Har- 
monie und  Goncordanz  zu  einander  sein  und  bleiben ;  denn  Gott  hat 
sie  miteinander  vermählt  und  sie  sollen  das  Gelübde  der  Vermählung 
halten.  Deshalb  sollen  wir  unsem  Leib,  sowohl  den  elementarischen, 
als  den  syderischen,  nicht  etwa  gering  schätzen,  unbenutzt  lassen 
oder  wohl  gar  verderben;  aber  wir  müssen  bedacht  sein,  dass  weder 
des  syderischen  Geistes  speculative,  noch  des  elementarischen  Leibes 
sinnliche  Lust  über  ihre  gebührlichen  Schranken  hinausbreche,  sondern 
nur  nach  dem  der  Seele  eingepflanzten  Gesetze  Gottes  sich  bethätige. 
Aber  freilich  können  durch  eigene  Schuld  der  Seele  die  Bestandtheile 
der  Menschennatur  aus  der  Goncordanz  fallen  und  dadurch  sich  selbst 
gegenseitig  untereinander  verderben.  Denn  wie  Mann  und  Weib  adul- 
teriren  und  einander  untreu  werden  können,  so  können  auch  der  ir- 
dische Leib  uiod  der  syderische  Geist  einarfder  untreu  werden,  oder 
beide  sich  gegen  die  Seele  empören,  wenn,  so  wie  der  elementarische 
Leib,  also  auch  der  syderische  Geisl# jeder  von  beidei\^ ausschliess- 
lich in  seiner  eigenen  Lust  leben  will,  und  sein  Wesen  ganz  allein  für 
sich  und  ohne  Rücksicht  auf  den  andern  Genossen  und  ohne  Unter- 
ordnung gegen  das  Gesetz  Gottes,  welches  die  Seele  in  ih-em  Inner- 
sten vemtmmt,  treiben  will.  Und  wenn  dieses  geschieht,  dann  fällt 
der  Mensch  ganz  der  Herrschaft  der  irdischen  Elemente  und  den  ma- 
lignanten  Constellationen  des  Himmels  anheim,  und  wird  ein  blosses 
schlaues  oder  dummes  Vieh.  Um  das  höhere  Leben  des  Geistes  ist 
es  geschehen ;  der  Mensch  versinkt  ganz  im  Bösen  ^). 

§^  98. 

An  diese  Voraussetzungen  schliesst  sich  nun  unmittelbar  des  Para- 
celsus  Lehre  von  dem  Sündenfall  und  von  der  Wiedergeburt  an.  Der 
Zustand  des  ersten  Menschen  war  nicht  gleichförmig  mit  dem  gegen- 
wärtigen Zustande  des  Menschengeschlechtes.  Der  erste  Mensch  er- 
freute sich  vielmehr  einer  engelgleichen  Gestalt.  Sein  Leib  war  in 
der  göttlichen  Bildniss  verklärt  und  nahm  deshalb  auch  an  deren  Un- 
sterblichkeit Theil ').  Es  war  nichts  Thierisches  (Cagastrisches) ,  son- 
dern nur  Himmlisches  (Uiastrisches)  in  seinem  Leibe.    Die  Organe  der 


1)  Ib.  p.  438—485.  GL  Lib.   Azoth.   p.  621.  —   2)  PhU.   sag.   p.   354   sq. 
p.  488.   Cf.  De  sagig  t  2.  p.  254.  —  8)  Lib.  Azoih.  p.  589.  GL  Phü.  sag.  p.  417. 
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Vegetation  und  der  Zeugung  fehlten ;  der  Mensch  hätte ,  falls  er  in 
diesem  Zustande  geblieben  wäre,  auf  eine  höhere  Weise  sein  Leben 
erhalten  und  die  Vermehrung  des  Menschengeschlechtes  wäre  gleich- 
falls in  anderer  Art  vor  sich  gegangen^). 

Allein  der  erste  Mensch  war  doch  nicht  in  jeder  Beziehung  voll- 
kommen. Er  war  vielmehr  im  Zustande  eines  neugebornen  Kindes ;  er 
hatte  einen  „kindischen  Verstand,"  und  so  war  er  der  Verführung  zu- 
gänglich 0*  ^i^  Verführung  durch  den  Satan  trat  wirklich  ein;  Adam 
und  Eva  versahen  sich  an  dem  Schlangenmonstrum,  liessen  sich  ver- 
führen und  verfielen  in  die  Sünde. 

Die  Folge  davon  war,  dass  sie  die  „göttliche  Bildniss''  verlo- 
ren, dass  ihr  engelähnlicher  Zustand  aufhörte,  und  dass  sie  in  die 
reine  Natürlichkeit  herabsanken  ^).  An  dem  Schlangenmonstrum  hatten 
sie  sich  versehen ;  in  Folge  dessen  wurden  sie  selbst  monstrosisch ; 
gleich  dem  Lucifer,  welcher  durch  seinen  Fall  seine  Form  verloren 
und  zum  Basilisken  geworden ,  verloren  auch  sie  das  rechte  Ebenbild 
und  die  Form  des  göttlichen  Menschen^).  Das  Thierische,  welchas 
vorher  in  der  Klarheit  der  göttlichen  Bildniss  verschlungen  gewesen, 
trat  nun  in  seiner  vollen  Nacktheit  hervor^).  Sie  hatten  aufgehört, 
iliastrisch  zu  sein ;  sie  wurden  cagastrisch  ^) ;  und  dais  Cagastrische 
steckt  voll  von  Sünden  0,''  weil  und  in  so  fern  es  eben  aus  der  Con- 
cordanz  mit  der  höhern  göttlichen  Bildniss  entwichen  ist.  „Der 
Mensch  ist  somit  nicht  geblieben  in  seinem  gansen  Wesen,  als  ihm  be- 
fohlen war  von  Gott;  er  hat  das,  was  Gott  an  ihm  beschaffen  hat,^ 
(die  „Bildniss")  „verloren  und  ist  tödtlich  worden  in  Einem  Theile^)." 
Es  ist  eine  Verstümmelung  einerseits,  und  eine  Vergestaltung  seines 
Wesens  andererseits,  was  wir  als  Folge  der  Sünde  am  Menschen  her- 
vortreten sehen. 

Offenbar  kann  also  die  Wiedergeburt  des  Menschen  nur  darin 
bestehen ,  dass  die  Natur  des  Menschen  zu  ihrer  vorigen  Integrität  - 
wieder  hergestellt ,  und  die  Aufhebung  jener  Vergestaltung  derselben, 
welche  in  Folge  jener  Verstümmlung  eingetreten,  wenigstens  in  Aussiebt 
gestellt  wird.  Die  göttliche  Bildniss  muss  im  Menschen  wiederherge- 
stellt werden  und  in  Folge  dieser  Wiederherstellung  muss  in  dem  Men- 
schen der  Keim  sich  einsenken  zur  einstigen  Verklärung,  in  welcher 
er  auch  nach  seiner  Leiblichkeit  in  den  ursprünglichen  Zustand  zu- 
rückkehren wird.  Das  ist  es  denn  auch,  was  Paracelsus  l^hrt.  „Der 
Mensch,"  sagt  er,  ,4nuss  das  tödtliche  Fleisch  und  Blut  verlassen  und 
wieder  zum  andern  Mal  geboren  werden,  und  zwar,  wie  Christus,  aus 
einer  Jungfrau,  die  da  ist  die  göttliche  Bildniss  im  heiligen  Geiste^)." 


1)  Lib.  Azoth,  p.  528.  626.  583  iqq.  587.  —  2)  Ib.  p.  589.  —  8)  Ib.  p.  535. 
4)  Ib.  p.  537.  589.  541.  —  5)  Ib.  p.  528.   —   6)  Ib.  p.  521.  -  7)  Ib.  p.  523. 
8)  PhiL  sag.  p.  483.  —  9)  Ib.  p.  437. 
SUeki,  QMdüoht«  dn  PhUoiophi«.  IZI.  29  ^r^  t 
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So  wird  also  in  der  Wiedergeburt  das  göttliche  Ebenbild  in  der  Sede 
wieder  hergestellt,  und  da  dieses  göttliche  Ebenbild,  wie  wir  wissen,  zur 
Natur  der  unsterblichen  Seele  gehört,  weil  es  eben  den  centralen  Theil 
derselben  ausmacht,  so  ist  die  Wiedergeburt  von  diesem  Standpunkt« 
aus  nichts  anders,  als  die  Redintegration  der  menschlichen  Natur. 
Zugleich  aber  führt  diese  göttliche  Bildniss  auch  eine  neue,  bimm- 
lische  Leiblichkeit  mit  sich,  in  welche  die  unsterbliche  Seele  gekleidet 
wird.  In  der  Taufe,  lehrt  Paracelsus,  werden  wir  iucarnirt,  d.  h.  wir 
werden  geboren  in  den  himmlischen  Leib  der  Bildniss ,  in  das  binmh 
lische  Fleisch  der  Erlösung.  Der  Sohn  Gottes  hat  uns  durch  die  Er- 
lösung dieses  neue  Fleisch  und  Blut  beschaffen ;  aus  dem  heiligen  Geiste 
geht  es  in  uns  ein;  durch  das  heilige  Abendmal  wird  es  in  uns  ge- 
nährt*). Dieser  ewjgc  Leib  hat,  weil  er  der  himmlische  Leib  der 
„Bildniss,"  des  Geistes  ist,  die  Erkenntuiss  von  Gott,  seinem  Herrn, 
er  ist  ein  Theologus,  ein  Prophet,  ein  Apostel,  während  dagegen  der 
tödtliche  Leib  Nichts  weiss').  „Zwei  „„Fleisch**"  sind  somit  id  dem 
erlösten  Menschen,  das  eine  von  Adam,  das  ist  Nichts  wci-tb;  das 
andere  vom  heiligen  Geist,  das  ist  Iel)endig  und  macht  lebendig ;  denu 
der  Geist  iucarnirt  von  oben  herab')."  „So  ist  das,  was  Adam  ver- 
loren hat,  wieder  erobert;  die  Seele  ist  nun  nicht  mehr  blos,  nicht 
mehr  nackend ,  sondern  sie  ist  angekleidet  mit  dem  Kleide ,  Fleisch 
und  Blut  vom  heiligen  Geiste*)."  In  dieser  himmlischen  Leiblichkeit 
nun  ist  in  den  Menschen  der  Keim  der  künftigen  Auferstehung  und 
Verklärung  eingesenkt:  —  und  das  ist  das  zweite  Moment  der  Wie- 
dergeburt Denn  nicht  der  tödtliche  Leib  wird  auferstehen ;  der  bimm- 
lische  Leib  allein  ist  der  Leib  der  Auforstehinig.  „Das  irdische  Fleisch, 
das  Fleisch  Adams,  kommt  nicht  gen  Himmel ;  denn  es  ist  voll  Un- 
lust, Laster  und  Ueppigkeit.  Es  fällt  ganz  der  Erde  auheim;  denn 
es  ist  ganz  tödtlich  und  gar  niemals  gut."  Nur  in  dem  neuen  Fleisdi 
wird  der  Mensch  auferstehen  und  mit  Christo  vereinigt  werden  *).  Und 
wenn  diei>e  Verklärung  eingetreten,  dann  ist  der  Mensch  wieder  voll- 
kommen zu  seinem  ursprünglichen  Zustande  hergestellt:  die  Wie- 
dergeburt ist  vollendet. 

Fögon  wir  nun  noch  Einiges  aus  der  Lehre  des  Paracelsus  über 
die  Magie  bei.  Dass  der  Arzt  Cabbalist,  Astrolog  und  Alchyiuist  sera 
müsse,  um  seines  Amtes  in  der  rechten  Weise  zu  walten,  haben  wir 
bereits  gehört.  Dem  göttlichen  Einflüsse  muss  sich  der  Arzt  erschlies- 
sen,  weil  er  nur  aus  Gott  Alles  recht  verstehen  kann;  der  Astrologie 
muss  er  kundig  sein,  weil  Alles  in  der  untern  Weltsphäre  anter  dem 
Einfluss  der  Gestirne  steht,  und  insbesouders  wohl  die  Hälfte  der 
Krankheiten  aus  diesem  Einflüsse  entspringt;   die  Alchymie  muss  er 


1)  Ib.  p.  487  sq.  —  2)  Ib.  p.  438.  —  8)  Ib.  1   c.  —  4)  Ib.  l  c 
5)  Ib.  p.  436  sqq.    De  fund.  scient  p.  338. 
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verstehen,  am  die  Quintessenz  ans  den  Dingen  ziehen  und  sie  zu  Heil- 
mitteln verwenden  zu  können.  Dazu  kommt  nun  aber  auch  noch  die 
Magie.  Die  Magie  ist  die  Kunst,  durch  unerkannte,  geheime  Kräfte, 
besonders  aber  durch  unmittelbare  Einwirkung  des  Geistes  eines  Men- 
schen auf  andere  menschliche  oder  Naturgeister,  mittelst  der  höchsten 
Macht  und  Stärke  des  Glaubens  und  der  Imagination,  andernfalls  un- 
mögliche Dinjre  in  wohlthätiger  oder  in  schädlicher  Absicht  zu  voll- 
bringen*). Xiegt  eine •  wohlthätige  Absicht  zu  Grunde,  so  haben  wir 
die  Magie  im  engern  Sinne,  liegt  dagegen  eine  schädliche  Absicht  zu 
Gnmde,  so  haben  wir  die  Zauberei  oder  Hexerei').  Der  Grund  von 
beiden  ist  somit  die  absolute,  zum  Guten  wie  zum  Bösen  anwendbare 
geistige  Macht,  welche  dem  Menschen  tlber  die  ganze  sichtbare  Schöpf- 
ung von  Gott  ursprünglich ,  jedoch  in  verschiedenen  Individuen  in 
sehr  ungleichen  Graden  verliehen  worden  ist ').  Und  diese  Macht  be- 
thätigt  sich  entweder  in  einer  hervorragenden  Stärke  des  Glaubens, 
oder  aber  in  einer  über  das  gewöhnliche  Mass  gehenden  Stärke  und 
Gewalt  der  Imagination  •).  Vermöge  dieser  Magie  vermag  der  Magus 
nicht  blos  Zeichen  zu  deuten  oder  wahrzusagen,  sondern  auch  wilde 
Thiere  zu  bändigen,  und  besonders  andere  krank  und  gesund  zu 
machen ').  Und  eben  aus  diesem  letztem  Grunde  ist  die  Magie  für  den 
Arzt  von  grossem  Vortheile ,  ja  fast  unentbehrlich ,  weil  Krankheiten 
aus  geistigen  Ursachen  nicht  durch  elementarische,  sondern  abermals 
nur  durch  geistige  Mittel  mögen  geheilt  werden,  und  weil,  wo  der 
Glaube  und  die  Imagination  sichtbar  und  greiflich  geschadet  haben, 
die  Wurzel  des  Uebels  gleichfalls  nur  durch  Glaube  und  Imagination 
gehoben  und  ausgetilgt  werden  kann.  Ebenso  sollen  sich  auch  die 
Geistlichen  als  Seelenärzte  mit  dieser  Magie  bekannt  machen  *). 

In  die  weitere  Ausführung  der  besondem  magischen  Künste  wollen 
wir  dem  Paracelsus  nicht  mehr  folgen.  Wenn  wir  aber  auf  den  materiel- 
len Theil  seines  Systems,  wie  wir  denselben  bisher  in  seinen  Grundzügen 
dargestellt  haben,  zurückblicken,  so  kann  es  uns  nicht  entgehen,  dass  wir 
es,  wie  im  formellen  Theile,  fast  überall  nur  mit  cabbalistischen  Ideen 
zu  thun  haben.  Da  treffen  wir,  wie  in  der  Cabbalah,  die  Unterscheidung 
zwischen  einer  hohem  und  niedem  Welt  und  daran  sich  anschliessend 
die  Ansicht',  dass  die  untere  Welt  im  Allgemeinen  und  Einzelnen  das 
Abbild  der  höhern  Welt  sei ;  da  finden  wir  die  cabbalistische  Dreitheilung 
der  menschlichen  Natur;  den  „Geist,''  das  „Fünklein,**  als  den  Mittel- 
punkt der  menschlichenSeele,  als  das  eigentlich  Göttliche  im  Menschen,  als 
das  Organ  der  unmittelbaren  Anschauung  des  Göttlichen ;  das  Erlöschen 


1)  De  Phn.  occulta,  t  2.  p.  289.  —  2)  De  gagig,  p.  264  gq.  —  8)  Phil.  gag. 
p.  852.  —  4)  De  pegtil.  p.  876.  De  virtnte  hnaginativa,  t  2.  p.  274.  276  Chirur- 
gia  magna,  p.  70.  —  5)  De  phil.  occulta,  p.  290.  292  gq.  296  gq.  De  imaginibag, 
earamqae  virtute,  t  2.  p.  805.  —  6)  Vgl  Rixner  und  Sieber,  a.  a.  0.  S.  187  ff. 
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des  Gottesfunkens  im  Menschen  und  die  Vergestaltang  der  mensch- 
lichen Natur  in  Folge  der  Sünde;  das  Wiedererwachen  jenes  Gottes- 
funkens und  die  Neuerstehung  des  himmlischen  Leibes  in  der  Wie- 
dergeburt; —  psychologische  Ideen,  welche  sämratlich  in  der  Cab- 
balah  uns  schon  begegnet  sind.  Dass  Paracelsus  bei  solchen  kosmo- 
logischen  und  psychologischen  Ansichten  auch  von  dem  cabbal istischen 
Aberglauben  sich  nicht  frei  erhalten  konnte,  werden  wir  erklärlich 
finden.  Astrologie  und  Magie  passton  ganz  für  seine  theoretischen 
Voraussetzungen.  Seine  rein  naturwissenschaftlichen  Lehren,  in  deren 
Auffindung  und  Entwicklung  er  melir  selbstständig  sich  verhält,  ent- 
sprechen dem  Stande,  in  welchem  die  Naturwissenschaft  damals  über- 
haupt sich  befand.  Wenn  er  daher  hierin  mitunter  Lehrsätze  auf- 
stellt ,  über  welche  wir  nach  dem  heutigen  Stande  der  Naturwissen- 
schaft uns  des  Lächelns  nicht  enthalten  können,  wie  wenn  er  z.  B. 
die  Erscheinungen  in  der  Atmosphäre  auf  die  Sterne  zurückführt ,  und 
den  Re^en  aus  Regensternen  herabfallen,  den  Wind  aus  Windstemen 
herausblasen  lässt  ^)  u.  s.  w. ,  so  wollen  wir  ihn  darüber  niclit  tadeln. 
Jede  Wissenschaft  muss  aus  der  Kindheit  zur  Reife  sich  entwickeln, 
und  wenn  sie  in  ihrer  Kindheit  noch  nicht  Alles  besitzt,  was  sie  spä- 
ter erringt,  so  kann  nur  derjenige  sie  darüber  tadeln  oder  veracht«), 
welcher  überhaupt  keinen  BegriflF  hat  von  der  schweren  und  mühsamen 
Arbeit ,  welche  der  menschliche  Geist  durchzumachen  hat,  um  eine  Wis- 
senschaft, sei  sie  nun,  welche  sie  wolle ,  zu  einer  höhern  Vollendung  zu 
bringen.  Vielleicht  wäre  auch  Paracelsus  in  seinen  naturwissenschaft- 
lichen Bestrebungen  im  Allgemeinen  glücklicher  gewesen ,  wenn  er  sich 
dabei  nicht  von  seinen  cabbalistischen  Anschauungen  hätte  leiten  las- 
sen, und  die  Natur  nicht  nach  dem  Schema  der  cabbalistischen  Ideen 
hätte  construiren  wollen.  Gerade  darin  liegt  das  Missliche  des 
ganzen  Systems. 

b.     Hieronjmns    Cardanat* 

§.  99. 
Neben  Theophrastus  Paracelsus  haben  wir  an  dieser  Stelle  zu  er- 
wähnen den  Arzt  Hieronymus  Cardanus.  —  Hieronymus  Cardanus 
ward  im  Jahre  1501  zu  Pavia  aus  einem  altadeligen  Geschleclite  gebo- 
ren. Er  genoss  von  Seite  seines  Vaters  keine  gute  Erziehung.  Dieser 
behandelte  ihn  nicht  blos  despotisch ,  sondern  erfüllte  auch  seinen  Geist 
mit  magischen  und  astrologischen  Träumereien ,  so  wie  mit  der  Vorstel- 
lung von  einem  ihm  beiwohnenden  Dämon  (daemon  familiaris).  Seit  sei- 
nem zwanzigsten  Jahre  studirte  er  zu  Pavia  und  dann  zu  Padua  Philoso- 
phie und  Medicin.  Im  Jahre  1533  ward  er  Professor  der  Mathematik 
und  später  der  Medicin  zu  Mailand.    Im  Jahre  1562  ward  er  nach 


1)  Ebend«  S.  168. 
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Bologna  berufen ,  nm  die  Medicin  zu  lehren ,  wurde  aber  daselbst  1570 
wegen  eines  Versuches,  die  Nativität  Christi  zu  stellen  oder  dessen 
Leben  und  Thaten  astrologisch  zu  erklären ,  in's  Gefängniss  gesetzt. 
Nach  Wiedererlangung  seiner  Freiheit  verliess  er  1571  Bologna,  ging 
nach  Rom  und  starb  hier  1576. 

Seine  Werke,  gedruckt  unter  dem  Titel :  „Cardani  opera,  ed.  Can 
Spon.  Lyon  1663) "  füllen  zehn  Foliobände.  Die  wichtigsten  derselben 
iiT  philosophischer  Beziehung  sind  das  Werk :  „  De  subtilitate,  '*•  dann 
„De  rerum  varietate,^^  femer  die  Schrift:  „De  utilitate  ex  adversis 
capienda , "  und  endlich  seine  Autobiograhie :  „  De  vita  propria. " 

Es  wird  uns  aus  dem  Leben  dieses  Mannes  viel  Sonderbares  be- 
richtet Er  wechselte  oft  in  seiner  Kleidertracht,  erschien  bald  als 
Schotte,  bald  als  Spanier,  bald  als  Türke  u.  s.  w.  bekleidet,  zwickte, 
stach,  schnitt  oder  brannte  sich,  um,  wie  er  sagte,  etwas  Schmerz- 
haftes an  seinem  Körper  zu  haben ,  ging  Nachts  oft  aj^  einsamen  Or- 
ten umher,  schritt  bald  langsam  einher,  bald  lief  er  schnell,  bald  er- 
hob er  den  Kopf  gegen  Himmel,  bald  senkte  er  ihn  zur  Erde.  So 
kann  es  uns  nicht  wundern,  wenn  von  ihm  das  Gerücht  ging,  dass  er 
manchmal  toll  sei.  Offenbar  litt  der  Mann  an  magnetischen  Zuständen. 
Er  rühmte  von  sich,  dass  er  willkürlich  in  Entzückung  fallen  könne, 
dass  es  in  seiner  Macht  stehe,  Visionen  zu  haben,  und  solche,  wenn 
sie  sich  einstellen,  abzuweisen,  dass  ihm  nicht  leicht  etwas  Wichtiges 
begegne ,  wovon  er  nicht  vorher  im  Traume  Nachricht  erhielte ,  dass 
er,  was  ihm  Gutes  oder  Böses  begegne,  an  Malzeichen  an  seinen  Nä- 
geln erkenne  *).  So  behauptet  er  auch,  durch  Traum  angetrieben  wor- 
den zu  sein,  seine  Bücher  „De  subtilitate'^  und  „De  rerum  varietate^' 
zu  schreiben.  Schon  im  J^re  1529 ,  aber  um  Vieles  verstärkt  1573, 
1574  und  1575  wollte  er  eine  ausserordentliche  Erleuchtung  gehabt 
haben,  welche,  wie  er  sagt,  ihm  zur  Erleuchtung  und  Erheiterung 
seines  Lebens  gegeben  ward  und  zur  Verständigung,  dass  er  aus 
Gott  sei,  und  dass  Gott  ihm  Alles  sein  solle.  Diese  Erleuchtung  habe 
ihm  zu  allen  seinen  Er](enntnissen  und  Heilungen  mehr  als  alles 
eigene  Studium  geholfen.  Sie  scheine  die  letzte  Vollendung  unserer 
menschlichen  Natur  zu  sein,  wenn  sie  nicht  gar  eine  göttliche  Kraft 
sei  ^), 

Wir  sehen  schon,  dass  wir  es  hier  mit  einem  sonderbaren  Manne 
zu  thun  haben.  Seinem  Charakter  entsprechend  sind  auch  seine  Schriften. 
Sie  entsprechen  nicht  jedesmal  genau  ihrer  Aufschrift,  und  strotzen 
oft  von  Wiederholungen  und  Digressiouen;  kurz  aus  der  ganzen  Com- 
position  leuchtet  hervor,  dass  er  im  Ganzen  ohne  künstlerisch  über- 


1)  Hieronym.  Card,,  De  rerum  varietate  (edBasil.  1557)  1.8.  c.  43.  p.  814  Bq. 

2)  De  vita  propria,  c   88.  64.   Vgl.  Lenzinger^  Relig.  ErkenDtniss,  Bd.   1. 
S.  889. 
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dachten  Plan  gearbeitet  imd  nur  das  n&chste  beste  zusammeogestop- 
pelt  habe ,  um  den  Bogen  voll  zu  machen  ^). 

Beginnen  wir  in  der  Darstellung  seiner  Lehre  mit  seinen  nator- 
philosophischen  Ansichten :  so  nimmt  Cardanus  im  Gegensatze  mr  ari- 
stotelischen Naturlehre  nur  drei  materielle  Elemente  an,  nämlich  Luft, 
Wasser  und  Erde.  Das  Feuer  ist  kein  Element^).  Die  Erde  nimnt 
den  untern,  die  Luft  den  oberen  Raum  ein :  das  Wasser  befindet  «d 
in  der  Mitte  zwischen  beiden  ^).  Die  Principien  aller  Zeugung  alier 
sind  die  himmlische  Wärme  und  die  irdische  Feuchtigkeit ;  jene  ist 
die  formelle  und  thätige,  diese  die  materielle  und  empfangende  Ur 
Sache  aller  Körper*).  Demzufolge  sind  denn  auch  nicht  mehr  als 
zwei  physische  Qualitäten:  die  Wärme  nämlich  und  die  Feachtigket; 
denn  die  Trockene  und  die  Kälte  sind  nur  Privationen*). 

Die  himmlische  Wanne  ist  das  eine,  allgemeine,  Leben  ertheileode 
Princip,  wel|i|ies  alle  Dinge  durchdringt:  und  dieses  Lebensprindp 
rpgt  sich  in  jedem  der  drei  materiellen  Elemente ,  in  Luft ,  Wasser 
und  Erde  auf  eine  ihm  eigene  Weise.  Alles  ist  daher  belebt,  von 
den  Gestirnen  an  bis  hinab  zu  den  niedrigsten  Körpern,  welche  aaf 
den  ersten  Blick  todt  zu  sein  scheinen.  Nur  ist  das  Leben  in  da 
höhern  Körpern  ein  intensiveres,  am  intensivsten  ist  das  Leben  der 
himmlischen  Körper  '^).  Die  himmlische  Wärme  verhält  sich  somit  zo 
allen  Dingen  als  die  belebende  Seele.  Und  daher  stehen  denn  aack 
alle  Naturdinge  in  einer  allgemeinen  Sympathie  mit  einander,  weiche 
Sympathie  wiederum  von  den  Himmelskörpern  bis  zur  niedersten  Stufe 
der  Körperwelt  herabröicht  ^). 

Auf  der  Spitze  der  Stufenleiter  der  irdischen  Dinge  steht  der 
Mensch.  Der  Mensch  kann  so  wenig  in  die  Species  der  Thiere  emge- 
reiht  werden,  wie  die  Thiere  in  die  Species  der  Pflanzen.  Er  ist  Aber 
die  Thierwelt  erhaben  und  bildet  eine  eigene  Species  °).  Der  Zweck, 
zu  welchem  er  geschaffen  ist,  ist  ein  dreifacher:  er  ist  nämlich  erstess 
dazu  da,  damit  er  Gott  und  die  göttlichen  Dinge  erkenne,  zweitens 
damit  er  so  zu  sagen  als  Mittler  das  Irdiscjie  und  Sterbliche  mit  den 
Göttlichen  verbinde,  und  endlich  drittens,  damit  er  über  das  Irdische 
herrsche  und  es  zu  seinem  Nutzen  gebrauche  0.  Eb^so  lassen  sich 
auch  drei  Klassen  von  Menschen  ausscheiden,  nämlich  göttliche,  welche 
vermöge  ihrer  erhabenen  Erkenntniss  nicht  getäuscht  werden  and  nicht 
täuschen ;  dann  menschliche ,  weiche  blos  menschliche  Dinge  erk^meo 


1)  Bixner,  Gesch.  d.  Pliil.  Bd.  2.  S.  226  sq.  —  2)  De  sabtilitate  (nach 
französischen  Uebersetzung  von  Bichard  le  Blanc,  Paris  1678)  1.  2.  fol.  26,  b  sq. 

8)  Ib.  fol.  28,  b.  De  rer.  variei.  1.  1.  c.  2.  p.  13.  —  4)  De  sabtiL  fol.  42,  a. 
foL  47,  a  sq.  —  6)  De  rer.  Tariet  1.  1.  c  1.  pag.  4.  —  6)  De  aubtll.  1  5. 
fol.  181,  a  sqq.  —  7)  Ib.  1.  18.  fol.  438,  a.  De  rerum  Tanetate,  L  1.  c  L 
pag.  4  sqq,  ^  3)  De  Bubtü.  1.  11.  fol  802,  a.  —  9)  Ib.  1.  11.  foL  802,  b. 
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und  daher  sowohl  getäuscht  werden ,  als  auch  selbst  täuschen ,  und 
endlich  thierische,  welche  nicht  einmal  die  menschlichen  Dinge  gehö- 
rig erkennen,  und  daher  zwar  nicht  täuschen,  aber  doch  selbst  stets 
in  der  Täuschung  sich  befinden '). 

Hat  aber  der  Mensch  vermöge  seiner  wesentlichen  Bestimmung 
einen  dreifachen  Zweck:  die  Erkenntniss  des  Göttlichen,  die  Mittler- 
schaft zwischen  dem  Irdischen  und  Göttlichen ,  und  die  Beherrschung 
der  irdischen  Dinge,  so  ist  er  diesem  dreifachen  Zwecke  entsprechend 
auch  mit  drei  Dingen  ausgestattet,  welche  ihm  mit  Ausschluss  des 
Thieres  eigenthümlich  sind,  und  auf  welchen  eben  sein  Vorzug  vor 
dem  Thiere  beruht.  Es  sind  dieses  der  Geist  (mens),  wodurch  er  das 
Göttliche  erkennt,  und  wodurch  er  selbst  auf  die  Stufe  des  Gött- 
lichen erhoben  wird ;  die  Vernunft  (ratio),  welche  ihn  vor  allen  sterb- 
lichen Dingen  auszeichnet,  und  wodurch  er  in  Stand  gesetzt  ist,  das 
Irdische  mit  dem  Göttlichen  zu  vermitteln;  und  endlich  die  Hand,  ver- 
möge deren  er  die  irdischen  Dinge  seinen  Zwecken  unterthänig  zu 
machen  vermag^). 

Damit  ist  denn  nun  schon  auch  die  Art  und  Weise  angedeutet, 
wie  Cardanus  das  Wesen  des  Menschen  aufifasst  Er  unterscheidet  in 
demselben  die  mens,  den  Geist,  von  der  eigentlichen  Seele.  Der  letz- 
tem gehören  die  untergeordneten  sinnlichen  Kräfte  an  bis  herauf  zur 
Vernunft  (ratio).  Sie  entsteht  mit  dem  Körper  und  vergeht  mit  dem- 
selben ^).  Dagegen  ist  die  mens ,  der  Geist ,  ein  von  der  Materie  ge- 
trenntes^ intelligibles  und  immaterielles  Sein,  und  als  solches  unsterb- 
lich. Cardanus  sucht  diesen  Lehrsatz  durch  mehrere  Gründe  sicher 
zu  stellen.  Er  beruft  sich  darauf,  dass  der  Geist  (mens)  das  Allge- 
meine erkenne,  während  die  Erkenntniss  der  Vernunft  (ratio)  sich  blos 
auf  das  Besondere  beschränke.  Der  Geist  macht  aus  Vielem  Eines, 
die  Vernunft  macht  aus  Einem  Vieles :  der  Geist  muss  also  von  jenem 
Princip,  in  welchem  die  Vernunft  ihren  Sitz  hat,  wesentlich  verschie- 
den sein.  Zwar  verhalten  sich  Sinne,  Einbildungskraft  und  Vernunft 
dienend  zum  Geiste,  weil  sie  ihm  die  Erkenntniss  des  Gegebenen  ver- 
mitteln: aber  desungeachtet  müssen  sie  von  ihm  dem  Princip  nach 
unterschieden  werden*).  Ferner  wird  der  Geist  durch  fortgesetzte 
Erkenntniss  immer  mehr  vervollkommnet;  je  mehr  seine  Erkenntniss- 
kraft mit  Erkenntnissen  angefüllt  wird,  um  so  mehr  wird  er  für  Wei- 
teres erkenntnissfähig.  Bei  den  untergeordneten  Erkenntnisskräften 
dagegen  findet  das  Gegentheil  statt,  wie  denn  z.  B.  das  Gedächtnisse 
je  mehr  Stoff  in  demselben  angehäuft  wird,  um  so  unfähiger  wird^ 
noch  Mehreres  in  sich  aufzunehmen.    Zudem  altert  der  Geist  nie;  ja  ^ 


1)  Ib.  1.  11.  fol.  803,  a.    Cf.  De  rer.  variet  1.  8.  c.  46.  p.  847. 

2)  De  rerum  varietate,  l  8.  c.  40.  p.  264.  Cf.  De  sabtil.  1.  11.  fol.  808,  a. 
8)  De  rer.  variet.  1.  8.  c.  42.  p.  808.  810.  —  4}  Ib.  {,  §,  «,  42  p.  307  sq. 
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im  Gegentheile ,  je  mehr  der  Körper  altert,  um  so  vollkommener  wird 
das  geistige  Leben.  All  das  berechtigt  und  nöthigt  uns  zu  dem 
Schlüsse,  dass  der  Geist  (mens)  vom  Stoffe  getrennt,  also  immateriell 
und  unsterblich  sei*). 

Was  ist  nun  aber  diese  mens,  welche  das  Akma  der  menschlichen 
Natur  bildet?  Cardanus  beantwortet  diese  Frage  damit,  dass  er  die- 
selbe als  etwas  Göttliches  bezeichnet  Sie  ist,  sagt  er,  ihrem  Wesen 
nach  nicht  verschiedener  Art  von  dem  höchsten  Geiste,  welcher  All^ 
was  hienieden  ist,  gemacht  hat^).  Eben  darauf  beruht  ihre  Unsterb- 
lichkeit und  Ewigkeit').  Ja  noch  mehr.  Der  menschliche  Geist  ist 
nicht  etwas  Individuelles,  welches  als  solches  vielfach  wäre  in  vielen 
Menschen,  sondern  es  ist  vielmehr  iq  allen  Menschen  ein  und  derselbe 
Geist,  in  so  fern  ein  und  derselbe  Geist  sich  allen  Menschen  mittheilt*). 
Nur  je  nach  dem  Grade,  in  welchem  die  eine  mens  sich  allen  mittheilt, 
und  je  nach  der  Beschaffenheit  der  sinnlichen  Erkenntnisskräfte,  welche 
sich  zum  Geiste  als  Instrumente  verhalten,  sind  die  Menschen  geistig 
von  einander  verschieden^). 

Diese  Lehrsätze  sind  offenbar  entscheidend  fQr  den  ganzen  Cha- 
rakter der  vorwürfigen  Lehre.  Dieselbe  'steht,  wie  wir  sehen,  auf 
cabbalistischem  Standpunkte.  Das  geistige  Wesen  im  Menschen  wird 
als  etwas  Göttliches  bezeichnet,  und  damit  nichts  an  der  Sache  fehle, 
wird  es  noch  dazu  in  averroistischer  Weise  als  ein  für  alle  Menschen 
Eines  und  Einheitliches  hingestellt.  Auf  solcher  Grundlage  liess  sich 
mm  leicht  auch  ein  cabbalistischer  Mysticismus  aufbauen.  Wir  tref- 
fen denn  auch  denselben  vollkommen  ausgebildet  bei  Cardanus.  Es 
ist  nach  seiner  Lehre  Sache  des  Geistes,  zur  mystischen  Beschauung 
des  Göttlichen  sich  zu  erheben.  Das  geschieht  in  der  Ekstase.  Hier 
trennt  sich  der  menschliche  Geist  von  den  untergeordneten  Lebens- 
kreisen in  der  menschlichen  Natur  los ,  und  wird  von  dem  göttlichen 
Lichte,  wie  von  einer  Fackel  durchleuchtet.  Da  gelangen  die  unter- 
geordneten Kräfte  und  mit  ihnen  die  Vernunft  zur  Ruhe  **) ;  ihre  Thä- 
tigkeit  hört  auf  und  der  Geist  allein  sonnt  sich  im  Anblicke  des  gött- 
lichen Lichtes ;  er  wird  Eins  mit  Gott,  er  prophezeit  und  wirkt  Wun- 
der.   Es  ist  nicht  leicht,  zu  dieser  Stufe  des  Lebens  emporzusteigen :  es 


1)  Ib.  1.  8.  c.  42.  p.  805  sq.  —  2)  De  subtil.  1.  10.  Neque  enim  mens,  quae 
causam  omnium  rerum  pn'mam  in  venire  atque  cur  omnia  sie  facta  sunt,  plene 
perspicere  et  assequi  Talet,  alterius  vel  diversi  generis  esse  potest  ab  illa  ipsa 
mente,  quae  baec  omnia  constitult  (Nach  Denzinger  1.  sup.  cit.) 

8)  De  rer.  variet.  1.  8.  c.  42.  p.  310. 

4)  Ib.  1.  c.  p.  809  sq.  Unus  igitur  intellectus  omnia  intelligit,  perfidturque 
successione  partium.  Una  igitur  mens  omnium,  qui  sunt,  qui  fuerunt  quique  fti- 
turi  sunt.  ^  Quamobrem  omnes ,  qui  natnraliter  locuti  sunt ,  animam  statuentes 
immortalem,  unam  esse  dixerunt,  ut  Tbeopbrastus ,  Tbemistius  et  Averroes. 

6)  Ib.  L  c.  p.  809.  —  6)  Ib.  1.  c  p.  811. 
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bedarf  dazu  der  Gnade  Gottes ;  aber  der  Mensch  muss  sich  dazu  vor- 
bereiten, dadurch,  dass  er  alles  Irdische  verachtet,  dass  er  seine 
eigenen  Fehler  und  Uebertretungen  erkennt  und  bereut,  seinen  Näch- 
sten in  Gott  liebt  und  seinen  Sinn  ausschliesslich  auf  Gott  richtet 
Wenn  er  diese  Bedingungen  erfüllt,  dann  wird  er  zur  Fackel  Gottes 
und  kann  von  demselben  durch  keinen  Zufall  oder  Unfall  mehr  ge- 
trennt werden.  Das  ist  es,  was  Christus  als  eine  Art  von  Geheim- 
lehre seinen  Aposteln  und  wenigen  andern  anvertraut  hat^. 

Diesen  Zustand  der  mystischen  Ekstase  bezeichnet  Cardanus  auch 
als  Glaube  (fides)  und  vergleicht  ihn  mit  dem  Schlafe.  Wie  der  Le- 
bensgeist im  Schlafe  zur  Ruhe  kommt,  so  kommt  auch  der  höhere 
Geist  in  jenem  „Glauben''  zur  Ruhe  in  Gott  Und  da  die  Ekstase  den 
Gebrauch  der  Vernunft  sistirt,  so  kann  man  mit  vollem  Rechte  sagen, 
dass  der  Mensch ,  je  mehr  er  Vernunft  hat ,  um  so  weniger  Glaube 
besitzt,  d.  h.  dass  der  Mensch,  je  mehr  er  die  Thätigkeit  seiner  Ver- 
nunft vorwalten  lässt,  um  so  weniger  von  dem  hohem  mystischen 
Leben  des  Glaubens  erreicht^).  Der  Vernunftgebrauch  ist  für  den 
Glauben  schädlich;  die  Beschauung  allein  ist  das  \?khre  Leben,  weil 
in  derselben  der  Geist ,  wie  schon  gesagt ,  mit  Gott  Eins  wird  ^). 

Wir  sehen,  der  Mysticismus  verbindet  sich  hier  enge  mit  der  Natur- 
philosophie. Wenn  Cardanus  sagt ,  dass  ihm  die  göttliche  Erleuchtung 
zu  seinen  Erkenntnissen  und  Heilungen  mehr  genützt  habe ,  als  eigenes 
Studium ,  so  hat  er  diese  seine  subjective  Ueberzeugung ,  wie  aus  dem 
Bisherigen  klar  ist ,  auch  zu  einem  integrirenden  Gliede  seines  Systems 


1)  Ib.  1.  c  p.  812.  Com  Tero  mens  ipsa  ardens  iuerit  in  Deo,  tanc.  nostra 
natura  Bopra  Beipsam  effertor,  miraculaqae  costingont:  videas  ex  timidis  fortes, 
ex  miseris  beatos,  ex  ignaris  sapientes,  ex  imbecillibus  robustos  fieri.  Traduci* 
tur  enim  humana  mens  ac,  quasi  copulata  altiori,  corpus  secum  elevat:  hie  fer- 
Tor  faclt  oblivisci  miseriarum,  laborum,  mortisque:  unde  semper  hilares  In  Deo 
militant  Non  facile  autem  est,  Lac  face  ardere,  sed  a  Deodatum  est  hoc. 
Oportet  autem  primum  oblivisci  divitiarum  et  Toluptatum  omnium,  inde  etiam  suo- 
rum  necessariorom ,  gloriam  odisse  et  omnia  exteriora  bona:  post  vero  etiam  ▼!- 
tae  et  incolnmitatis  obÜTisci,  deinde  propriam  ignorantiam  et  improbitatem  cog^ 
novisse,  odisseque  facta  sua:  alios  yero  omnes,  nisi  qui  in  malo  pertinaces  sunti 
in  Deo  quasi  semet  diligere:  bonorum  vero  facta  suis  praeponere,  nihil  sapere, 
nihil  cogitare  aut  amare,  quam  Deum,  in  eoque  solo  sperare.  His  novem  gra- 
dibus  mens  praeparatur,  ut  fiat  fax  Del,  neque  tunc  ullo  casu  aut  incommodo 
separari  potest.  Hocque  Christus  docuit  Apostolos  undecim  et  paucos  alios. 
Cf  L  16.  c.  87.  p.  698. 

,  2)  Ib.  1.  8.  c.  42.  p.  811.  Et  ut  quies  spiritui.somnus,  ita  Uli  (menti)  fIdes. 
Et  nt  somnns  perfectus  perfecta  quies  spiritilus ,  ita  quies  perfecta  mentis.  Ces- 
sat  enim  in  utroque  rationaUs  animae  opus:  ob  id  qui  plus  ratione  valent,  minus 
habent  fidei :  ut  etiam  in  somno  anima  quasi  libera  menti  superlori  exponitur  prae- 
videtque  futura,  non  fadt,  ita  in  fide  unitas  fit  mentis  nostrae  atque  superioris,  et 
ob  id  fadty  non  praevidet  * . . .  etc.  —  8)  De  subtil.  1.  U.  foL  849,  b. 
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erhoben.  Er  verweist  uns  auf  den  mystischen  Weg ,  um  die  wahre  und 
volle  Erkenntniss ,  die  Erkenntniss  in  Gott  und  aus  Gott  zu  erlangen. 
Wie  er  selbst  in  den  Regionen  vermeintlicher  Visionen  und  Entzückun- 
gen sich  bewegte  und  daraus  seine  Erkenntnisse  ableitete,  so  sollte 
das  Gleiche  auch  in  der  Theorie  gelten.  Die  mühsame  Arbeit  der 
Yemunftforschung  soll  dem  Menschen  abgenommen  werden,  Magie 
und  Astrologie  schliessen  sich  naturgemäss  an  diese  Voraussetzungen 
an.  Mit  grösster  Umständlichkeit  beschreibt  Cardanus  alle  möglichen 
Vorbedeutungen ,  welche  wir  aus  den  verschiedensten  Dingen  haben 
können ,  und  rühmt  die  Erfolge ,  welche  er  selbst  auf  diesem  Gebiete 
erzielt  habe.  Aber  freilich  ist  denn  doch  die  mystische  Erkenntniss 
nicht  von  der  Art,  dass  sie  sich  für  Alle  eignet;  sie  ist  doch  in  viel- 
facher Beziehung  als  eine  Geheimlehre  zu  betrachten  und  zu  behandeln 
und  nicht  einem  Jeden  preiszugeben.  Daher  der  acht  gnostisch- 
cabbalistische  Lehrsatz  des  Cardanus,  dass  Christus  dasjenige,  was 
das  höhere  mystische  Leben  des  Geistes  betrifft,  nur  seinen  Aposteln 
und  wenigen  Andern  anvertraut  habe.  So  erblicken  wir  denn  in  Car- 
danus einen  Mann,  weichet  sich  ganz  zum  Adepten  der  Cabbalah 
machte ,  indem  er  sowohl  seine  Naturphilosophie,  als  auch  seine  Psy- 
chologie und  seine  Erkenntnisslehre  im  Geiste  der  Cabbalistik  con- 
struirte.  Einen  weiter  greifenden  Einfluss  hat  er  jedoch  nicht  ausge- 
übt. Er  ist  ein  Kind  seiner  Zeit;  über  seine  Zeit  hinaus  hat  er 
keine  Bedeutung. 

c)    Johann  Baptist  Yon  Helmont. 

§.    100. 

Ein  weiteres  Glied  in  der  Kette  der  cabbalistischen  Naturphilosophen 
dieser  Periode  ist  Johann  Baptist  von  Hdmont.  Wie  bei  Paracelsus,  so 
ist  es  auch  bei  ihm  zunächst  das  ärztliche  Interesse,  welches  ihn  be- 
stimmt, mit  naturwissenschaftlichen  Studien  sich  zu  beschäftigen.  Wie 
dem  Paracelsus,  so  genügt  auch  ihm  die  bisherige  Arzneiwissenschaft 
nicht.  Er  will  in  derselben  neue  Bahnen  brechen,  will  eine  durchgrei- 
fende Reform  derselben  zu  Stande  bringen  >  will  die  grossen  Mängel, 
welche  d^  bisherigen  medicinischen  Schulen  nach  seiner  Ansicht  an- 
hafteten ,  beseitigen  und  eine  neue  vollkommnere  medicinische  Schule 
begründen.  Er  übt  in  dieser  Richtung  ebenso ,  wie  Paracelsus ,  eine 
harte  und  beissende  Critik  gegen  Andere ,  insbesonders  gegen  die  al- 
ten medicinischen  Schulen  und  rühmt  seine  eigenen  Erfindungen.  Er 
habe,  sagt  er,  überall  ein  wüstes  und  leeres  Haus,  einen  unbebauten« 
verwilderten  Acker  in  der  Medicin  gefunden ;  er  habe  Alles  neu  begin- 
Ben  müssen  und  nirgends  eine  gründliche  und  durchdachte  Unter- 
suebung  gefunden.  Daher  sei  an  ihm  und  an  seinen  Schriften  Alles 
paradox,  und  er  halte  sich  selbst  für  einen  ganz  neuen,  ja  für  den 
ersten  Begründer  der  Arzneikunde,  welche  man  bisher  nur  dem  Namen 
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Dach  gekannt  habe  *).  So  strebt  er  denn  dahin ,  die  Arzneikunde  auf 
neuen  naturpbilosophischen  Grundlagen  aufzubauen  und  so  derselben 
eine  neue,  bessere  Gestalt  und  einen  gediegeneren  Inhalt  zu  geben,  als 
sie  bisher  gehabt  hatte.  .Er  schlägt  aber  in  diesem  Streben  dieselbe 
Bahn  ein,  wie  sein  Vorgänger  Paracelsus.  Es  sind,  wie  bei  diesem,  die 
cabbalistischen  Ideen,  von  welchen  er  sich  leiten  lässt  In  vielen 
Punkten  seines  naturphilosophischen  Systems  weicht  er  zwar  von  Pa- 
racelsus ab;  aber  die  speculativen  Obersätze,  von  welchen  er  in  der 
Construction  seines  naturpbilosophischen  und  medicinischen  Systems 
ausgeht,  sind  dem  Wesen  nach  dieselben,  wie  wir  sie  bei  Paracelsus 
getroffen  haben.  Hier  wie  dort  sind  die  cabba  istischen  Lehrsätze  herr- 
schend. Ja  der  in  der  Cabbalah  angelegte  Mysticismus  tritt  bei  Hel- 
mont  noch  viel  stärker  hervor ,  als  bei  Paracelsus.  Diess  bekunden 
schon  seine  vielfältigen  Aeusserungen  von  gehabten  Ekstasen  und  Vi- 
sionen, daDU  von  Träumen,  welche  ihn  theils  in  seinen  Untersuchun- 
gen geleitet,  theils  selbst  zu  Handlungen  bestimmt  hätten;  wie  er 
denn  auch  seine  Bücher  nicht  herausgegeben  haben  würde,  wenn  er 
nicht  im  Traume  dazu  ermahnt  worden  wäre ').  Wir  wollen  damit  den 
wirklichen  Verdiensten,  welche  Helmont  sich  um  die  Arzneikunde  er- 
worben hat,  nicht  nahe  treten.  Er  hat  in  seinen  medicinischen  Unter- 
suchungen auf  gar  Manches  zuerst  hingewiesen ,  was  die  nachfolgende 
Zeit  wohl  zu  verwerthen  wusste.  „Er  war  es,  welcher  zuerst  das 
System  der  ^pigastrischen  Kräfte;  kennen  lehrte  und  die  mächtige  Ein- 
wirkung des  Magens  auf  die  andern  Organe  einsah.  Ohne  seine  Ent- 
deckungen über  Bl^  und  Gas  ^)  würde  Stahl  wahrscheinlich  der  Che- 
mie niemals  einen  reelen  Umschwung  gegeben  haben.''  Aber  von  die- 
sem rein  medicinischen  Standpunkte  aus  haben  wir  hier  seine  Lehre 
nicht  zu  betrachten ;  uns  beschäftigen  nur  die  philosophischen  Grund- 
lagen, welche  er  seinen  naturwissenschaftlichen  und  medicinischen 
Untersuchungen  unterbreitet:  und  diese  stehen,  wie  die  des  Para- 
celsus ,  in  der  Atmosphäre  der  Cabbalistik. 

Johann  Baptist  von  Helmont  ward  zu  Brüssel  im  Jahre  1577  als 
der  jüngste  Sohn  einer  adeligen,  begüterten  Familie  geboren.  Er  be- 
gann seine  Studien  so  frühzeitig  und  mit  so  gutem  Erfolge,  dass  er 
schon  im  siebzehnten  Jahre  seines  Alters  den  philosophischen  Lehr- 
cursus  an  der  Universität  Löwen  vollendet  hatte.  Da  er  eine  grosse 
Menge  Schriften  ohne  Plan  durcheinander  gelesen  hatte,  so  entstand 
daraus  eine  Verwirrung  und  ein  ungewisses  Hin-  und  Herschwanken, 
weswegen  er  sich  auch  nicht  entschliessen  konnte,  die  Magisterwürde 


1)  Joh.  Bapt  Helmontf  PromiBsa  autoris  (Opp.  Deutsche  Ausgabe,  Salzbach, 
1688).  —  2)  Ck)nfe8S.  autoris,  n.  13—15.  —  8)  unter  Blas  versteht  Helmont  ein 
Banfies  leises  Wiesen,  wodurch  die  Bewegung  und  Veränderung  hervorgebracht  wird. 
Unter  Gas  dagegen  einen  Dunst,  einen  trocknen  luftartigen  Hauch,  welcher  sich  in 
4er  K&lte  entwickelt  und  sich  nicht  in  tropfbare  FiOMigkeit  v^rwaadeln  Usst. 
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anzunelimen,  sondern  von  Neuem  die  Philosophie  bei  dem  Jesuitea 
Martin  del  Rio  hörte,  welcher  ihn  jedoch  gleichfalls  nicht  befriedigte. 
Ebenso  erging  es  ihm  mit  der  stoischen  Philosophie,  auf  deren  Stu- 
dium er  sich  darauf  verlegte.  Endlich  nach  vielfachen  anderweitigen 
Versuchen,  für  seinen  Wissenstrieb  wahre  Befriedigung  zu  finden, 
wurde  er  endlich  mit  den  Schriften  des  Paracelsus  bekannt,  welche  er 
in  vielen  Dingen  sehr  bewunderte.  Zugleich  wurde  er  aber  auch  mit 
den  mystischen  Schriften  Taulers  und  des  Thomas  von  Kempis  be- 
kannt, und  die  Leetüre  derselben  war  entscheidend  für  die  Richtung, 
welche  er  nun  einschlug.  Er  gewann  die  Ueberzeugung ,  dass  er  nur 
aus  unmittelbarer  Erleuchtung  Gottes  jene  Erkenntniss  schöpfen  könne, 
welche  seinen  Wissenstrieb  wahrhaft  zu  befriedigen  geeigenschaftet 
wäre.  Er  legte  sich  auf  das  Gebet  und  flehte  Gott  an,  ihm  den  rech- 
ten Weg  zu  zeigen.  Nun  bekam  er  Träume  und  Oflfenbarungen ,  und 
durch  diese  erlangte  er  zuerst  die  Erkenntniss  seiner  Unwissenheit,  und 
dann  nach  und  nach  reelle  Aufschlüsse  über  das  Wesen  der  Dinge 
und  seiner  eigenen  Seele,  Wollte  er  einen  unbekannten  Gegenstand 
ergründen ,  so  machte  er  sich  davon ,  wie  er  erzählt ,  in  seiner  Ein- 
bildungskraft ein  Bild,  und  nachdem  er  dasselbe  mehrmals  betrachtet 
und  gleichsam  angeredet  hatte,  schlief  er  endlich  ganz  ermüdet  ein. 
Im  Schlafe  kam  ihm  dann  dieselbe  Erscheinung  vollkommener  und  hel- 
ler als  je  wieder  vor,  und  er  fand  sich  dadurch  in  der  Auffindung  der 
Wahrheit  oft  wunderbar  gefördert.  Nachdem  er  nun  zu  diesem  Ziele 
gelangt,  schenkte  er  sein  Vermögen  an  seine  Schwester  und  ging  zehn 
Jahre  auf  Reisen.  In  der  Fremde  verlegte  er  sich  vorzüglich  auf  die 
Chemie  oder  Pyrotechnik,  deren  Handgriffe  er  von  einem  abenteuern- 
den Reisegefährten  erlernt  hatte.  Er  machte  in  derselben  solche 
Fortschritte,  dass  er  in  kurzer  Zeit  eine  Menge  der  seltensten  chemi- 
schen Präparate  sich  verschaffte,  welche  er  dann  mit  so  gutem  Er- 
folge gebrauchte,  dass  er  nach  seiner  Zurückkunft  weit  und  breit  von 
Kranken  um  Bilfe  angerufen  wurde  und  die  glücklichsten  Curen  voll- 
brachte. Er  lebte  nach  seiner  Rückkunft  in  dem  Städtchen  Vilvorden 
bei  Brüssel  zurückgezogen  von  der  Welt  und  übte,  vorzugsweise  zum 
Wohle  der  Armen  und  meistens  unentgeltlich  seine  Kunst  aus.  Er 
starb  daselbst  im  Jahre  1644. 

.  Seine  Schriften  wurden  nachmals  von  seinem  Sohne  Franziscus 
Mercurius  von  Helmont  gesammelt  und  herausgegeben.  Die  erste 
Ausgabe  dieser  Sammlung  erschien  in  lateinischer  Sprache,  vier  Jahre 
nach  dem  Tode  des  Verfassers,  im  Jahre  1648  zu  Amsterdam.  Später 
erschien  dann  im  Jahre  1683  eine  deutsche  üebersetzung  der  sämmt- 
liehen  Schriften  Heknont's  zu  Sulzbach,  besorgt  von  Christoph  Knor- 
ren von  Rosenroth,  und  diese  Ausgabe  ist  es,  welche  w/r  hier  unserer 
Darstellung  zu  Grunde  legen'). 

1)  SubsidlMr  habe  ich  auch  hier  wiederum  beigea^pgen  den  trefflichen  Auszug 
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Mit  allen  übrigen  Theosophen  und  Cabbalisten  dieser  Periode  er- 
klärt sich  Helraont  gegen  die  Pflege  des  discursiven  Denkens  der  Ver- 
nunft Die  Vernunft  mit  ihrem  discursiven  Denken  hat  nach  seiner 
Ansicht  nicht  einmal  ihren  Sitz  in  der  unsterblichen  Seele ;  sie  gehört 
nur  der  sensitiven  Seele  an.  Deshalb  kann  sie  durchaus  nicht  das 
Organ  oder  die  Erkenntnissquelle  für  die  wahre  und  eigentliche  Wis- 
senschaft sein.  Für  diese  kann  sie  Nichts  leisten.  Sie  ist  nicht  die 
Leuchte  Gottes,  d.  h.  der  Geist  des  Menschen  selbst,  ja  nicht  einmal 
das  eigenthümliche  Licht  dieser  Leuchte,  sondern  nur  ein  fremdes 
Licht,  das  nur  einzelnes  Wissbares  zu  durchdringen  vermag.  Sie  ge- 
biert nur  Meinung,  nicht  Wissenschaft;  sie  führt  nur  blinde  Bilder 
der  Wahrheit,  verwirrte  Betrügereien  und  Einbildungen,  dass  etwas 
wahr  sei,  was  doch  meistentheils  ohne  Grund  ist,  in  die  Seele  ein. 
Gibt  es  doch  wahrlich  kaum  einen  Winkel  in  den  Schulen,  aus  wel- 
chem nicht  die  Wahrheit  mit  dem  Besen  der  folgernden  Vernunft  rein 
ausgefegt  worden  wäre  ^).  Eben  deshalb  ist  denn  auch  die  Logik,  auf 
welche  gewöhnlich  so  grosses  Gewicht  gelegt  wird,  für  die  Erkenntniss 
der  Wahrheit  ganz  unnütz.  Diese  Vernunft-  oder  Disputirkunst  führt 
mit  all  ihren  Syllogismen  vielmehr  von  der  Wahrheit  ab ,  als  zu  der- 
selben hin.  Durch  den  Schluss  wird  keine  Erkenntniss  uns  gewiss; 
höchstens  kann  sie  uns  dadurch  etf^as  deutlicher  gemacht  werden,  in 
so  fern. nämlich  dasjenige,  was  in  den  Prämissen  schon  enthalten  ist, 
und  was  wir  somit  in  diesen  implicite  erj^ennen,  im  Schlussatze  zur 
expliciten  Erkenntniss  gebracht  wird.  Jede  Wissenschaft  also,  jede 
Philosophie  oder  Theologie,  welche  auf  der  Logik  beruht  und  durch 
das  Medium  des  Vernuuftschlusses  construirt  wird,  ist  verwerflich'). 

Die  wahre  Erkenntniss  wird  nur  durch  den  Verstand  (intellectns) 
gewonnen,  welcher  der  unsterblichen  Seele,  dem  Geiste  (menti)  an- 
gehört Diese  Verstandeserkenntniss  ist  eine  unmittelbare  und  bedarf 
der  Schlussfolgerung  des  discursiven  Denkens  nicht  Im  Verstände  ist 
die  Wahrheit  unmittelbar ;  der  Verstand  erkennt  die  Dinge,  wie  sie  sind  ; 
sein  Erkennen  der  Dinge  wird  also  durch  die  Dinge  selbst  bewahr- 
heitet Die  Wahrheit  der  Verstandeserkenntniss  beruht  auf  einer  Gleich- 
heit (adaequatio)  der  Erkenntniss  mit  dem  Erkannten;  und  diese 
Gleichheit  beruht  selbst  wiederum  darauf,  dass  der  Verstand  die 
Wahrheit ,  wie  sie  ist ,  unmittelbar  in  sich  aufnimmt  Diese  unmittel- 
bare Erkenntniss ,  bei  welcher  sich  der  Verstand  rein  aufnehmend ,  rein 
leidend  verhält ,  muss  im  Gegensatze  zur  discursiven  Vemunfteikennt- 
niss ,  bei  welcher  Alles  auf  die  eigene  Thätigkeit  des  Denkens  ankommt. 


aus  Helmonts  Schriften,  welcher  sich  in  Rixner's  and  Sieher's  Werke:   „Lehen 
und  Lehrmeinongen  herOhmter  Physiker;"  Heft  VII.  findet 

1)  Auctoris  confessio,  n.  5.    Yenatio  scientiarum,  n.  19—84.  cf.  n.  8  sqq. 

2)  Logica  inutilis,  n.  6—19« 
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als  Glaube  bezeichnet  werden  ').  Wenn  daher  der  Glaube  die  Grundlage 
all  unserer  Erkenntniss  genannt  wird,  so  ist  solches  ganz  in  der  Natur 
Unserer  Erkenntniss  begründet. 

Verhält  es  sich  aber  also ,  dann  entsteht  die  Frage,  ob  denn  unter 
dieser  Voraussetzung  ein  Fortschritt  in  unserer  Erkenntniss  möglich  sei, 
und  wenn  ja ,  worin  denn  dieser  Fortschritt  bestehe ,  auf  welchem  Wege 
er  zu  erzielen  sei.  —  Helmont  nimmt  einen  Fortschritt  der  Erkenntniss 
als  möglich  an,  verweist  uns  aber  im  Interesse  dieses  Fortschrittes,  wie 
Oardanus,  auf  den  mystischen  Weg.  Dadurch  unterscheidet  er  sich 
von  Paracelsus,  welcher,  wie  wir  wissen,  für  den  Fortschritt  der  Er- 
kenntniss die  Arbeit  des  Denkens  in  Anspruch  genommen  hatte.  Der 
mystische  Weg  selbst  wird  nun  aber  von  Helmont  in  derselben  Weise 
gezeichnet,  wie  ehedem  von  den  deutschen  Mystikern.  Die  Grundbe- 
dingung der  mystischen  Erhebung  ist  die  Gelassenheit  Wir  sollen 
alle  Kräfte  der  sinnlichen  Seele  zum  Schweigen  bringen,  wir  sollen  xm- 
sere  Vernunft  kreuzigen  und  todten ,  wir  sollen  sogar  aller  eigenen  Thft- 
tigkeit  des  Verstandes  uns  entäussern  und  so  in  einem  rein  leidenden 
Verhalten  der  Einwirkung  des  göttlichen  Urlichtes  uns  erschliessen  *)- 
Durch  diese  Selbstverläugnung  und  Selbstabtödtung  sollen  wir  uns 
gleichsam  in  den  Stand  des  Nichtseins,  des  Nichtverstehens,  Nicht- 
wirkens,  Nicht  Verlangens  setzen,  sollen  aller  Ichheit  uns  eiitäussem, 
alle  Bilder  geschaffener  Dinge  aus  uns  verbannen,  sollen  sogar  jener 
Betrachtung  des  Unerschaffeaen ,  welche  durch  Bejahung  und  Vernei- 
nung geschieht,  uns  entschlagen.  Das  ist  die  wahre  Gelassenheit^. 
Dann,  wenn  auf  diesem  Wege  alle  Kräfte  in  den  lautern  Verstand 
verschmolzen  sind,  und  wir  nach  dem  lautem  Verstände  im  Finstem 
stehen ,  dann  strahlt  das  Licht  der  Wahrheit  mit  voller  Kraft  in  den 
Geist  ein ;  es  gestaltet  sich  eine  unmittelbare  Berührung  des  Geistes 
mit  der  göttlichen  Wahrheit;  der  Geist  tritt  in  den  unmittelbaren  Ge- 
nuas dieser  Wahrheit  ein ;  beide  durchdringen  sich  gegenseitig  allzu- 
mal *).  So  gelangt  der  Geist  zur  unmittelbaren  Schauung  Gottes,  und 
in  dem  Gotteslichte  erkennt  ^r  dann  erst  auch  sich  selbst  und  alle 
andern  Dinge  nach  ihrer  vollen  Wahrheit  Ob  das  Licht,  welches  in 
der  eben  geschilderten  mystischen  Erhebung  auf  den  Geist  fällt^  etwas 
ganz  Uebernatürliches  sei,  oder  ob  der  Verstand  vermöge  seiner  eige- 
nen Natur  also  entzündet  werde :  das  will  Helmont  nicht  entscheiden ; 
unr  so  viel  wisse  er,  dass  es  dabei  nicht  ohne  besondere  Gnade  zu- 
gebe, weil  wir  überhaupt  Nichts  wissen,  haben,  können  und  sind  ohne 
die  Gnade '^).    Und  so  geht  denn  alle  wahre  Wissenschaft  und  Weis- 


1)  Venat.  soieni  n.  19  sqq.  d.  60.  n.  68,  1—7.  Imago  meDtis  n.  5. 

2)  Ven.  scient  43.  44.  cf.  Attct  conf.  8.  —  8)  Yen  sclent.  48.  Mesiis  *ote* 
plementatt,  14.  18.  21.  —  4)  Yen.  Bdent  49.  Menüs  complem.  28.  24. 

5)  Yen.  scient.  49.  Intell.  Adam  17. 
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heit  von  Gott  aus;  von  ihm,  als  dem  einzigen  Lehrmeister ^  empfängt 
der  Mensch  als  tabula  rasa  et  inauis  in  der  mystischen  Erleuchtung 
des  Verstandes  alle  Wissenschaft;  von  ihm  kommt  ihm  alles  Gute, 
alles  Licht  und  alle  Klarheit  des  Verstandes.  Die  Schulen  können 
zwar  geschichtliche  Kenntnisse,  Mathematik,  Astronomie  u.  dgl. 
lehren ;  aber  Kenntnisse  aus  der  Quelle  selbst  geschöpft  oder  a  priori 
werden  keinem  ohne  besondere  Gnade  des  Herrn  gegeben  *). 

Wir  haben  also  hier  denselben  theosophischen  Apriorismus ,  wie 
bei  Paracelsus ;  nur  ist  derselbe  hier  weit  mehr  als  bei  letzterm  in 
die  mystische  Tiuctur  getaucht.  Dass  dieser  Mysticismus  zum  Aufbau 
seines  naturphilosophischen  und  medicinischen  Systems  nicht  ausreichen 
konnte,  und  dass  daher  Helmont  im  Interesse  seines  Systems  auch  die 
Erfahrung  und  Naturbeobachtung  in  Anspruch  nehmen  musste,  ist 
klar ;  aber  die  theoretischen  Voraussetzungen  sind  als  solche  dadurch, 
dass  sie  nicht  in  allweg  durchgeführt  werden  können,  nicht  aufgeho- 
ben, sondern  es  wird  dadurch  eben  deren  Unhaltbarkelt  und  Einsei- 
tigkeit dargethan.  Was  theoretisch  richtig  ist,  das  bewÄhii;  sich  auch 
in  der  praktischen  Anwendung  als  richtig;  was  jenes  nicht  ist,  das 
gibt  eben  gleichfalls  in  der  praktischen  Anwendung  seine  Schwächen 
und  Blossen  kund. 

§.  101. 

Gehen  wir  nun  auf  die  Naturlehre  Helmonts  über,  so  legt  er  der- 
selben, wie  Paracelsus,  den  christlichen  Schöpfungsbegriff  zu  Grunde '). 
Die  physischen  Grundelemente  aller  Dinge  aber  sind  Wasser  und  Luft 
Diess  ist  schon  angedeutet  in  den  Worten  der  heiligen  Schrift,  welche 
da  sagt,  dass  der  Geist  (Hauch,  Luft)  zur  Zeit  der  ersten  Welt- 
schöpfung über  dem  Abgrunde  der  Wasser  schwebte.  Das  Feuer  ist 
kein  Element ;  denn  es  ist  weder  Materie ,  noch  enthält  es  Materie ; 
es  hat  gar  keinen  Samen  zur  Zeugung  in  sich ,  sondern  es  ist  viel- 
mehr der  Tod  und  die  Zerstörung  aller  Dinge  ^).  Eben  so  wenig  ist 
die  Erde  ein  Element;  denn  sie  kömmt  ausser  sich  nirgends  in  einer 
Vermischung  mit  einem  natürlichen  Körper  vor,  aus  welchem  sie,  auch 
mit  aller  Mühe ,  ausgeschieden  werden  könnte  *).  Dagegen  lassen  sich 
alle  Körper  durch  scheidekünstlerische  Behandlung  in  Wasser  verwan- 
deln. Ein  mineralischer  Körper  z.  B.  kann  auf  alchymistischem  Wege 
in  ein  wirkliches  Salz  verwandelt  werden ;  dieses  Salz  aber  verliert, 
wenn  es  einigemal  mit  dem  circulirten  Salz  des  Paracelsus  cohibirt  wird, 
seine  Festigkeit  und  geht  in  einen  Liquor  über,  welcher  endlich  zu  einem 
ganz  geschmacklosen  Wasser  wird,  das  au  Gewicht  dem  aufgelösten 
Körper  gleich  kommt.     Und  analog  verhält  es  sich  auch  mit  andern 


1)  PromisBa  Auctoris,  18  sq.  —  2)  Tmago  mentis,  n.  9  sqq.   -^  8)  De  terra, 
n.  1.  Progymnas.  Meteor,  n.  16.  —  4)  De  terra,  n.  12  »qq. 
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Körpern.  Das  Wasser  muss  somit  das  ursprüngliche  Grundelement 
aller  körperlichen  Dinge  sein  ^).  Und  die  Urbestandtheile  des  Wassers 
sind  wiederum  Sal ,  Sulphur  und  Mercurius.  Diese  bleiben  in  demsel- 
ben stets  unzertrennt,  mag  das  Wasser  in  seiner  eigentlichen  Form 
bleiben,  oder  in  Dampf  oder  Dunst  sich  verwandeln ').  —  Das  Wass^ 
geht  aber  nie  in  Luft  über^),  ebenso  wenig  wie  die  Luft  in  Wasser*). 
Folglich  muss  zugleich  mit  dem  Wasser  noch  ein  zweites  Grundele- 
ment angenommen  werden,  nämlich  die  Luft.  Das  Wasser  ist  das 
Grandelement,  aus  welchem  alle  irdischen  Dinge  entstanden  sind,  die 
Luft  dagegen  ist  das  Element,  die  Materie  des  Himmels*). 

Damit  nun  aber  aus  diesen  Elementen  die  natürlichen  Dinge  ent- 
stehen können,  sind  vor  Allem  wirkende  Principien  erforderlich.  Denn 
Nichts  kann  entstehen,  wenn  es  nicht  durch  ein  belebendes  oder  säm- 
liches  Princip  formirt  und  zum  Dasein  gebracht  wird.  Dieses  Princip 
ist  den  Dingen  selbst  nicht  äusserlich,  sondern  es  ist  in  den  Ding^ 
und  bildet  dieselben  von  Innen  heraus.  Helmont  nennt  es  mit  Para- 
celsus  den  Archeus  des  Dinges.  Jeder  natürliche  Körper  ist  somit 
durch  zwei  innere  Principien  bedingt,  durch  die  Materie  und  durch 
den  die  Materie  von  Innen  heraus  gestaltenden  Archeus.  Diese  zwei 
Principien  reichen  für  die  Erklärung  der  Naturdinge  aus  und  enthal- 
ten und  begründen  den  ganzen  Bau  und  Zusammenhang  der  erzeugten 
Dinge,  ihre  Ordnung,  Bewegung,  Entstehung,  ihre  besondem  und  all- 
gemeinen Eigenschaften,  so  wie  Alles,  was  zum  Bestände  und  zur 
Fortpflanzung  eines  Jeden  gehört^). 

Was  nun  den  Archeus  im  Besondem  betrifft,  so  ist  derselbe  ein  ge- 
wisser Lebenshauch  (aura  vital is)  oder  Lebensgeist,  welcher  sich  mit  dem 
Samen  verbindet,  in  dieser  Verbindung  aus  dem  Wasser,  dem  flüssigeü 
Zeugungsstoffe  der  Dinge,  den  Körper  bildet  und  dann  denselben  durch- 
dringt, belebt  und  erhält.  Diese  Wirksamkeit  des  Archeus  ist  aber 
überall  nicht  eine  blinde,  vernunftlose ;  vielmehr  liegt  im  Archeus  selbst 
schon  die  Idee  oder  vielmehr  das  Bild,  nach  welchem  er  den  Samen 
gestaltet,  oder  welches  er  in  dem  Samen  zur  Darstellung  bringt  Es 
besteht  daher  der  Archeus  aus  der  Verbindung  des  Lebensgeistes  als  der 
Materie  mit  dem  sämlichen  Bilde,  welches  gewissermassen  der  geistige 
Same  oder  Kern  ist ,  welcher  die  Fruchtbarkeit  d,es  Samens  in  sich  ent- 
hält, und  wovon'der  sichtbare  Samen  nur  gleichsam  die  Hülse  (  siliqua) 
ist  Wenn  ein  Wesen  von  einem  andern  erzeugt  wird,  so  fliesst  aus 
dem  Zeugenden  das  Samenbild  in  den  Archeus  ein,  und  dieser  durch- 


1)  De  Clement,  n.  8  sqq.  —  2)  Gausae  et  init  rer.  natur.  6.  10.  11.  18. 

8)  Supplem.  de  spadan.  fontibas  Paradox.  II.  n.  11.  —  4)  De  aere,  n.  8  sq. 

5)  De  element.  n.  8  sqq.  ProgymnaB-  Meteor,  n.  16.  Sapplem.  de  spad.  fönt 
Par.  II.  n.  8—7.  —  6)  Causae  et  initia  remm  natoralium,  n.  1^3.  n.  9—12. 
n.  14—16  n.  21.  Archeus  faber  n.  2.  7.  8.  Magnom  oport  n.  8. 
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wandelt  dann  als  Werkmeister  und  Leiter  der  Erzeugung  alle  Theile  des 
körperlichen  Samens  und  formt  die  gesammte  sämliche  Materie  nach  der 
geistigen  Entelechie  seines  ihm  immanenten  Bildes  0- 

Obgleich  aber  zur  Erzeugung  und  zum  Bestände  der  natürlichen 
Dinge  keine  weitem  innerlicJien  Principien  erforderlich  sind,  als  die  Ma- 
terie oder  der  Same  und  der  Archeus ,  so  muss  doch  zu  ihnen  auch  noch 
eine  ämsere  Ursache  als  aufregende  (causa  excitans)  hinzukonmien : 
und  diese  ist  das  Ferment  Ferment  ist  nämlich  das  gährende  Princip; 
welches  jede  Materie  also  zubereitet  (disponit) ,  dass  dieselbe  zum  Sa- 
men werden  könne.  Demnach  ist  das  Ferment  oder  samenerregende 
Gährungsprincip  ein  zu  den  thätigen  Formen  oder  wirkenden  Ursachen 
gehöriges  Wesen ,  das  weder  Substanz  noch  Accidens ,  sondern  keines 
von  beiden  (neutrum)  ist  Es  unterscheidet  sich  von  der  wirkenden 
Ursache  nur  dadurch,  dass  diese  ein  unmittelbar  thätiges  Princip  in 
den  Dingen  selbst  ist,  welches  denselben  die  wesentliche  Bestandheit  gibt ; 
wogegen  das  Ferment  oder  der  Gährungsstofif  nur  ein  aufregendes  Prin- 
cip ist ,  welches  sich  mit  dem  Samen  innigst  vermischt  und  sich  zu  die- 
sem Samen  verhält  wie  ein  äusserlich  Wirkendes.  Dergleichen  Fer- 
mente wurden  in  allen  drei  Reichen  der  Natur  ursprünglich  geschaffen, 
mn  die  in  jedem  dieser  Reiche  enthaltenen  Gesäme  und  Keime  zuzube- 
reiten ,  aufzuwecken  und  vorhergehend  zu  erregen.  In  der  Erzeugung 
aber  kommt  das  Ferment  ebenso  wie  der  Archeus  vom  Vater  ^). 

Bis  hieher  haben  wir  die  geschöpflicJien  Ursachen  der  natürlichen 
Dinge  kennen  gelernt  Aber  zur  Erzeugung  der  natürlichen  Dinge 
reicht  es  nicht  hin,  dass  blos  die  geschöpflichen  Ursachen  wirksam 
seien ;  es  wird  vielmehr  zudem  auch  noch  die  Wirksamkeit  der  ersten, 
absoluten  Ursache  erfordert  Und  dasjenige,  was  aus  dieser  absoluten 
Ursache  in  das  Erzeugte  einfliesst ,  ist  die  wesentliche  Form  des  Dinges. 
Die  wesentlichen  Formen  der  Dinge  können  nur  durch  Schöpfung  ent- 
stehen. „Denn  die  Erschaffung  (creatio)  bedeutet  das  Verhältniss 
(habitudo)  des  Hervorbringens  eines  in  seiner  Vollkommenheit  auf 
einmal  aus  Nichts  dastehenden  Dinges.  Nun  aber  besteht  die  Voll- 
kommenheit eines  an  und  für  sich  bestehenden  Dinges  nur  allein  in 
der  innem  wesentlichen  Lebensform  desselben:  folglich  kann  diese 
ihren  unmittelbaren  Ursprung  nur  durch  Schöpfung  und  mithin  un- 
mittelbar nur  aus  Gott  haben  ^)."  So  oft  also  ein  natürliches  Ding 
erzeugt  wird,  wird  von  Gott  unmittelbar  die  demselben  entsprechende 
wesentliche  Lebensform  neu  geschaffen  und  mit  der  durch  den  Archeus 
gebildeten  Materie  vereinigt  Der  Archeus  als  sämlicher  Geist  berei- 
tet den  Samen  zur  Aufnahme  der  wesentlichen  Form  vor,  und  wenn 
er  in  dieser  Richtung  Alles  gethan  hat,   was  an  ihm  ist,  nimmt  er 


% 

1)  Archeus  faber,  n.  2—9.   Magn.  oport.  n.  1—4.  —  2)  Causa  et  initia  rer. 
nat  n.  23—31.  —  3)  Formamm  ortus,  n.  1—3. 
StMil,  OMOhiohte  d«r  Philotophit.  m.  30  ^^  t 
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endlich  die  Lebensform  mit  ihrem  Lebenslichte  nnmittelbar  aus  der 
Hand  des  Vaters  der  Lichter  an ,  und  so  ist  das  erzeugte  Wesen  ia 
seinem  Sein  vollendet*). 

Wenden  wir  nun  die  bisher  entwickelten  allgemeinen  Priocipia 
auf  den  Menschen  im  Besondem  an,  so  ergeben  sich  daraus  von  sdbst 
die  massgebenden  Lehrsätze  für  die  Anthropologie.  Das  plastisch  bil- 
dende Princip  im  menschlichen  Leibe  ist,  wie  tiberall,  der  Archeos. 
Man  hat  aber  hier  zu  unterscheiden  den  herrschenden  Archeas  und 
andere  untergeordnete  Archei.  In  jedem  Theile  des  lebendigen  Or- 
ganismus ist  nämlich  eine  eigene  thätige  Lebenskraft,  ein  eigener  Ar- 
cheus ,  welcher  seine  eigene  Materie  sich  bildet.  Aber  alle  die^e  Le- 
benskräfte  werden  doch  wieder  von  der  allgemeinen  Lebenskraft  des 
Organismus  beherrscht  und  in  Einheit  gehalten.  Und  diese  allgem^ 
Lebenskraft  ist  der  herrschende  Archeus.  Derselbe  hat  seinen  Stz  ii 
der  Milz.  Unter  diesem  herrschenden  Archeus  muss  jeder  besondere 
Archeus  jene  besondern  Verrichtungen  versehen,  welche  von  soner 
Seite  zur  Erhaltung  des  Lebensprocesses  beizusteuern  sind*). 

Der  Archeus  wirkt  im  Menschen,  wie  jeder  sämliche  Geist,  durck 
das  ihm  eingeprägte  Bild.  Wenn  nun  aber  der  Archeus  von  sdiid- 
liehen  Dingen,  von  schädlichen  £inflfissen  unmittelbar  ergriffe  wird, 
so  wird  er  dadurch  in  der  Art  erregt,  dass  er  erschrickt  und  in  üi- 
Ordnung  geräjth.  In  Folge  dessen  entsteht  in  ihm  eine  Vorstellmg 
(idea),  welche  einem  Tlicil  desselben  eine  fremde  und  entstelle&de 
Gestalt  aufdrängt.  Und  dieses  aus  dem  Stoffe  des  Archeus  und  der 
genannten  entstellenden  Form  zusammengesetzte  Wesen  ist  das,  w«s 
wir  die  sämliche  Krankheit  oder  die  Krankheit  in  ihrem  geistigen  Si- 
men  nennen,  und  woraus  sich  dann  die  wirkliche  Krankheit  erzeugt 'y 
Demnach  ist  jede  Krankheit  eigentlich  eine  Missgeburt,  welche  der 
seminaliter  wirkende  Geist,  nachdem  er  in  Unordnung  gerathen,  durcä 
ein  fremdes  Blas,  d.  h.  durch  einen  fremden  Antrieb  hervorbrhigt 
Sie  ist  ein  selbstständiges  Wesen ,  aus  gewissen  archeischen ,  d.  i.  in 
Lebensgeiste  selbst  befindlichen  materiellen  und  wirisenden  Ursachei 
erzeugt  *). 

Durch  den  Archeus  wird  die  leibliche  Materie  zur  Aufnahme  der 
wesentlichen  Form ,  d.  i.  der  sinnlichen  Seele  ( anima  sensitiva  )  dis- 
ponirt ;  und  ist  nun  diese  Disposition  vollendet ,  so  wird  diese  Sede 
von  Gott  geschaffen ,  wie  jede  andere  wesentliche  Form,  und  mit  dem 
Leibe  verbunden.  So  wird  das  Gebilde  des  Archeus  zu  einem  sinn* 
lieh  lebenden  Wesen ,  indem  die  sinnliche  Seele  als  wesentliche  Form 
mit  jenem  Gebilde  sich  verbindet.    Der  Archeus  zerschmilzt  gleichsam 


1)  Ib.  n.  14.  n.  16-19.  -  2)  Arch.  fab.  n.  2.  n.  6—8.  Formar.  ortm  n.  62. 
Magn.  oport  a.  8,  -r-  8)  Mprb.  iga.  bogpes*  n.  B%,  34.  ^  4)  üh  n.  68^-65. 
n.  73. 
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in  dieser  sinnlichen  Seele,  ergibt  sich  derselben  ganz  und  gar  und 
wird  zu  ihrem  Werkzeuge  ^).  Die  sinnliche  Seele  hat  ihren  Sitz  im 
Magen.  Denn  wie  an  einem  Baume  die  Wurzel  der  Sitz  des  Lebens  ist, 
wo  die  Verwandlung,  Verarbeitung  und  Vertheilung  der  Säfte  vor  sich 
geht,  so  ist  im  Menschen  diese  Wurzel  der  Magen,  weil  von  ihm  alle 
Verarbeitung  der  Nahrung  ausgeht.  Und  deshalb  muss  die  belebende 
Seele  ihren  Sitz  in  diesem  Centralorgan  des  menschlichen  Leibes  ha- 
ben''). Von  diesem  ihrem  Sitze  aus  sendet  die  belebende  Seele  ihre 
Licht-  und  Lebensstrahlen ,  so  wie  die  Lebensgeister,  welche  unter 
ihrem  Einflüsse  aus  dem  Blute  gebildet  werden,  durch  den  Archeus  in 
den  ganzen  Leib  ein  ^).  Sie  ist  weder  Substanz ,  noch  Accidens ;  sie 
hat  die  Natur  des  Lichtes*)  und  ist  deshalb  nicht  unvergänglich  oder 
unsterblich ,  sondern  erlischt  vielmehr  beim  Tode  des  Leibes  gleich 
einem  Lichte'^). 

Dieser  sinnlichen  Seele  gehört  dasjenige  an,  was  wir  Gedächtniss, 
Vernunft  und  Wille  nennen.  Es  ist  daher  ganz  unrichtig,  wenn  man 
die  Ebenbildlichkeit  des  Menschen  zu  Gott  in  die  drei  Vermögen :  Ge- 
dächtniss, Vernunft  und  Wille  setzt;  denn  die  sinnliche  Seele  ist  es 
nicht,  welche  nach  Gottes  Ebenbilde  geschaffen  ist;  und  die  drei  ge- 
nannten Kräfte  gehören  ja  nur  der  sinnlichen  Seele  an  %  Ebenso  ist 
es  unrichtig ,  wenn  man  den  Menschen  definirt  als  ein  animal  ratio- 
nale; die  Vernunft  ist  ja  nicht  das  Unterscheidende  des  Menschen; 
auch  die  Thiere  haben  Vernunft,  weil  sie  eben  eine  smnliche  Seele 
haben  ^).  Die  drei  genannten  Kräfte  sind  daher  auch  nicht  unsterb- 
lich ,  so  wenig  als  die  sinnliche  Seele ,  welcher  sie  angehören  ^). 

§.  102. 

Ueber  der  sinnlichen  setzt  sich  endlich  im  Menschen  die  unsterb- 
liche Seele,  der  Geist  (mens)  auf,  und  durch  diesen  erst  erhält  die 
menschliche  Wesenheit  ihre  Vollendung.  Diese  unsterbliche  Seele  ist 
eine  wahrhafte  Substanz  und  zwar  eine  einfache  und  untheilbare  Sub- 
stanz ').  Nicht  jedoch  ist  sie  von  gleicher  Wesenheit  mit  Gott,  gleich 
als  wäre  sie  nur  eine  Ausstrahlung  des  göttlichen  Wesens;  vielmehr 
unterscheidet  sie  sich  von  Gott  wie  Endliches  vom  Unendlichen,  und 
ist  folglich  eine  Schöpfimg  Gottes  *°).  In  dem  nämlichen  Augen- 
blicke, wie  die  sinnliche,  wird  auch  die  unsterbliche  Seele  von  Gott 
geschaffen  und  mit  dem  Leibe  vereinigt ").    Sie  ist  das  eigentlich  Un- 


I)  Sedes  animae,  n.  10.  —  2)  Ib.  n.  6  sqq.  n.  82.  —  3)  Ib.  n.  5.  12. 

4)  Ib.  n.  5.  Form,  ort  n.  82.  Dist.  mentis  a  sensitiva  anima  n.  2. 

5)  Form.  ort.  n.  81.  Sed.  animae  n.  20.  Mentis  complem.  n.  8.  —  6)  Imago 
mentis  n.  19  sq.  —  7)  Venat.  scient.  n.  34  sq.  —  8)  Ib.  n.  9.  Imago  ment. 
n.  24  sq.  n.  82.  Demens  idea,  n.  14  sq.  —  9)  Form,  ortas  n.  71.  Tractat.  de 
anima,  n.  7.    Imago  mentis  n.  11.  88.  —  10)  Imag.  ment  n.  9  sqq. 

II)  Form.  ort.  n.  81.    Sed.  animae  n.  23. 
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vergängliche  und  Unsterbliche  in  uns  *).  Sie  wird  nicht  in  sinnlicher 
Weise  empfunden,  sondern  wir  glauben  aus  unmittelbarer  Anschauung 
an  das  Dasein  derselben  in  uns  ^).  In  der  unsterblichen  Seele  ist  das 
göttliche  Ebenbild  niedergelegt  Doch  ist  dieses  Ebenbild  Gottes  nicht 
etwas  von  der  Substanz  der  Seele  selbst  abgesondertes;  besondere 
Momente,  worin  die  Seele  Gott  ähnlich  wäre,  lassen  sich  nicht  aus- 
scheiden ;  der  unsterbliche  Geist  ist  an  sich  das  Ebenbild  Gottes,  weil 
und  in  so  fem  er  eben  Geist  und  als  solcher  ein  einfaches,  gleich- 
förmiges und  unsterbliches  Wesen  ist^).  Der  unsterbliche  Geist  ist  als 
solcher  lauterer  Verstand*)  und  erkennt  die  Wahrheit,  wie  wir  schon 
wissen,  nicht  mittelbar  durch  die  Schlussfolgerung,  sondern  unmittel- 
bar durch  intellectuelle  Anschauung*).  Zugleich  ist  er  aber  auch 
Wille  und  Liebe ,  so  jedoch ,  dass  Verstand ,  Wille  und  Liebe  in  ihm 
ganz  in  einander  verschmolzen  sind®). 

Was  ferner  das  Verhältniss  des  unsterblichen  Geistes  zur  sinn- 
lichen Seele  betrifft,  so  ist  er  mit  derselben  aufs  innigste  verbunden 
und  wohnt  unmittelbar  in  derselben 'l  Und  da  die  sinnliche  Seele  im 
Magen  ihren  Sitz  hat ,  so  htit  auch  der  Geist  in  demselben  seinen  Sitz '). 
Die  sinnliche  Seele  ist  im  Menschen  nur  die  Unterlage  zu  der  hohem 
Beseelung  durch  den  Geist ;  daher  ist  sie  für  den  Menschen  nicht  Art- 
bestimmend,  weil  ja  immer  nur  die  höhere,  nicht  die  untergeordnete 
Form  die  Art  und  den  Namen  eines  Dinges  bestimmt^).  Der  Geist 
durchdringt  somit  die  sinnliche  Seele  gänzlich  und  flösst  ihr  gewisser- 
raassen  sein  eigenes  Loben  ein ,  zieht  sie  zu  sich  empor  und  macht  sie 
zu  seinem  Organ  *").  Die  sinnliche  Seele  denkt  und  will  zwar  aus 
eigener  Kraft;  aber  sie  wird  doch  in  ihrer  Thätigkeit  vom  Verstände 
durchleuchtet ,  wie  der  Körper  von  der  Sonne ,  und  in  so  fem  nimmt 
auch  der  Verstand  an  den  Thätigkeiten  der  sinnlichen  Seele  Theil "). 
Während  daher  im  Thiere  alle  Thätigkeit  der  sinnlichen  Seele  eine  un- 
bewusste  ist,  wird  dagegen  im  Menschen  diese  Thätigkeit  in  das  Be- 
wusstsein  des  Geistes,  erhoben.  Doch  muss  der  Geist ,  um  sich  selbst 
und  die  Wahrheit  überhaupt  in  voller  Reinheit  zu  erkennen,  von  dieser 
seiner  Verbindung  mit  den  Thätigkeiten  der  sinnlichen  Seefe  sich  loszu- 
machen suchen,  weil  er  nur  unter  dieser  Bedingung,  wie  wir  schon 
wissen ,  in  die  unmittelbare  Schauung  einzutreten  vermag. 

Aber  das  Verhältniss  der  sinnlichen  Seele  zum  unsterblichen  Geiste 
ist  nicht  in  Allweg  ein  friedliches.    Es  ist  in  uns  das  Gesetz  des  Flei- 


1)  Distinct.  ment  a  sensit  anima,  n.  2.  De  immort.  anim.  n.  14. 

2)  Imag.  ment.  n.  6.  —  8)  Ib.  n.  22.  —  4)  Ib.  n.  29.  Demens  idea,  n.  16. 

5)  Yenat.  sdent.  n  1.  20.  —  6)  Imago  ment  n.  31  sq.  n.  38.  Ment  com- 
plem.  n.  7.  —  7)  Sed.  animae,  n.  82.  Form,  ort  n.  80.  —  8)  Sed.  animae,  n.  17  sq. 

9)  Form,  ortns,  n.  81.  —  10)  Sed.  anim.  n.  19.  Nexns  animae  sensit  et  men- 
tis  n.  U.  Ment  compl.  n.  6.  8.  —  11)  Ment  comp],  n.  8.  IntelL  Adam  n.  13. 
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sches,  welches  dem  Gesetze  des  Geistes  widerstreitet,  und  dieses  Gesetz 
des  Fleisches  hat  eben  seine  Wurzel  in  der  sinnlichen  S^le ').  Die 
sinnliche  Seele  ist  im  Menschen  thatsächlich  das  Princip  einer  Ichheit, 
welche  dem  Leben  des  Geistes  nicht  blos  nicht  angemessen ,  sondern 
sogar  entgegeogebetzt  ist  ^).  Dieser  Unfriede,  dieser  Widerstreit  kann 
nicht  etwas  dem  Menschen  natürliches  sein ;  wir  müssen  einen  andern 
Grund  dafür  suchen,  und  diesen  Grund  finden  wir  im  Sündenfalle  des 
ersten  Menschen. 

Vor  dem  Sündenfalle  war  im  Menschen  keine  sinnliche  Seele'). 
Der  unsterbliche  Geist  belebte  und  regierte  den  Leib  unmittelbar  durch 
den  Archeus,  ohne  des  Mediums  der  sinnlichen  Seele  zu  bedürfen^). 
Das  Leben,  welches  der  Leib  aus  dem  unsterblichen  Geiste  schöpfte, 
war  daher  auch  ein  unsterbliches  ^).  Mit  der  sinnlichen  Seele  lag  dem 
ersten  Menschen  auch  all  dasjenige  ferne,  was  der  sinnlichen  Seele 
angehört  und  durch  dieselbe  bedingt  ist.  Dazu  gehört  die  Vernunft 
mit  ihrem  discursiven  Denken.  Der  erste  Mensch  erkannte  alle  Wahr- 
heit unmittelbar;  der  Mühe  des  schlussfolgernden  Erkennens  war  er 
überhoben  %  —  In  Folge  der  Sünde  aber  ward  all  dieses  anders.  Der 
Geist  hörte  auf,  unmittelbar  das  belebende  und  regierende  Princip 
des  Leibes  zu  sein;  er  zog  sich  von  diesem  zurück,  weil  er  gleich- 
sam Abscheu  trug  vor  der  durch  die  Sünde  eingeführten  viehischen 
Unreinigkeit  des  Leibes,  und  an  seine  Stelle  trat  als  belebendes  und 
regierendes  Princip  des  Leibes  die  sinnliche  Seele  ^).  Wie  ein  Kern 
verschloss  sich  der  Geist  in  den  Mittelpunkt  der  sinnlichen  Seele  und 
trat  dieser  das  Regiment  des  Leibes  ab^).  Die  sinnliche  Seele  hin- 
wiederum verschlang,  umhüllte  und  verdeckte  den  Geist  derart,  dass 
er  nun  in  derselben  ganz  faul  liegt  und  gleichsam  in  einen  steten 
Schlaf  verwickelt  ist  *).  Er  ist  so  sehr  zum  Sklaven  der  sinnlichen  Seele 
geworden ,  dass  er  nicht  mehr  im  Stande  ist ,  seinen  Verstand  frei  zu 
gebrauchen,  sondern  dem  unsinnigen  Wohlgefallen  der  sinnlichen  Seele 
stets  fiaum  und  Platz  geben  muss*°).  Mit  der  sinnlichen  Seele  be- 
gann die  thierische  Lust,  die  thierische  Zeugung,  sowie  die  Unsterb- 
lichkeit des  Leibes  aufhörte*')-  Die  Vernunft  mit  ihrem  discursiven 
Denken  trat  an  die  Stelle  der  unmittelbaren  Erkenntniss;  die  „Er- 


1)  InteU.  Adam,  n.  8.  Dist  mentis  a  sens.  anixna,  n.  1.  Nexas  an.  sens.  et 
mentis,  n.  9. 

2)  Auct  confessio,  n.  6  sqq.  —  3)  Sed.  animae,  n.  24.  Nex.  sens.  et  mentis, 
Q.  7.  _  4)  Magn.  oport.  n.  24.  Sed.  anim.  n.  30.  InteU.  Adam,  n.  5. 

5)  Sed.  anim.  n.  24.  Mortis  introit.  n.  10.  —  6)  Kexus  sens.  et  ment.  n.  4. 
Demens.  idea,  n.  22.  Intell.  Adam,  n.  1.  —  7)  InteU.  Adam,  n.  6.  Nex.  sens.  et 
ment.  n.  6.  Mentis  complem.  n.  3.  Mort.  introit  n.  13.  —  8)  Sed.  anim.  n.  31. 
Nex.  sens.  et  ment.  n.  13.  Ment.  compl.  n.  4.  Dem.  idea,  n.  22.  —  9)  Nex.  sens. 
et  ment.  n.  9.  —  10)  Ib.  n.  10.  —  11)  Sed.  anim.  n.  24.  Mort.  introit.  n  12.  1^, 
17.  Intell.  Adam,  n.  6.   Vit.  aet.  n.  1. 
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kenntniss  des  Guten  und  Bösen/'  wovon  die  heilige  Schrift  spricht,  ist 
eben  nichts  anders ,  als  die  Vernunft ;  diese  ist  somit  recht  eigentlich 
ein  Brandmal,  welches  uns  aufgedrückt  wurde  zum  Gedächtniss  un- 
sers  Falles  und  Elendes').  So  ist  der  sinnliche  Lebensbereich  im 
Menschen  im  wahren  Sinne  ein  Uebel,  welches  in  Folge  des  Falles 
seiner  hohem  Natur  sich  angeklebt  hat,  und  welches  derselben  in  dem 
Masse  widerstreitet,  dass  die  sinnliche  Seele  mit  Recht  eine  teuflische 
Seele  genannt  werden  kann^).  Der  Mensch  hat  durch  den  Stindenfall 
an  seiner  Natur  Schiffbruch  gelitten ;  das  Verderben  ist  in  seine  Na- 
tur eingedrungen  und  hat  dieselbe  gänzlich  verunstaltet^). 

Die  Wiedergeburt  des  Menschen  kann  somit  nur  durch  die  göttliche 
Gnade  bewirkt  werden.  Und  sie  wird  eben  darin  bestehen,  dass  der  un- 
sterbliche Geist  durch  die  göttliche  Gnade  sich  wieder  der  Herrschaft  der 
sinnlichen  Seele  entzieht  und  den  ursprünglichen  Charakter  des  gött- 
lichen Ebenbildes  in  sich  mit  erneuertem  Glänze  widerstrahlen  lässt. 
Und  das  geschieht  auf  mystischem  Wege  *).  Die  Voraussetzungen  und 
den  Gang  der  mystischen  Erhebung  haben  wir  bereits  oben  geschil- 
dert Die  Mystik  hat  somit  bei  Helmont  eine  doppelte  Bedeutung, 
eine  theoretische  und  eine  praktische.  In  theoretischer  Beziehung  stellt 
sie  sich  dar  als  der  Weg  zur  Erkenntniss  der  reinen  Wahrheit;  in 
praktischer  Beziehung  dagegen  ist  sie  die  Bedingung  der  Reinigung 
und  Läuterung  des  Geistes,  der  Wiedergeburt  desselben  zur  Gott- 
ebenbildlichkeit Beide  Beziehungen  sind  innigst  mit  einander  verbun- 
den und  ergänzen  sich  gegenseitig. 

Wie  überall ,  so  verbinden  sich  auch  bei  Helmont  die  cabbalisti- 
schen  Ideen  mit  der  Magie.  Die  Magie  ist  nach  Hehnont  die  Kunst, 
durch  Geisteskraft  zu  wirken.  Er  versteht  somit  darunter  „die  aller- 
höchste, unserer  Seele,  in  so  fem  sie  Gottes  Ebenbild  ist,  ursprüng- 
lich angeborne  Erkenntniss  aller  Dinge  und  die  ihr  einwohnende  aller- 
stärkste  Kraft,  unmittelbar  durch  ihren  Geist  auf  ihren  eigenen  Leib, 
sowie  auf  fremde  Leiber  und  Geister ,  auch  sogar  in  die  Feme  zu 
wirken.''  Diese  Wissenschaft  und  Kraft  ist  nach  Helmont  durch  die 
Sünde  nicht  getilgt  worden,  sondern  nur  in  Schlummer  versunken  and 
kann  daher  auch  wieder  aufgeweckt  werden  j  und  zwar  entweder  vom 
heiligen  Geiste  oder  vom  Satan.  Im  letztern  Falle  wird  die  Magie 
zur  Hexerei  oder  Zauberei.  Ja  auch  der  Mensch  selbst  kann  durch 
die  Cabbalah  (d.  i.  die  geheime  Wissenschaft)  jene  Kraft  an.  sich 
selbst  erwecken,  wenn  er  ein  Adept  der  Cabbalah  ist*).  Ueber  diese 
magische  Kraft  im  Menschen  darf  man  sich  um  so  weniger  wundem, 
als  schon  die  ganze  Natur  magisch  ist  und  magisch  wirkt  ^}.    Denn 


1)  Yenat.  scient.  n.  9.  11.  —  2)  Ment.  complem.  n.  8.  —  3)  Sed.  animae, 
n.  24  sq.  —  4)  Ment.  compl,  n.  10—24.  —  6)  De  magnetica  vulner.  curatione, 
n.  122-180.  —  6)  Ib.  n.  151. 


Digiti 


zedby  Google 


471 

alle  Dinge  stehen  in  einer  natürlichen  Sympathie  miteinander  and  wir- 
ken vermöge  dieser  Sympathie  gegenseitig  auf  einander  ein.  Alle 
Dinge  sind  mit  einem  gewissen  Gefühl,  mit  einer  gewissen  Empfindung 
ausgestattet,  und  dadurch  sind  sie  eben  in  den  Stand  gesetzt,  die 
Einwirkungen  aus  der  Feme  in  sich  aufzunehmen  und  hinwiederum  in 
die  Feme  zu  wirken  0*  Alles  in  der  Natur  ist  also  magisch ;  warum 
sollte  dem  Menschen  die  magische  Kraft  fehlen  ? 

Die  Astrologie  dagegen  sucht  Helmont  in  Beziehung  auf  den  Men- 
schen in  ihrer  Tragweite  zu  beschränken.  Der  Mensch  ist  dem  Ein- 
flüsse der  Gestime  in  so  fem  entzogen,  als  sie  nicht  nöthigend  auf 
ihn  einwirken  können.  Die  Gestime  haben  keine  Kraft,  die  Bildung, 
die  Sitten  und  das  Schicksal  des  Menschen ,  sein  Glück  oder  Unglück 
zu  bestimmen ,  weil  das  Ebenbild  Gottes  den  Sternen  nicht  unterwor- 
fen sein  kann.  Astra  nee  cogunt ,  nee  inclinant  0-  Die  Gestirne  sind 
nur  Yorbedeutende  Zeichen;  sie  kündigen  gewisse  zukünftige  Ereig- 
nisse in  der  sublunarischen  Welt  blos  an ;  sie  bewirken  aber  nicht  die- 
selben. Deshalb  sind  aber  die  Himmelszeichen  in  Bezug  auf  künftige 
Ereignisse  nicht  weniger  sicher  und  zuverlässig.  Denn  da  Gott  es  ist 
welcher  durch  dieselben  jene  Ereignisse  ankündigt ,  Gott  aber  in  sei- 
nem Vorwissen  sich  nicht  täuschen  kann,  so  treten  die  von  den  Ge* 
Stirnen  vorbedeuteten  Ereignisse  stets  lait  Sicherheit  ein,  obgleich  die 
Gestime  selbst  dieselben  nicht  bewirken.  Ueber  die  also  gezogene 
Grenze  hinaus  ist  alle  Steradeuterei  eitd  und  verwerflich '). 

Wir  sehen,  wes^tlich  neue  Gedanken  finden  sich  bei  Helmont 
nicht.  Ueber  die  cabbalistischen  Ideen  k^mmt  er  so  wenig,  wie  sein 
Vorgänger  Paracelsus ,  hinaus.  Er  bat  S3gar  den  Mysticismus ,  wel- 
cher in  denselben  angelegt  ist,  noch  weA  mehr  hervorgekehrt,  als 
.  dieser.  Die  deutschoi  Mystiker  sind  ihm  kierin  massgebend  gewesen. 
Was  seine  naturphilosophischen  und  medidnischen  Ansichten  im  Be- 
sondern betrifit,  so  bewege  sich  dieselben  gleichfalls  im  G^zen  und 
Grossen  auf  jener  Linie ,  deren  Ausgangspunkt  Paracelsus  ist  Aller- 
dings finden  sieh  hiebei  mancherlei  Abweichtngen ;  allerdings  ist  Hel- 
mont vernünftig  genug,  die  astrologischen  Träumereien  des  Paracel- 
Bus  auf  ein  bescheideneres  Mass  zurück^uführm ;  allein  eine  neue  Bahn 
bat  Heknont  dem  Paracelsus  gegenüber  auch  in  diesem  Gebiete  nicht 
gebrochen.  Die  Paracelsianer  konnten  ihn  inmer  noch  in  einem  ge- 
wissen Grade  als  den  ihrigen  anerkennen.  Er  steht  eben,  wie  Pa- 
racelsus, auf  dem  Uebergange  von  der  altcQ  medicinischen  Schule, 
welche  auf  Galenus  und  Avicenna  fusste,  zur  neuen,  welche  mit  den 
alten  Traditionen  in  ihr^n  Gebiete  brach  und  die  medicinische  Wia- 


1)  Ib.  ü.  180.  141-^146.  152.  Vacuum  natoraej  n.  14.  De  medüs  sytnpathet 
A.  4.  —  2)  De  viU  longa,  e.  15.  n.  12.  —  8)  AstraneceBBitantn.  5^7.  n.  20—28. 
a.  28—88.  B.  46  sq. 
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senschaft  von  Grund  aus  neu  zu  construiren  suchte.  Den  Uebergang 
von  jener  alten  zu  dieser  neuen  Schule  vermittelt  er  mit  Paracelsus, 
und  darauf  beruht  die  geschichtliche  Bedeutung  beider  Männer  auf 
dem  Felde  der  Arzneikunde. 

Die  philosophischen  Ideen  Helmonts  wurden  nachmals  von  seinem 
Sohne  Mercurius  von  Helmont  aufgenommen  und  in  einer  ganz  eigen- 
thümlichen  Weise  weiter  entwickelt.  Allein  das  System  dieses  Mannes 
fällt  schon  in  die  neuere  Zeit  herein ,  und  dainim  können  wir  es  hier 
nicht  mehr  behandeln ;  um  so  mehr ,  da  die  Polemik  dieses  Mannes 
sich  nicht  mehr  blos  gegen  die  Scholastik,  sondern  auch  schon  gegen 
die  Urheber  und  Vertreter  der  neuem  Philosophie,  eines  Hobbes,  Car- 
tesius,  Spinoza  u.  s.  w.  wendet,  also  sein  Lehrsystem  ohne  Beziehung 
zu  den  Lehren  dieser  neuern  Philosophen  nicht  gehörig  gewürdigt 
werden  kann. 

d)     Robert    Fladd. 

§.  103. 

In  die  Gategode  der  naturphilosophisch  -  cabbalistischen  Theoso- 
phen  müssen  wir  femer  einreihen  Robert  Fludd ,  einen  Engländer.  Im 
Jahre  1574  zu  Milgate  in  der  Grafschaft  Kent  geboren  und  zu  Ox- 
ford, wo  er  namentlich  die  Medicin  studirte,  gebildet,  hatte  dieser 
Mann  eine  Zeit  lang  Kriegsdienste  gethan  und  dann  lange  in  Frank- 
reich, Deutschland  und  Italien  zugebracht  Als  er  nach  England  zu- 
rückgekommen war,  übte  er  die  Arzneikunst  mit  Glück  aus  bis  zu  sei- 
nem Tode  1637.  „Auf  seilen  Reisen  hatte  er  viele  gelehrte  Verbin- 
dungen angeknüpft ;  in  Deutschland  wollte  er  auch  die  Rosenkreuzer 
aufgespürt  haben,  um  derea  Ehrenrettung  er  sich  sehr  annahm.  Seine 
Gelehrsamkeit  in  den  geheinen  Wissenschaften  war  sehr  umfassend  und 
besonders  mit  der  Chemie  hatte  er  sich  fleissig  beschäftigt. "  Seine 
zahlreichen  Schriften  betreffen  theils  das  System  der  Physik  und  Me- 
taphysik ,  theils  die  Streitigkeiten ,  in  welche  er  mit  Mersennus ,  Gas- 
sendi  und  Kepler  verwicKelt  wurde,  so  wie  die  schon  erwähnte  Apo- 
logie der  Rosenkreuzer.  Die  für  unsere  Zwecke  wichtigste  Schrift 
dürfte  seine  „Philosoplia  Mosaica**  sein.  „Er  will  uns  in  derselben 
auf  die  Philosophie  de«  Moses  zurückführen.  Dabei  beruft  er  sich 
auf  Hermes ,  auf  die  Gabbalisten ,  den  Paracelsus ,  den  Nicolaus  von 
Cusa  und  die  ganze  Sclaar  der  Auctoritäten ,  welche  im  Munde  der 
neuem  Platoniker  und  Theosophen  waren.  Doch  ist  er  auch  den  Ent- 
deckungen der  neuem  Physik  nicht  abgeneigt,  wenn  sie  nur  mit  seinen 
theosophischen  Anschaiungen  sich  vereinbaren  lassen." 

In  der  Entwicklung  seines  Weltsystems  geht  Fludd  von  dem  cab- 
balistischen Ain  aus.  Gott  ist  in  seinem  reinen  Ansich  das  Ain,  d.  i. 
das  Nichts.    Und  er  ist  dieses  deshalb ,  weil  und  in  so  ^fem  Alles  in 
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ibm  zur  UnunterscbiedeDheit  au^elöst  ist ').  Wenn  die  beilige  Schrift 
sagt,  dass  Gott  Alles  aus  Nichts  geschaffen  habe,  so  ist  unter  diesem 
y,  Nichts  "  nicht  das  Nihiluni  negativum,  sondern  vielmehr  die  Materie 
zu  verstehen,  welche  deshalb  Nichts  heisst,  weil  sie  als  solche  noch 
ohne  alle  Form  ist  ^).  Und  diese  Materie  ist  ursprünglich  selbst  wie- 
denun  nichts  anderes,  als  die  göttliche  Wesenheit;  woraus  folgt,  dass 
in  Gott  die  Dinge  der  Welt  von  Ewigkeit  her  waren,  nicht  blos  idea- 
liter,  sondern  vielmehr  als  wesenhafte  Realität;  nur  dass  sie  sich  aus 
der  Ununterschiedenheit  noch  nicht  zum  bestimmten,  gesonderten  Da- 
sein ausgeschieden  hatten  0.  Gott  ist  in  seinem  Ansichsein  die  Com- 
plication  des  Alls. 

In  Gott  ist  aber  ein  Zweifaches  zu  unterscheiden;  die  Macht  und 
die  Weisheit.  Die  Macht  ist  die  in  sich  selbst  contrahirte ,  in  sich 
seiende  Gottheit,  —  die  Finstemiss.  Die  Weisheit  dagegen  ist  die 
sich  ausbreitende,  aus  sich  hervorgehende  Gottheit,  —  das  Licht  So 
ist  im  Innern  Gottes  selbst  ein  Gegensatz  angelegt,  der  Gegensatz 
zwischen  Macht  und  Weisheit,  zwischen  Finstemiss  und  Licht.  Der 
Eme  Gegensatz ,  die  Finstemiss ,  erscheint  als  das  Nichtwollen ,  der 
andere,  das  Licht,  als  das  Wollen  Gottes.  Denn  nach  dem  Einen  ist 
Gott  ruhend  in  sich ,  nach  dem  Andern  ist  er  thätig.  Und  das  sind 
denn  nun  auch  die  beiden  Principien  der  Weltschöpfung*). 

Ursprünglich  waren  nämlich  alle  Dmge  in  der  göttlichen  Macht 
complicirt,  in  der  göttlichen  Finstemiss  verborgen :  da  aber  liess  die 
ewige  Monas  den  Geist,  die  Weisheit,  das  Licht  aus  sich  hervorgehen 
und  durch  die  gestaltende  Wirksamkeit  des  letztern  entstanden  alle  Dinge, 
sichtbare  und  unsichtbare  '^j.  Die  Dinge  fliessen  und  entwickeln  sich  also 
heraus  aus  dem  Schoosse  des  göttlichen  Wesens  selbst,  jedoch  so, 
das  das  göttliche  Wesen  in  seinem  reiben  Andichsein  doch  stets 
transcendent  bleibt  über  den  weltlichen  Dingen  ^).  Die  Schöpfung  ist 
die  Explication  des  in  Gott  Complicirten.    Hienach  beruht  die  Welt- 


1)  Bobert  Fluad,  Philosoph.  Mosaica  (Goudae  1638),  Sect.  1.  lib.  8.  c.  4. 
fol.  28.  col.  1  et  2.  -  2)  Ib.  S.  1.  1.  3.  c.^2.  fol.  T9.  coL  4.  f.  20.  col.  1. 

8)  Ib.  S.  1.  1.  3.  c.  2.  fol.  19.  col  4.  -  c.  8.  f.  20.  col.  8.  -  4)  Ib.  8ect.  l. 
1.  3.  c.  6. 

5)  Ib.  S.  1.  1.  3.  c.  2.  fol.  20.  col.  2.  Ita,  ut  omnes  res  essent  complicite  in 
potentia  di?ina,  priasqaam  Monas  aeterna  saam  ad  mundi  creationem  emisisset 
monadem  seu  spiritum  omnia  informantem.  At  activa  Spiritus  istius  emissi  vir- 
tate  omnia  ab  occolta  et  compliclta  conditione  in  tiaturam  et  exibtentiam  explid« 
tarn  sont  redacta. 

6)  Ib.  S.  1.  1.  8.  c-  4.  fol.  23.  col.  8.  Et  quamvis  ad  mondi  constitutionem 
Diyinitas  ista  aeterna  e  Tenebris  effiilserit,  et  revelatione  abditae  Sapientiae 
snae  sive  virtutis  essentialis  omnia  tarn  visibilia  quam  invisibilia  formaliter  existere 
fecerit,  atque  ita  tenebrosum  Cabbalistarum  Aleph  seu  nnitas  in  Aleph  lucidum 
erat  conyersum :  tamen  nihilominus  ilJe  idem  manet  Spiritus  iste  in  se  ipso ,  non 
recedens  a  limitibus  suae  uniformitatis. 


Digiti 


zedby  Google 


474 

Schöpfung  blos  auf  der  Scheidung  und  auf  der  Wechselwirkung  zwi- 
schen jenen  zwei  Grundprincipien ,  der  Finsterniss  und  dem  Lichte, 
welche  im  reinen  Ansich  Oottes  absolut  identisch  sind^).  Desunge- 
achtet  aber  ist  die  Weltschöpfuog  von  Seite  Gottes  eine  durchaus 
freie,  d.  h.  der  Act  der  Weltschöpfung  ist  durch  keine  äussere  Ur- 
sache, sei  sie  nun,  welche  sie  wolle,  bedingt;  Oott  bringt  rein  aas 
sieh  selbst  die  Welt  hervor,  ohne  von  Aussen  irgendwie  dazu  be- 
stimmt zu  sein  ^).  Die  ewige  Weisheit  Gottes  ist  das  Licht  vom  Lichte, 
—  Christus,  —  sie  ist  das  wirkende  Princip  in  allen  Dingen  und  aus- 
ser ihr  gibt  es  kerne  wirkende  Ursache  in  der  Welt,  sowie  es  ausser 
der  ewig  in  Gottes  Schoosse  verborgenen  Materie  kern  passives  Prin- 
cip in  der  Welt  gibt'). 

Der  Geist  Gottes,  das  Licht,  verbindet  sich  zunächst  mit  dem 
Aether,  welcher  als  die  sublimirteste  Bildung  in  der  Welt  Aer  ge- 
schaffene Geist  heisst  Aus  dieser  Verbindung  des  Lichtes  und  des 
geschaffenen  Geistes  geht  eine  wunderbare  Verbindung  hervor:  die 
Weltseele ").  >,  Diese  ist^  das  eigentliche  Verbindungsmittel  zwischen 
dem  Göttlichen  und  der  empirischen  Materia  Diese  Weltseele  ist 
nach  Fludd  der  Mitatron,  der  Messias,  der  Erlöser,  das  fleischgewor- 
dene Wort,  das  Brod  des  Lebens,  der  Stein  der  Weisen^).  Das 
himmlische  Licht ,  Leben  und  Seele ,  träufelt  vom  Himmel  durch  die 
Fixsterne  wie  durch  Mutterbrüste  herab,  und  diese  übersinnliche  Am- 
brosia, dieser  göttliche  Nectar,  die  Lichtmilch,  sanunelt  sich  zunächst 
in  der  Sonne,  von  welcher  sie  in  die  irdische  Welt  herabfliessf 
Die  Quelle  des  Lichtes  aber  ist  eben  die  Weltseele,  welche  Alles  belebt» 
beseelt,  erleuchtet  und  regiert 

So  könunt  denn  aus  dem  finstem  Urgründe  alle  an  sich  leblose 
Materie  der  Körper  hervor,  während  aus  dem  Lichte  alles  erschaffene 
Licht  und  Leben  quillt  und  durch  die  Weltseele  sich  überall  hin  ver- 


1)  Ib.  S.  2.  1.  2.  memb.  1.  c.  5. 

2)  Ib.  S.  1.  1.  8.  c.  7.  fol.  88.  coL  8.  Quod  quidem  si  ita  esset  (i.  e.  si  Dens 
necessitate  «geret ) ,  seqaeretur  necessario ,  quod  actus  talis  in  Deo  inyolontanudi 
procederet  ab  aeterno  a  Natura  alia  Deo  potentiori,  quae  ^t  aut  coaeterna  cum 
ipso  aut  ei  praeexistens ,  aut  saltem,  quod  ab  aliqua  sua  creatura  esset  ad  hoc 
Tel  iUud  contra  voluntatem  suam  perficiendum  coactus  atque  coagitatus ....  Sed 
quid  est  Deo  antiquius  aut  ei  coaeternum  ? . . . «  Unde  necessario  sequitnr,  quod 
Dens  Sit  über  et  voluntarius  in  suis  actionibus,  cum  ipse  sit  et  semper  fuerit  ex  et 
in  semetipso,  existentiam  suam  habuit  ab  aeterno  sine  uUo  ad  aliquod  Tel  praece- 
dens  Tel  coaetemum  principium  respectu,  atque  ideo  erat  in  et  ex  seipso  soffi- 
dens  ad  operandum  et  perficiendum  per  se,  sine  ope  alterius  ab  omni  aetemitate. 

8)  Ib.  S.  1.  1.  8.  c.  4.  fol.  24.  col.  I  et  2. 

4)  Ib.  S,  2.  1.  1.  c  4.  fol.  74.  col.  4.  fol.  75.  col.  1.  Animam  (mundi)  Toca- 
mus  eam  unionem  seu  mixtionem,  quae  facta  est  inter  effluxum  illum  aetemuni) 
ac  subtilissimum  mundi  spiritum  ipsius  praesentia  creatum. 

5)  Ib.  a  2.  1.  1.  c  4.  fol.  78,  col.  8. 
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'  breitet  Es  gibt  daher  auch  nur  zwei  Eleraentarkräfte  in  den  Dingen, 
die  Kälte  und  die  Wärme ;  erstere  entspricht  der  Finsterniss,  letztere 
dem  Lichte;  erstere  hat  ihre  Wurzel  in  dem  Nichtwollen,  letztere  in 
d(an  Wollen  Gottes  *).  Aus  dem  Gegensatze  heider  miteinander  resul- 
tirt  die  Verdichtung  und  die  Verdünnung,  und  auf  diesen  doppelten 
Process  reducirt  sich  die  Entstehung  aller  Dinge  ^).  Zuerst  entsteht 
aus  diesem  Processe  das  Wasser,  und  dieses  allgemeine  Weltwasser 
bildet  dann  die  Grundlage  für  alle  anderweitigen  Bildungen.  Kälte 
mit  Trockenheit  gepaart  gibt  die  Erde ,  Wärme  und  Feuchtigkeit  die 
Luft ;  die  sublimirteste  Form  des  Körperlichen  ist  dann  endlich ,  wie 
schon  erwähnt ,  der  Aether  ^). 

Aus  dem  Streite  des  Lichtes  mit  der  Finsterniss ,  welche  von  je* 
uem  überall  in  den  Mittelpunkt  der  Erde  und  jedes  dunkeln  Körpers 
zusammengedrängt  wird,  entsteht  dann  endlich  auch  die  Sympathie 
und  Antipathie  aller  natürlichen  Dinge ,  sowie  aller  Gonflict  des  Le« 
bens,  sowohl  zwischen  den  Totalkörpem  der  Welt,  der  Sonnen  und 
Erden,  als  auch  zwischen  den  verschiedenen  einander  in  Liebe  oder 
Haas  verfolgenden  irdischen  Partialkörpem.  Und  da  der  ganze  Ma- 
krokosmus sich  verjüngt  in  der  menschlichen  Bildung  und  zum  selbst- 
bewussten  Mikrokosmus  sich  zusammenzieht,  so  steht  auch  der  Mensch 
mit  dem  gesammten  Makrokosmus  in  innigster  Wechselwirkung  und 
Verbindung  und  vermag  durch  sein  geistiges  Uebergewicht  alles  Ueb- 
rige  zu  beherrschen*). 

Die  menschliche  Seele  stammt  aus  der  Weltseele,  aus  welcher  die 
besondem  Seelen  wie  Sonnenstrahlen  ausfliessen  und  sich  vertheilen  ^). 
Deshalb  besteht  die  ^nenschliche  Seele  aus  denselben  Theilen,  wie  die 
Weltseele,  nämlich  aus  dem  unerschaffenen  Lichte  und  axxa  dem  ge- 
schaffenen Geiste ,  welche  beide  miteinander  zur  Einheit  der  Seele  sich 
verbinden^).  Der  Strahl  des  unerschaffenen  Lichtes  ist  der  höchste 
Theil  der  Seele ,  die  mens.  Diese  Mens  hat  ihr  Substrat  in  der  Seele 
selbst,  und  diese  ist  wiederum  durch  den  Lebensgeist  mit  dem  Leibe 
verbunden,  i^elcher  der  unmittelbare  Träger  des  leiblichen  Lebens 
ist^).  Und  so  hat  man  denn  auch  nach  Fludd  im  Menschen  drei 
Theile  der  Einen  Seele  zu  unterscheiden',  nämlich  Mens ,  anima  und 


1)  Ib.  8.  1.  1.  8.  c  6.  foL  26.  col.  4.  1.  4.  c  1.  -  2)  Ib.  S.  1.  1.  8.  c.  6. 
fol.  26.  col.  4.  1.  4.  c  6  sqq.  —  3)  Ib.  S.  1.  1.  4.  c.  1.  —  4)  Ib.  S.  2.  1.  2. 
m.  1.  c.  1. 

6)  Ib.  S.  2.  1.  1.  c.  6.  fol.  79.  col.  3.  Quaelibet  anhna  particularis  procedit  sea 
procreatur^  dependet  seu  praeservatar  et  maltiplicatur  ab  et  in  anima  ista  catholica. 

6)  Ib.  S.  2.  1.  1.  c.  4.  fol.  75.  col.  8.  ünio  Spiritus  mundani  cum  mente  di- 
vina  constituit  animam,  ita  at  anima  inclndat  mentem  et  spiritum,  quormn  illa  est 
increata,  hie  creatus,  quasi  intemum  et  extemum  unins  alteritatis  seu  composi« 
tionis  angelicae. 

7)  Ib.  S.  2.  1.  1.  c.  6.  foL  79.  col  8. 
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Spiritus.  In  der  Mens  wohnt  der  Verstand,  welcher  dem  äöttlicheo 
zugekehrt  ist;  in  der  Seele  die  Vernunft,  welche  dem  Irdischen  sich 
zuwendet  und  dem  Geiste  gehört  die  sinnliche  Erkenntniss  an^).  Die 
Mens  ist  das  Bild  des  göttlichen  Wortes,  die  Seele  ist  das  Bild  der 
mens ,  der  Geist  das  Bild  der  Seele ,  und  der  Körper  das  Bild  des 
Geistes  0. 

Der  Mensch  kann  sich  nun  entweder  dem  höhern  Lichte  hiogebeo, 
oder  aber  demselben  verschliessen.  Gibt  er  sich  dem  göttlichen  Lichte 
völlig  hin,  so  wird  er  lichthelle,  gut  und  selig,  und  endlich  ganz  in 
die  göttliche  Natur  transformirt ;  verschliesst  er  sich  aber  demselben,  so 
bleibt  er  in  der  Fiustemiss  und  ist  durch  eigene  Schuld  unselig  ^).  Die 
Weisheit  aber,  welche  Fludd  unter  der  erstgenannten  Bedingung  ver- 
spricht, besteht  in  der  Erkenntniss  der  Weltseele  (Christi),  welche  das 
Band  zwischen  Geist  und  Materie,  Licht  und  Finstemiss  ist,  und  de- 
ren Erkenntniss  also  auch  die  Erkenntniss  der  Emanation,  der  end- 
lichen Einheit  von  Geist  und  Materie  in  sich  schliesst :  was  nach  Fludd 
das  grosse  übernatürliche  Geheimniss,  das  Räthsel  der  Welt  ist*). 

Man  muss  gestehen,  dass  unter  allen  Theosophen  keiner  dem 
Fludd  an  gelehrten  Kenntnissen  gleichkommt;  denn  die  detaillirteo  Aus- 
führungen, welche  er  den  bisher  entwickelten  Grundideen  hat  angedeihen 
lassen,  sind  angefüllt  mit  einer  Masse  von  Citaten  aus  allen  Schrift- 
stellern ,  sowie  mit  physikalischen  Lehrmeinungen ,  wie  sie  zu  seiner 
Zeit  im  Gange  waren.  Aber  wir  sehen  auch,  dass  bei  Fludd  die  ganze 
Theosophie  einen  überwiegend  physikalischen  Charakter  wnimmt,  in- 
dem die  metaphysischen  Ideen  von  ihm  grössteutheils  in  physikalische 
Begriffe  umgesetzt  werden.  Und  damit  erhält  seine  Lehre  augenschein- 
lich einen  ganz  manichäischen  Anstrich.  Dieser  Gegensatz  zwischen 
Licht  und  Finstemiss ,  auf  welchem  alles  Dasein ,  alles  Entstehen  und 
Vergehen  beruhen  soll,  ist  ja  ganz  der  manichäischen  Cosmologie  nach- 
gebildet*). Im  Grunde  ist  die  Erfindungskraft  des  menschliehen  Gei- 
stes ,  wenn  er  einmal  eine  schiefe  Bahn  eingeschlagen  hat,  doch  nicht 
gross;  denn  es  wiederholen  sich  die  gleichen  Gedanken  in  der  Ge- 
schichte stets  von  Neuem;  das  eigentlich  Neue  daran  beschränkt  sich 
meistens  nur  auf  die  Form ,  in  welcher  der  Gedanke  hervortritt 


1)  Ib.  S.  2.  1.  1.  c.  6.  fol.  80.  col.  1  sqq.  fol.  81.  col.  1.  -  2)  Ib.  S.  2.  1.  1. 
c.  6.  fol.  81.  col.  1.  -  3)  Ib.  S.  2.  1.  2.  n.  1.  c.  5.  fol.  92.  col.  3.  4  sqq. 

4)  Ygl.  Deminger,  Relig.  Erkenntniss,  Bd.  1.  S.  396  ff.  —  5)  Vgl.  meine 
Getcb.  d.  Phil.  d.  patrist  Zeit,  §.  27  ff.  S.  75  fi*. 
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S.    W^  cabliallfltiflelie  Tlteasaplile  Im  d^inMatlsclier  Famt 
WMäit  alisnastlsch-ntiinlchälticlter  Färliany. 

Martin    Luther. 

§.  104. 

Wir  kommen  nun  zu  einer  andern  Form,  in  welcher  die  cabbali- 
stische  Theosophie  in  unserer  Periode  auftritt :  zur  dogmatischen.  Die 
cabbalistische  Theosophie  war  dem  katholischen  Ghristenthume  innerlieh 
fremd,  ja  vielseitig  entgegengesetzt  und  feindlich ;  es  darf  uns  daher  nicht 
wundem,  wenn  diejenigen,  welche  von  der  alten  Kirche  sich  lossagten, 
gerade  in  diese  Strömung  eintraten  und  die  cabbalistischen  Ideen  zum 
Aufbau  ihrer  neuen  dogmatischen  Systeme  gebrauchten.  Wir  haben 
schon  in  der  Einleitung  zu  dieser  Periode  darauf  hingewiesen,  dasd  es 
uns  unmöglich  ist,  eine  reine  Originalität  in  den  dogmatischen  Syste- 
men, wie  sie  im  Laufe  der  kirchlichen  Revolution  des  sechzehnten 
Jahrhunderts  aufgestellt  worden  sind,  zu  finden,  dass  wir  vielmehr  d^- 
selben  keine  andere  Bedeutung  beilegen  können,  als  diese,  dass  in  den- 
selben die  cabbalistisch-theosophische  Lehrströmung  dieser  Zeit  zu 
einer  dogmatischen  Form  sich  crystallisirte.  Wir  haben  nun  durch  die 
Darstellung  dieser  dogmatischen  Lehrmeinungen  selbst  den  thatsächlichen 
Beweis  fär  diese  Aufstellung  zu  liefern.  Unsere  Darstellung  wird  sich 
auf  rein  wissenschaftlichem  Boden  halten ;  das  Dogmatische  ah  solches 
kümmert  uns  hier  nicht.  Doch  haben  wir  vorläufig  noch  darauf  auf- 
merksam zu  machen,  dass  hier  di^  cabbalistisch-theosophischen  Ideen 
in  ihrer  Formulirung  zum  dogmatischen  System  vielfach  eine  eigen- 
thümliche  Färbung  annehmen,  welche  unwillkürlich  an  die  altgnostisch- 
manichäischen  Irrthümer  der  ersten  christlichen  Jahrhunderte  erinnert 
Es  wird  sich  solches  im  Verlaufe  unserer  Darstellung  zur  Genüge 
zeigen. 

Bemerkenswerth  ist  die  Methode,  welche  die  Begründer  dieser  dog- 
matischen Lehrmeinungen  in  der  Darlegung  und  Vertheidigung  derselben 
befolgten.  Wir  sind  bereits  Zeuge  gewesen  der  theilweise  leidenschaft- 
lichen und  erbitterten  Polemik,  welche  die  Männer  der  Renaissance 
direct  gegen  die  Scholastik  und  indirect  wohl  auch ,  wenigstens  nicht 
selten,  gegen  die  Kirche  und  ihre  Lehre  führten.  Diese  Polemik  nun 
steigert  sich  bei  den  ,3^formatoren^^  bis  zum  Uebermass  und  ist  hier 
direct  nicht  mehr  blos  gegen  die  Scholastik ,  sondern  selbstverständ- 
lich ebenso  direct  auch  gegen  die  Kirche  und  ihre  Lehre  gerichtet. 
Die  Heftigkeit,  Bitterkeit  und  Gemeinheit  dieser  Polemik  ist  in  der 
Geschichte  ohne  Beispiel.  Sie  wird  zu  einer  wahren  Hausknechtspo- 
lemik. Es  ist  unmöglich,  sich  auch  nur  annähernd  eine  Vorstellung 
davon  zu  machen,  wenn  man  die  Schriften  der  „Reformatoren^^  nicht 
si^lbst  liest  Die  Schmähungen  sin4  ^^  höchsten  Grade  roh;  ja 
manchmal  geradezu  bestialisch ;  die  Anmasäung,  die  sich  in  den  Schriften 
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der  f.Ilefoniiatoren^  breit  macht,  ist  unsäglich  anwidernd;  dss  Yer- 
schinipfen ,  Verdammen  und  Verteufeln  von  Allem,  was  bisher  als  hti- 
Hg  oder  verebrungswürdig  gegolten,  von  Allen,  die  nur  in  irgend  eiwr 
Weise  einen  Widerspruch  gegen  die  neue  Lehre  sich  erlaubten,  gdit 
in's  Endlose  und  in's  Unglaubliche  und  muss  jedes  edlere  Gemüt^  jeda 
rahig  denkenden  Geist  mit  unaussprechlichem  Eckel  erfüllen.  Es  i^ 
Aufgabe  der  Geschichtschreibung,  davon  Act  zu  nehmen ;  Räcksidita 
dürfen  sie  nicht  bestimmen ,  etwas  zu  verschweigen ,  was  nun  eiuol 
als  „hartnäckige  Thatsache"  vor  uns  daliegt 

Das  „reformatorisch "-dogmatische  Lehrsystem  wurde  zuerst  be- 
gründet von  Martin  Luther.  Er  ward  zu  Eisleben  1483  geboren  ak 
der  Sohn  eines  armen  Bergmanns.  Er  studirte  auf  der  Uni^ersitü 
Erfürt  und  sollte  nach  dem  Willen  seiner  Eltern  der  Rechtswiasen- 
schaft  sich  widmen.  Aber  in  einem  Momente  plötzlichen  Schreckens— 
ein  Freund  soll  an  seiner  Seite  vom  Blitze  erschlagen  worden  sein,  — 
verband  er  sieh  durch  ein  Gelübde ,  Mönch  zu  werden.  Er  .trat  k 
das  Augustinerkloster  zu  Erfurt,  empfing  1507  die  priesterliclie  Or- 
dination und  ward  dann  auf  Vorschlag  seines  Provinciais  Stanpitz 
zum  Lehrer  der  Dialektik  und  Ethik ,  und  später  der  Theologie  auf 
der  neu  errichteten  Universität  Wittenberg  bestimmt  Im  Jahre  1517 
trat  er  mit  seinen  Thesen  gegen  den  Ablass  hervor.  Bald  fielen  ila 
die  ganze  Universität  Wittenberg  und  eine  Menge  anderer  Anhioger 
za.  Auf  den  Reichstag  von  Augsburg  1518  vorgeladen,  weigerte  er 
«ich,  den  vom  päpstlichen  Legaten  Cajetan  geforderten  Widcmrf 
zu  leisten,  appellirte  an  den  besser  zu  unterrichtenden  Papst  und  dam, 
als  eine  päpstliche  Bulle  die  Ablasslehre  bestätigte,  an  ein  aligemeiBes 
Coneil.  Da  auch  die  weitern  Verhandlungen  mit  dem  päpstlictes 
Kammerherm  Miltiz,  welche  sich  durch  das  Jahr  1519  hinzogen,  se 
wie  die  öffentliche  Disputation  zu  Leipzig  mit  Dr.  Eck  ohne  weseot- 
Hehes  Ergebniss  blieben ,  so  sah  sich  endlich  Leo  X.  im  Jahre  1520 
genöthigt,  im  Falle  Luther  nicht  widerrufe,  die  Excommonicalioi 
über  ihn  auszusprechen.  Als  Antwort  hierauf  veitrannte  Luther  die 
päpstliche  Bulle  und  das  canonische  Recht  öffentlich  vor  den  Tborei 
von  Wittenberg.  Damit  war  der  Bruch  mit  der  Kirche  entschiedet 
und  nun  bildete  Luther  sein  System  im  Gegensatze  zur  kirchlicba 
Glaubenslehre  allmählig  weiter  aus.  Im  Jahre  1521  sprach  der  Reidiä- 
tag  von  Worms  die  Reichsacht  über  Luther  aus ;  dieser  aber  ward  v« 
dem  Ghurfürsten  von  Sachsen  auf  der  Wartburg  bei  Eisenach  in  S- 
cherfaeit  gebracht,  wo  er  ein  Jahr  lang  verborgen  lebte,  aber  fortfohr, 
feine  Anhänger  durch  Schriften  aufzumuntern  und  seine  Gegner  zu  be- 
kämpfen. Es  folgten  dann  die  Streitigkeiten  Luthers  mit  Earlstadt, 
mit  Zwingli,  Oekolampadius  und  Andern,  welche  beiderseits  in  Aus- 
bräche wildester  Leidenschaft  ausarteten.  Im  Jahre  1525  verheirathete 
sieh  Luther  mit  der  schon  1623  von  ihm  aus  dem  Kloster  entffilnrtsi 
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Nonne  Katharina  6or^.  Alle  Versuche,  welche  später  gemacht  wurden, 
lun  die  Anhänger  Luthers  mit  der  Kirche  zu  versöhnen,  vereitelte  Luther, 
indem  er  stets  wieder  das  Wort  wiederholte,  dass  seine  Lehre  von 
Oott  komme.  In  den  schmalkaldischen  Artikeln,  welche  er  1537  ver- 
fasste ,  brach  er  die  Brücke  noch  völlig  hinter  sich  ab.  Die  Schmäh*^ 
ungen,  in  welche  er  sich  in  diesem  Schriftstücke  ergoss,  übersteigen 
alles  Mass.  Unterdessen  nahm  aber  das  Sittenverderbniss  unter  seinen 
Anhängern  derart  zu  und  steigerte  sich  in  so  entsetzlichem  Grade, 
dass  er  endlich  selbst  in  Klagen  darüber  sich  ergoss.  Unter  diesen 
Umständen  ereilte  ihn  der  Tod  1546. 

Wir  wählen  unter  den  vielen  Schriften  Luthers  zum  Behufe  unse- 
rer Darstellung  seiner  Lehre  diejenigen  heraus,  welche  noch  am  mei* 
sten  wissenschaftlich  gehalten  sind,  und  aus  welchen  nach  allgemeiner 
üebereinstimmung  seine  Lehre  am  klarsten  und  correctesten  sich  ent* 
nehmen  lässt  Es  sind  diess  vorzugsweise  sein  grosser  Comimentar  zu 
dem  Briefe  Pauli  an  die  Galater  und  sein  Buch  ,,De  servo  lu'bitrio.^ 
Andere  Schriften  desselben  ziehen  wir  nur  subsidiär  herbei.  Da  69 
aber  bekannt  ist ,  dass  Melanchthon ,  einer  der  vorzüglichsten  Anhftn* 
ger  Luthers,  dessen  Ideen  in  eigentlich  wissenschaftlicher  Form  ea 
verarbeiten ,  dabei  aber  freilich  manches  Schroffe  zu  mildem  suchtei 
so  wird  es  gerathen  sein,  zur  Ergänzung  der  Quellen  auch  Melanch- 
tbon's  Schriften,  so  weit  sie  in  dieses  Gebiet  einschlagen,  berbeizu^ 
ziehen.  Wir  wählen  zu  diesem  Zwecke  besonders  Melanchthon's  Schrift 
„De  locis  theologicis '*  aus,  in  welcher  Luthers  Lehren  so  ;2iemlicb 
vollständig  zusammengestellt  sind. 

Wir  müssen,  um  Luthers  Lehre  verstehen  und  würdigen  zu  kfin«- 
nen,  vor  Allem  den  psychologischen  Process,  in  welchem  seine 
neuen  Ansichten  in  ihm  selbst  sich  allmälig  entwickelten ,  in's  Auge 
fassen.  Er  hat  uns  selbst  in  seinen  Schriften  genügenden  Aufschluss 
darüber  gegeben.  Alles,  was  uns  Luther  über  seine  Seelenzustände 
während  seines  Mönchslebens  bekennt,  lässt  uns  schliessen,  dass  er 
als  Mönch  in  arge  Scrupulosität  verwickelt  war,  und  dass  die  Schlange 
des  geistigen  Hochmutes,  welche  so  häufig  unter  dem  Heiligenscheine 
der  Scrupulosität  sich  verbirgt,  auch  in  seinem  Gemüte  sich  einge«- 
fressen  hatte.  Nach  kirchlicher  Lehre  vermag  der  Mensch  ohne  beson- 
dere Bevorrechtung  von  Seite  Gottes  nie  ganz  ohne  alle  läsliche  Sünde 
zu  leben.  Tugend  und  Heiligkeit  bestehen  nur  darin,  dass  der  Mensch 
im  beständigen  Kampfe  gegen  die  Versuchung  seine  sittliche  Kraft  be- 
ivähre;  und  da  er  diese  Kraft  weder  durch  sich  selbst  besitzt,  noch  durch 
sich  allein  zu  erreichen  vermag :  so  muss  er  beständig  mit  Demut  und 
kindlichem  Vertrauen  die  Heilmittel  der  Kirche  gebrauchen,  damit  er 
durch  diese  nicht  blos  stetigen  Nachlass  der  Gebrechen  und  Uuvoll* 
konunenheiten ,  denen  er  täglich  unterliegt ,  sondern  auch  immer  wü^ 
der  neue  Kraft  und  Stärke  zum  Guten  erhalte.    Alldn  Lotheni  geiflgt« 
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das  nicht.    Er  wollte  6ine  Heiligkeit,  welche  in  der  Freiheit  von  aller 
und  jeder  Versuchung  bestüade,  eine  völlige  Sündelosigkeit,  so  etwas, 
was  man  als  stoische  Apathie  bezeichnen  könnte^).    Und  da  er  nun 
selbstverständhch  zu  diesem  Ziele  nicht  gelangen  konnte,  so  frass  sich, 
indem  er  stets  seine  Schwächen  und  Fehler  vor  sich  sah,  die  Scrupa* 
losität  immer  tiefer  in  ihm  ein ,  mit  der  Scrupulosität  aber  auch  die 
Verzweiflung  an  der  Erreichung  des  von  ihm  angestrebten  Zieles.    Da- 
her sagt  er  von  sich,   dass  sein  Inneres  stets  voll  von  Misstrauen, 
Zweifel,  Furcht,  Hass  und  Lästerung  gegen  Gott  war;  ja  er  bezeich- 
net sein  Inneres  geradezu  als  eine  Cloake  und  als  ein  Reich  des  Teu- 
fels *).    Da  er  sich  aber  desungeachtet  in  seinem^  hochmütigen  Streben 
nicht  beirren  liess  und  jeden  gutgemeinten  Rath  oder  Befehl  seiner 
Vorgesetzten,   der  ihn  zur  Demut  und  zur  vertrauensvollen  Hingabe 
an  Gott  hinzuleiten  suchte ,  von  sich  wies :   so  musste  er  endlich  mit 
psychologischer  Nothwendigkeit  dahin  kommen ,   die  ganze  Lehre  der' 
Kirche  von  der  Heiligkeit  und  Gerechtigkeit  abzuwerfen  und  eine  an- 
dere Theorie  der  Rechtfertigung,  welche  mit  dem  Zustande  seines  In* 
nem  im  Einklang  stand,  zu  suchen.    Und  das  ist  denn  auch  der  Grand, 
warum  gerade  die  Lehre  von  der  Rechtfertigung  den  Brennpunkt  sei- 
nes ganzen  Systems  bildet. 

Aber  bevor  wir  in  dieses  Centrum  des  lutherischen  Systems 
eintreten,  müssen  wir  vorher  den  formalen  Standpunkt  kennzeichnen, 
welchen  Luther  nach  seinem  Abfalle  von  der  Kirche  in  der  Con- 
struction  seines  Systems  einnahm;  denn  die  Formalgrundsätze  eines 
Systems  sind  überall  nicht  minder  wichtig,  als  dessen  materieller  In- 
halt und  sind  sogar  vielfach  für  den  innem  Charakter  des  letztem 
entscheid^d.    So  auch  hier. 

§.  105. 

Es  ist  bekannt,  dass  Luther  die  heilige  Schrift  als  die  einzige 
Quelle  der  OflFenbarungslehre  und  als  die  einzige  Regel  des  Glaubens 
betrachtet  wissen  wollte,  und  der  kirchlichen  Tradition  den  bezeich- 
neten Doppelcharakter  gänzlich  absprach ').  .  An  die  Stelle  der  leben- 
digen Auctorität  wird  somit  von  ihm  das  todte  Schriftwort  gesetzt. 

Aber  wer  schliesst  denn  nun  dem  Einzelnen  den  wahren  Sinn  der 
heiligen  Schrift  auf?  Bedarf  es  denn  nicht  auch  für  die  heilige  Schrift 
wieder  einer  autoritativen  Auslegung  ?  —  Nein,  erwiedert  Luther.  Die 
heilige  Schrift  ist  an  sich  selbst  vollkommen  klar,  kann  von  Jedem, 


1)  Mart  Luther^  Comment.  in  ep.  ad  Galatas  (ed.  Wittenberg.  1538),  fol. 
818,  b.  —  2)  Ib.  fol.  41,  b.  Sub  ista  sanctitate  et  fiducia  justitiae  propriae  ale- 
bam  perpetuam  diffidentiam,  dubitationem ,  pavorem,  odium  et  blasphemiam  Dei; 
eratque  iUa  jnstitia  mea  nil  aliud ,  niai  latrina  et  saayissimum  regnnm  diaboll 

8)  n>  fol.  85,  b  sq. 
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wer  es  auch  sei,  nach  ihrem  wahren  Sinne  verstanden  werden  nnd  be- 
darf keiner  autoritativen  Auslegung  ^).  Allerdings,  es  muss  eine  innere 
und  eine  äussere  Klarheit  der  heiligen  Schrift  unterschieden  werden. 
Die  innere  oder  subjective  EJarheit  hängt  von  dem  heiligen  Geiste  ab, 
und  wer  diesen  nicht  hat,  der  vermag  nicht  ein  Jota  der  heiligen 
Schrift  zu  verstehen,  eben  weil  ihm  das  Organ  zum  Verständniss  man- 
gelt Wenn  aber  diese  Bedingung  gegeben  ist,  dann  ist  zum  Ver- 
ständniss der  heiligen  Schrift  gar  nichts  weiteres  mehr  erforderlich ; 
demi  äusserlich  oder  objectiv  ist  die  heilige  Schrift  in  der  Weise  klar, 
dass  schlechterdings  Nichts  in  derselben  sich  findet,  was  man  als  dun- 
kel oder  zweideutig  bezeichnen  könnte').  Den  Irrthum,  dass  die  hei- 
lige Schrift  in  manchen  Punkten  dunkel  und  unklar  sei  und  einer  Aus- 
legung bedürfe,  hat  der  Teufel  durch  die  „Sophisten"  —  der  stehende 
Ausdruck  für  die  scholastischen  Theologen  —  in  die  Welt  gebracht, 
um  die  Menschen  von  der  Leetüre  der  heiligen  Schrift  abzuhalten  und 
die  Pest  seiner  Philosophie  in  der  Kirche  zur  Herrschaft  zu  bringen  ^). 
Das  waren  nun  allerdings  die  Aufstellungen  Luthers  in  der  Theo- 
rie; aber  mit  der  Durchführung  oder  praktischen  Anwendung  dersel- 
ben will  es  nicht  gehen.  Luther  verwickelt  sich  hier  in  die  schreiend- 
sten Widersprüche.  Er  versteht  sich  gar  bald  dazu,  die  äussere  Klar- 
heit der  heiligen  Schrift  doch  nur  auf  die  kirchlichen  Lehrer  und 
Vorgesetzten  des  Volkes,  also  auf  die  Gebildeten,  im  Gegensatze  zii 
den  Ungebildeten  zu  beschränken  und  jenen  allein  das  Vorrecht  der 
Auslegung  der  heiligen  Schrift  im  Interesse  des  Lehramtes  zu  vindici- 
ren :  eine  Annahme ,  wodurch  er  offenbar  seinen  theoretischen  Stand- 
punkt wieder  aufgibt  und  zum  Princip  der  Auetori  tat  zurückkehrt*). 
Wir  wollten  ihm  das  nicht  gerade  so  hoch  anrechnen ,  weil  wir  die 
gewaltige  Macht  des  Auctoritätsprincips  kennen :  wenn  er  nur  wenig- 
stens dieses  Princip  entschieden  festgehalten  und  durchgeführt  hätte. 
Allein  daran  ist  nicht  zu  denken.  Der  Kreis  derer,  welche  die  heilige 
Schrift  verstehen ,  zog  sich  ihm  zuletzt  bis  zu  einer  einzigen  Persön- 
lichkeit zusammen,  und  diese  Persönlichkeit  war  Niemand  anderer,  als 
Luther  selbst  Er  und  Er  allein  war  der  berechtigte  und  unfehlbare 
Ausleger  des  Wortes  Gottes ;  seine  Ansicht  war  die  allein  wahre ;  wer 
nicht  so  dachte,  wie  er,  der  war  vom  Teufel  besessen'^).  Bekannt 
sind  seme  unausgesetzten  Schmähungen  gegen  die  „Sectirer^  seiner 


1)  De  seryo  arbitrio  (ed.  Neastadt  in  der  Pfalz,  1591),  c.  8.  pag.  14.  Res 
■cripturae  omnes  in  clarisBima  hice  positae  sunt  c.  63.  c.  66. 

2)  Ib.  c  8.  p.  18  sqq.  Si  de  interna  claritate  dixeris,  nollns  homo  nnum 
jota  in  Scriptora  yidet,  nisi  qni  spiritnm  Dei  habet  Si  de  externa,  nil  prorsos 
est  relictom  obscnrum  aut  ambignum.  c.  68. 

8)  Ib.  c  8.  p.  14.  Talibos  lanris  (diabolus  per  sophlstas)  a  legendis  sacris 
Bcripturis  bomines  abstermit,  nt  soas  pestes  ex  phflosopbia  in  ecdesia  faceret 
regnare.  —  4)  Ib.  c  68.  —  Q  Ib.  c  70.  p.  107, 
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Zeit,  welche  es  wagten,  in  einigen  Ponkten  von  aeinw  Lehre  abm» 
weichen,  oder  Folgerungen  aus  seinen  Principien  jni  ziehoi,  welche  er 
selbst  nicht  zugeben  wollta  Da  wirft  er  ihnen  vor,  dass  sie  die  hei- 
lige Schrift  ihrer  eigenen  Meinung  unterwürfen ,  sie  nach  ihrem  eige* 
neu  Sinne  auslegten,  wie  der  Papst');  gleich  als  ob  sie  damit  etwas 
anderes  gethan  hätten ,  als  was  er  selbst  der  Kirche  gegenüber  tbat, 
und  wozu  er  ihnen  theoretisch  die  Berechtigung  gegeben  hatte.  Und 
wenn  solche  Männer  sich  die  bescheidene  Bitte  erlaubten ,  er  möchte 
doch  wegen  einiger  unwesentlicher  Ldirsätze,  in  welchen  sie  von  ihm 
abwichen,  nicht  ein  so  gräuliches  Getöse  erhebeu  und  nicht  Alles  in 
Unordnung  bringen :  so  war  die  Antwort ,  welche  sie  erhielten,  diese : 
,,Er  wolle  und  müsse  Recht  haben  und  Recht  behalten,  und  wenn  auch 
darüber  Alles  zu  Grunde  ginge')/' 

Es  lässt  sich  leicht  denken ,  dass  diejmigen ,  welche  vor  Luther 
mit  der  Auslegung  der  heiligen  Schrift  und  mit  der  wissenschaftlichen 
Entwicklung  der  christlichen  Lehre  sich  beschäftigt  hatten,  so  weit  sie 
mit  seinen  Ansichten  nicht  in  Einklang  standen,  noch  schlechter  weg- 
kommen mussten,  als  seine  Zeitgenossen.  Auf  die  scholastischen  Theo- 
logen werden  von  Luther  ganze  Fluten  der  rohsten  und  pöbelhafte- 
sten Beschimpfungen  gehäuft,  so  dass  wir  sie  gar  nicht  wiedergeben 
mögen').  Sogar  die  heiligen  Väter  werden  von  LuÜier  nicht  geschont 
Wo  er  glaubt ,  dass  sie  mit  seinen  Ansichten  übexeinstimmen ,  da  ge^ 
braucht  er  sie  zur  Beweisführung  für  seine  Lehrsätze;  wo  er  sie  aber 
mit  seinen  Ansichten  nicht  in  Einklang  bringen  kann,  da  wird  ihnen  ohne 
Scheu  Irrthum  und  Missverständniss  vorgeworfen.  Ueberhanpt  hat  man 
sich  nach  seiner  Ansiebt  utn  die  Auct^rität  der  Väter  nicht  zu  kümmern ; 
was  in  deren  Schriften  dem  Worte  Gottes  widerstreitet,  —  und  dieses 
Wort  Gottes  ist  eben  die  lutherische  Lehre,  —  das  muss  abgewiesen 
und  verworfen  werden ;  denn  Christus  steht  höher  als  die  Auctorität 
der  Väter*).  Luther  scheut  sich  nicht,  zu  behaupte,  bald  nach  den 
Verfolgungen  seien  die  Christen  mehr  und  mehr  von  der  guten  Sitte 
und  in  Folge  dessen  auch  von  der  Wahrheit  abgefallen:  und  daher 
stammten  eben  die  vielen  Irrthümer  in  den  Schriften  der  Väter')« 
Wenn  Hieronymus  sagt,  dass  die  Jungfrauschaft  den  Himmel ,  die  Ehe 
die  Erde  bevölkere ,  so  nennt  er  diesen  Ausspruch  gottlos ,  sacrilegiach, 
blasphemisch ^) ;   des  Hieronymus  und  des  Origenes  „einfältige  und 


1)  Ib.  c  63.  —  9)  Comm.  in  ^.  ad  Gal.  fol.  2S0,  b. 

8)  Bekanntlich  b«geicbnet  Lather ,  um  nur  Ein  B^ispid  su  erwAhnea ,  €<MMi. 
in  ep.  ad  Gal.  foL  143,  b.  die  „Summa  aogtlica'^  dM  heil.  Tho»a«  als  „Summa 
diabolica. 

4)  De  senr.  arb.  c.  87.  p.  54.  Patrum  auctoritag  susqua  deque  facienda  eal» 
et  statala  perperam  lata,  qualia  simt  omnia  praeter  verbum  Dei  definita,  diriuD> 
penda  et  projicienda  sunt.    Christus  enim  Patrum  aactoritate  potior  est 

5)  Comm.  in  ep.  ad  GaL  fol.  9^0^  b-  -  6)  Df  senr.  arb.  e.  68  cC  c  1^  Ue« 
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Koherliehe^^  MetDimgen  in  der  Erklärung  der  heiligen  Schrift  weiss  er 
jcht  genng  zu  tadeln  ^ ;  ja  er  sagt  offen,  dass  EUeronymus  die  Hölle 
erdient  habe '). 

Man  würde  sieh  nnn  aber  sehr  täuschen,  wenn  man  annähme,  dass 
jüther,  indem  er  f&r  sich  allein  das  Prärogativ  einer  richtigen  Aus- 
Bgung  der  heiligen  Schrift  in  Anspruch  nimmt,  sich  in  seiner  Erklärung 
[es  Wortes  Gottes  etwa  auf  den  Standpunkt  der  Vernunft  und  Philoso- 
phie gestellt  und  so  diesen  Rechte  eingeräumt  hätte,  welche  ihnen  nicht 
:ebtlhren.  Im  Gegentheil,  von  Vernunft  und  Philosophie  will  Luther 
a  der  Theologie  durchaus  Nichts  wissen.  Die  Philosophie  muss  aus  der 
lieologie  gänzlich  ausgeschlossen  bleiben.  Gerade  dadurch,  meint 
jüther,  hätten  die  „Sophisten'^  Alles  verdorben,  dass  sie  die  Philo- 
ophie  mit  der  Theologie  vennengt ,  d.  i.  die  Begriffe  und  Lehrsätze 
ler  Philosophie  in  das  Geriet  der  Theologie  übergetragen  hätten.  Phi- 
OBophie  und  Theologie  stehen  in  ihren  Principien  und  Folgesätzen  in 
Widerspruch  mitemander ;  deshalb  müssen  sie  strenge  auseinander  ge- 
;chieden  werden ,  und  darf  die  erstere  nie  in  Berührung  kommen  mit 
ler  letztem  ^).  —  Der  tiefere  psychologische  Grund  von  dieser  Ansicht 
Liuther's  über  das  Verhältniss  zwischen  Philosophie  und  Theologie  wird 
ins  später  klar  werden ;  für  jetzt  haben  wir  vorläufig  nur  darauf  auf- 
oerksam  zu  machen ,  dass  Luther  schon  hier  ganz  und  gar  im  Flusse 
ler  damaligen  wissenschaftlichen  Zeitstromung  steht ;  denn  dem  Satze, 
lass  Vernunft  und  Offenbaiqmg,  Philosophie  und  Theologie  miteinan- 
ler  in  einem  Widerspruch  stehen,  sind  wir  im  Laufe  der  gegenwär- 
;igen  Epoche  schon  zu  wiederholtenmalen  begegnet  Aus  dem  Arabis- 
Dus  entsprungen,  von  den  Männern  der  Renaissance  neu  aufgefrischt, 
sieht  sich  dieser  Lehrsatz  auch  in  das  lutherische  System  herein ,  um 
n  demselben  seine  Rolle  zu  spielen. 

Doch  nun  ist  es  an  der  Zeit,  dass  wir  in  das  Innere  des  lutheri- 
MJhen  Systems  selbst  eintreten.  Wir  gehen  geradezu  auf  den  Mittel- 
punkt desselben  los,  um  von  diesem  Mittelpunkte  aus  dann  das  ganze 
System  in  das  rechte  Licht  zu  stellen.  Dieser  Mittelpunkt  ist,  wie 
)ereits  erwähnt,  die  Lehre  von  der  Rechtfertigung.  Diese  beruht  aber 
luf  der  Lehre  von  dem  Sündenfalle;  deshalb  müssen  wir  mit  diesem 
)eginnen. 

§.  106. 

Die  Scholastik  hatte  bisher  im  Einklänge  mit  der  kirchlichen 
Liehre  den  Satz  festg^alten,  dass  der  Mensch  durch  die  Sünde  zwar 
les  übematüriichen  Lebens  gänzlich  verlustig  gegangen  und  auch  in 
»einen  natürlichen  Kräften  tief  verwundet  worden  sei,  dass  aber  seine 
^atur  selbst  und  seine  natürlichen  Kräfte  dem  Wesen  nach  gut  und 


1)  Ib.  c   138.   —   2)  Ih.  c  219.  —  8)  Comm.  in  ep.  ad  Gal.  fol.  156,  a. 
oL  159,  a. 
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unversehrt  geblieben  seien,  weshalb  der  Maisch  auch  im  gefiükMA 
Zustande  noch  fähig  sei,  Wahres  zu  erkennen  und  natfirlich  gste 
Werke,  wenigstens  von  leichterer  Art,  zu  vollbringen.  In  diesem 
Sinne  haben  wir  sie  zu  verstehen,  wenn  sie  behaupteten,  dass  die  ^jn- 
turalia''  des  Menschen  auch  nach  der  Sünde  „integra''  geblieben  sden. 
Luther  dagegen  fasst  den  Begriff  des  „naturale''  anders ;  er  stellt  das 
„naturale''  im  Gegensatz  zum  „ spirituale '^  und  behauptet  dann,  das 
allerdings  die  „naturalia''  des  Men^hen  nach  der  Sünde  integra  geblid)« 
seien,  dass  aber  diese  „naturalia"  nur  darin  bestehen,  dass  der  Meosck 
als  solcher  auch  nach  der  Sünde  noch  im  Stande  sei,  etwa  ein  Haus  xi 
bauen ,  ein  Schiff  zu  leiten ,  eine  Magistratur  zu  verwalten  und  Über- 
haupt  solche  Werke  zu  thun,  welche  auf  das  äussere  Leben  Bezog 
haben ').  .  Betrachtet  man  dagegen  das  eigentlich  Geistige  im  Menscbei, 
so  verhält  sich  hier  die  Sache  gsaiz  anders.  Wird  nämlich  die  mensdkr 
liehe  Natur  so  aufgefasst,  wie  sie  das  Vermögen  in  sich  schtiesit 
Gott  und  die  Wahrheit  zu  erkennen  und  das  Gute  zu  thun ,  so  kau 
in  dieser  Beziehung  von  einer  Integrität  der  menschlichen  Nator  nad 
der  Sünde  nicht  mehr  die  Rede  sein.  Dieses  Geistige  ist  im  Menacha 
nicht  unversehrt  geblieben ;  es  ist  vielmehr  durch  die  Sünde  gäozlkk 
corrumpirt  und  ausgelöscht  worden ;  im  gefallenen  Menschen  ist  des- 
halb der  Verstand  vollständig  depravirt,  der  Wille  gänzlich  verbM; 
was  nur  immer  im  Verstände  ist ,  ist  Irrthum ,  was  nur  immer  de 
Wille  will ,  ist  bös ;  der  Mensch  kann  nichts  mehr  denken  noch  wol- 
len ,  was  nicht  gegen  Gott  ist  ^).  Auch  nicht  ein  Funke  des  Guten  i^ 
in  der  menschlichen  Natur  geblieben  "*).  Nur  Zweifelsucht ,  Unwiasa- 
heit,  Lrthum,  Misstrauen  und  Hass  gegen  Gott  wohnt  und  h^rsdit 
in  derselben  *).  Der  Mensch  ist  der  Art  verböst ,  dass  Bo^eit  und 
Sünde  ihm  zur  Natur  geworden  ist^).    Und  daher  ist  denn  auch  alles 


1)  Ib.  fol.  105,  b.  Naturalia  quidem  integra;  sed  qnae  naturaüa?  Qaod  hsm 
....  habet  yoluntatem ,  rationem,  liberum  arbitrium  et  poteatatem,  medücaai 
^omam ,  gabernandi  navem ,  gerendi  magisiratum  et  faciendi  alia  officia ,  qnt 
bomini  sunt  subjecta. 

2)  Ib.  1.  0.  Dico,  spiritualia  non  esse  integra,  sed  corrupta,  imo  per  pecca- 
tam  prorsus  exstincta  esse  in  homine,  ita  ut  nil  ibi  sit  nisi  intellectus  depraTat« 
et  voluntas  inimica  et  adversaria  Dei,  quae  nihil  cogitat,  qnam  ea,   quae  OMtn 

Deum  sunt Prorsns  samus  in  peccatis  submersi ,  qoidqoid  est  in  Tolimtate 

nostra ,  est  malom ;  quidquid  est  in  intellecta  nostro ,  est  error. 

8)  De  senr.  arb.  c.  216.  c.  218. 

4)  Comm.  in  ep.  ad  Gal.  fol.  S18,  b.  Natura  humana  adeo  cormpta  est  et  ii 
peccatis  submersa,  ut  plane  nihil  recte  de  Deo  cogitare  possit;  non  di]%it,  tei 
vehementer  odit  Deum... etc.  Melcmchthon^  Loc.  theoL  (ed.  Aug.  Yind.  1536.) 
c.  7.  p.  47. 

5)  De  serv.  arb.  c.  223.  In  ps  50.  Lutnm  illud,  ex  quo  Tasculom  hoc  fii^ 
coepit ,  damnabile  est ... .  Foetus  in  utero ,  antequam  nascimur  et  homines  em 
indpimuB,  peccatom  est. 
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ThoD  nnd  Lassen  des  gefallenen  Menschen  absolut  böse ,  und  kann 
auch  nicht  ein  Schatten  des  Guten  in  ihm  sich  vorfinden.  Die  gefal- 
lene Natur  ist  wie  ein  böser  Baum ,  welcher  nur  böse  Frucht  hervor- 
bringen kann^).  Auch  was  an  sich  gut  ist,  wird  dadurch,  dass  es 
ans  dieser  im  tiefsten  Grunde  verbösten  Natur  hervorgeht,  böse').  Alle 
Werke  des  Menschen  sind  demnach  böse,  und  zwar  gleich  böse,  mö- 
gen sie  auch  dem  Ai^scheine  nach  gut  sein^).  Die  Heiden  waren  nie 
weniger  gut,  als  wenn  sie  scheinbar  durch  Tugenden  sich  auszeichne- 
ten; ihre  höchsten  Tugenden  waren  der  Wahrheit  nach  böse,  gottlos 
und  sacrilegisch  ^).  Nur  zum  Sündigen  hat  der  gefallene  Mensch  noch 
Kraft ;  der  Satan  allein  herrscht  in  ihm  ^). 

Daraus  ergibt  sich  denn  nun  von  selbst  das  Wesen  der  Erbsünde. 
Die  Erbsünde  ist  nicht  blos  ein  Reat,  vermöge  dessen  der  Mensch  Gott 
missfällt  und  vor  ihm  strafwürdig  und  straffällig  ist ;  sondern  sie  ist 
eine  innere  Corruption  der  menschlichen  Natur,  welche  als  solche  stän- 
dig und  bleibend  ist,  und  eben  in  jener  innern  Verbösung  der  mensch- 
lichen Natur  besteht,  wie  selbe  durch  die  erste  Sünde  bewirkt  wor- 
den war*).  Es  handelt  sich  also  nur  mehr  um  die  Frage,  wie  denn* 
jene  mnere  Corruption  der  menschlichen  Natur,  welche  das  Wesen  der 
Erbsünde  bildet,  sich  im  Menschen  offenbart.  Diese  Frage  ist  dahin 
zu  beantworten ,  dass  jene  innere  Corruption  der  menschlichen  Natur 
sich  beth&tigt  und  offenbart  als  Concupiscenz.  Und  daraus  folgt  dann 
vriederum,  dass  diese  Concupiscenz  an  sich  und  ihrem  Wesen  nach 
böse  und  Sünde  sei  0,  und  dass  femer  das  Wesen  der  Erbsünde  ebenso 
gut  auch  in  diese  Concupiscenz  gesetzt  werden  könne,  weil  eben  die 
innere  Corruption  der  menschlichen  Natur  nur  in  dieser  Concupiscenz 
wirklich  und  wirksam  ist*).  Doch  hat  man  unter  Concupiscenz  nicht 
etwa  blos  die  Sinnlichkeit,  das  sinnliche  Gelüste  zu  verstehen,  in  so 
ferne  es  mit  dem  Gesetze  der  Vernunft  in  Widerstreit  tritt  und  da- 
gegen sich  auflehnt,  sondern  sie  befasst  überhaupt  alle  Lebenskräfte 


1)  Comm.  in  ep.  ad  Gal.  fol.  77,  a.  —  2)  Melanchthon,  Loc.  theol.  c.  7.  pag.  54,  ' 
8)  Comm.  in  ep.  ad  (hl  fol.  820,  a.    Non  credenti  non  solum  omnia  peccata 

moirtalla  sunt,  led  etiam  bona  opera  ipsios  peccata  sunt.    De  serv.  arb.  c.  185. 

c.  230.  c.  281. 

4)  De  senr.  arb.  c  189.  c  190.  —  6)  Ib.  c.  215.  c.  223.  c  181. 

6)  Melanchthon,  Loc;  tbeoL  c.  7.  p.  47.  Nos  igitur  sie  sentimus:  Peccatom 
^rigiuiB  non  tantom  esse  imputationem  seu  reatum,  sed  etiam  naturae  hamanae 
:;omiptionem ,  qna  fit,'  nt  non  possirnns  yere  obedire  legi  Dei  et  sine  peccato  esse. 
—  Yoco  autem  corraptionem  non  actum  äli^em ,  sed  pörpetuum  morbum . . .  etc. 

7)  Ib.  c  12.  p.  120.  Concupiscentia  est  sua  natura  peccatum  et  digna  morte. 

8)  Comm.  in  ep.  ad  Qal.  fol.  815,  a.  Quia  habetis  carnem,  et  eam  corrup- 
Am  concupiscentia,  quae  non  solum  excitat  in  vobis  peccatum,  sed  ipsum  pecca- 
axn  est ....  etc.  Melanchth, ,  L.  th.  c.  7.  p.  49.  Scholastid  concupiscentiam 
'acitint  poenam  peccati,  non  peccatum.  Nos  concupiscentiam  didmus  et  poenam 
»eccati  et  peccatum  in  nascentibus. 
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des  gefalleneD  Menschen ,  weil  eben  alle  ohne  Ausnahme  im  Qoer  it- 
thätigung  mit  dem  göttlichen  Gesetzi^  in  Widerstreit  stehen  and  it 
gegen  sich  erheben')* 

Diese  Erbsünde  nun ,  wie  sie  als  Concupiscenz  oder  Begiefliä- 
keit  in  unserer  Natur  vorhanden  und  mit  derselben  so  zu  sagen  Eik 
ist ,  ist  die  fruchtbare  Mutter  aller  persönlichen  Sünden.  Alle  Sfr 
den,  welche  der  Mensch  begeht,  sind  nur  die  Früchte  dieser  Eim 
Stammsünde  ^).  Und  sie  kann  als  die  Wurzel  alles  Bösen  nie  nabfA 
bar,  nie  mtissig  sein.  Besttadig  treibt  sie  im  gefallenen  Menschea  it 
Frucht  jener  persönlichen  Sünden  hervor,  mit  denen  der  Mensch  sd 
befleckt^).  Und  wie  sie  selbst  den  Mischen  der  ewigen  Yen!» 
mung  würdig  macht,  so  sind  auch  alle  Sünden,  welche  aus  dieser  Wr 
zel  entspringen ,  ohne  Ausnahme  schwere  oder  Todsünden ;  deno  w 
der  Wurzel ,  das  muss  auch  der  Frucht  eigen  sein  *).  Jede  Sünde  tf 
daher  schwere  Sünde;  eine  sogenannte  läsliche  Sünde  gibt  es  nidit'^ 
Und  da  alle  Handlungen  des  Menschen  insgesammt  sündhaft  sind,  » 
verläuft  das  ganze  Leben  des  ge&llenen  Menschen  in  einer  nnooteffh«' 
ebenen  Reihe  von  Todsünden;  sein  gesammtes  Thun  und  Lassen  ist« 
Natur  aus  eine  stetige  Kette  von  todeswürdigen  Beleidigungen  and  Vo- 
höhnungen  Gottes ;  von  der  Begierlichkeit  gänzlich  verschlangen  ist  & 
menschliche  Natur  in  der  That  eine  Cloake,  welche  nur  Schlamm  b^ 
Unrath  zu  Tage  fördern  kann  ^)« 

Betrachten  wir  nun  diese  Lehre  vom  Sündenfalle  und  dessen  Foiia 
näher ,  so  kann  es  uns  nicht  entgehen ,  dass  dieselbe  aui  eine  Van» 
Setzung  sich  gründet,  welche  für  das  ganze  innere  W^sen  des  Luther* 
sehen  Lehrsystems  von  der  höchsten  Bedeutung  ist.  Es  ist  dieseii» 
Voraussetzung ,  dass  jene  ursprüngliche  Gerechtigkeit  ( jostitia  c6^ 
nalis),  mit  welcher  der  erste  Mensch  nach  der  Lehre  des  Gliriat» 
thums  ausgerüstet  war,  nicht  ein  übernatürliches  Gnadengeschenk  (k^ 
tes,  sondern  vielmehr  etwas  dem  Menschen  als  solchem  natOrliches  nr 
Ausdrücklich  wird  von  Luther  dieser  Lehrsatz  aufgestellt  und 


1)  Comm.  in  ep.  ad  Gal.  fol.  815,  a. 

2)  Luthers  Werke,  Wittenberg,  Th.  III.  1151.  S.  835.  Und  möcht  aodi  tiä 
eine  ErzsOnde  oder  HauptsQnde  genannt  werden,  deshalb,  dass  sie  nic^  ä 
Sünde  ist,  die  da  gethan  wird  als  eine  andere,  sondern  sie  ist's  allein,  die  lät 
andern  Sünden  thut  und  treibet,  von  welcher  alle  andern  Sünden  ,hflrkaMtf% 
und  Nichts  anders  denn  nur  Früchte  dieser  Erbsünde  oder  Erzsünde.  Mäüeri 
Symbolik,  S.  72.  Mel,  L.  th.  c.  7.  p.  54.  Peccatum  actuale  significat  frnctDS  ^ 
tiosae  naturae. 

3)  Ib.  c.  12.  p.  126.  Concnpiscentia  non  est  otiosa,  sed  perpetoo  parit  ^ 
tiosos  affectos.  —  4)  (b.  p.  155  sq.  Sicnt  autem  non  est  extennandoa  ipat  ma* 
bus  ( peccati  originalis ) ,  ita  nee  hi  affectus  levia  yitia  dici  debent,  sed  etiaa  sai 
sua  natura  peccata  mortalia,  sicut  ipsum  peccatum  originis. 

5)  Comm.  in  ep.  ad  Gal.  fol  820,  ai  —  6)  Md.,  L.  tb.  p.  160« 
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kftlten^)«  Dnd  in  der  Thut,  nur  unter  der  YorauMetznng  dieses  Lehr- 
satzes hat  seine  Ansicht  von  dem  Sfindenfalle  und  dessen  Folgen  einen 
Simt  War  nämlich  die  ursprüngliche  Gerechtigkeit  des  ersten  Men- 
selien  etwas  Uebematürlicbes,  dann  schloss  der  Verlust  derselben  kei- 
neswegs die  Cormption  der  mi»schlichra  Natur  als  solcher  in  sich; 
war  sie  dagegen  etwas  Natürliches ,  d.  h.  in  der  menschliche  Natur 
als  solcher  Gegebenes :  dann  kann  der  Verlust  «derselben  nur  gedacht 
werden  als  eine  innere  Cormption  der  menschlichen  Natur  selbst  Die 
Lehre  Luthers  von  dem  Wesen  der  Erbsünde  als  einer  innem  Gorruption 
und  Verbftsung  der  menschlichen  Natur  selbst  ist  dann  logisch  gerecht- 
fertigt Der  Satz  der  Scholastiker:  ^mansisse  integra  naturalia'*  hat 
dann,  wenn  er  im  Sinne  der  Scholastiker  selbst  gefasst  wird,  keine 
Wahrheit  mehr*). 

Aber  nun  fragt  es  sich  weiter :  wie  kommt  denn  Luther  dazu,  die 
ursprüngliche  Gerechtigkeit  und  Heiligkeit  des  ersten  Menschen  als 
etwas  rein  natürliches  zu  betrachten  ?  —  Um  diese  Frage  au  beant- 
worten, müssen  wir  uns  an  das  erinnern,  was  wir  schon  oben  über 
den  Unterschied  bemerkt  haben,  welchen  Luther  zwischen  dem  „na- 
turale** und  „ q[>irituale ^  im  Menschen  setzt.  Das  „naturale^  in  der 
menschlichen  Natur  besteht  nftmlich  darin ,  dass  der  Mensch  vermöge 
seiner  natürlichen  Seelenkräfte  befähigt  ist,  die  auf  das  äussere  Leben 
bezüglichen  Erkenntnisse  sich  zu  verschaffen  und  für  die  Interessen 
dieses  äussern  Lebens  zu  wirken ;  das  ^spirituale^'  in  der  menschlichen 
Nator  dagegen  Ibesteht  darin,  dass  der  Mensch  befähigt  ist,  Gott  zu 
erkenne,  die  göttiichen  imd  religiösen  Wahrtieiten  sich  anzueignen, 
das  sittlich  Gute  zu  thun,  und  so  überhaupt  in  einem  hohem  idealen 
Lebenskreise  sich  zu  bewegen.  Verhält  sich  dieses  also,  dann  Hegt 
oflkBnbar  die  Frage  nahe :  Wurzelt  dieses  höhere,  geistige  Vermögen  im 
Menschen  in  demselben  Princip ,  wie  das  natürliche  Vermögen  ?  oder 
entsprechen  den  beiden  Vermögen  in  der  menschlichen  Natur  auch 
zwei  von  einander  reid  verschiedene  Prindpien  ? 

Den  Schlüssel  zur  Erledigung  dieser  Frage  finden  wir  In  der  Art 
und  Wdse ,  wie  Luther  in  seinen  Schriften  den  Unterschied ,  welchen 
der  Apostel  zwischen  „ Geist "^  und  „Fleisch^'  (Spiritus  et  oaro)  im 
Menschen  setzt,  aoffitsst  Unter  „Fleisch^  ist  nämlich  nach  Luther 
nicht  etwa  d^r  Mensch  zu  denken,  wie  und  in  so  ferne  er  sich  in  seinem 
Thun  und  Lassen  von  der  Sinnlichkeit  beherrschen  lässt,  sondern 
„  Fleisch  ^^  ist  der  ganze  natürlicJie  Mensch  mit  allen  seinen  sinnlichen 

>■  I  I  I    1 1 1    Hl       1 1  Uli  I Hl    I 

1)  In  CtaM..e.  S.  (0|^  e4  Jm*  tom.  1.  p.  88.)  Qaare  lUlaamm,  joilitkM 
i^Mi  «iw  qaoddMi  domun,  qii»4  ab  extra  aoetderet,  teparaitimqaa  ab  hooyait 
natura;  «ed  IU«e  vetre  nataralmui  ut  oatorae  Adae  esset,  dlügere  Deom»  cre« 
dere  Deo>  (xtgootcMre  Deom,  elc 

2)  Ib.  1<  Cr  Haeo  prQbaal,  jasiitian  ette  de  natura  hominis;  ea  aateai  pet 
peccatom  amissa,  non  mansisie  iategra  lalwraKs,  nt  ßchelastki  daUreal« 
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und  geistigen  Eräften.^AIle,  aach  die  vornehmsten  Kräfte,  welche  dem 
natürlichen  Menschen  als  solchem  eigen  sind ,  fallen  unter  den  Begriff 
des  „Fleisches/'  weil  and  in  so  ferne  sie  eben  dem  natürlichen  Menschen 
als  solchem  angehören ,  und  ebenso  auch  alles  Thun  und  Lassen  des 
Menschen ,  in  so  ferne  es  aus  jenen  natürlichen  Kräften  entspringt  *>. 
Daraus  folgt,  dass  in  dem  rein  natürlichen  Menschen  für  das  Geistige 
kein  Princip  mehr  übrig  bleibt.    Das  Geistige  setzt  somit  im  Menschen 
ein  eigenes  Princip  voraus,   welches  als  solches  von  dem  rein  natfir- 
lichen  Princip  in  der  menschlichen  Natur  real  verschieden  ist    Der 
„Geist''  ist  im  Menschen  der  Sache  nach  verschieden  von  dem  „Fleische." 
Der  „Geist"  ist  das  Göttliche  im  Menschen,  weil  er  in  Gott  und  für 
Gott  lebt;  das  „Fleisch"  dagegen  ist  das  Natürliche  im  Menschen, 
weil  und  in  so  ferne  es  nur  im  natürlichen  Leben  nach  Ericeontniss 
und  Wille  sich  bewegt. 

Und  so  besteht  denn  die  menschliche  Natur  als  Ganzes  goiom- 
men  aus  zwei  wesentlichen  Bestandtheilen,  aus  dem  natürlichen  Theile, 
welcher  als  solcher  „Fleisch,"  und  aus  einem  höhern  göttlichen  Theile, 
welcher  als  solcher  „Geist''  genannt  wird.  Beide  Principien  gehören 
in  gleicher  Weise  zum  Ganzen  der  menschlichen  Natur,  und  sie  ist 
als  solche  nur  dann  vollständig  das,  was  sie  sein  soll,  wenn  beide 
Bestandtheile  miteinwder  verbunden  sind.  Und  daraus  ergibt  sich 
denn  nun  von  selbst  die  Antwort  auf  die  oben  gestellte  Frage,  wie 
denn  Luther  die  ursprüngliche  Heiligkeit  und  Gerechtigkdt  des  ersten 
Menschen  als  etwas  Natürliches  betrachten  konnte.  Die  Gerechtigkeit 
und  Heiligkeit  des  Menschen  beruht  nämlich  gerade  auf  dem  höheren 
geistigen  Princip  in  Ihm,  weil  dieses  allein  es  ist,  wodurch  der  Mensch 
die  Fähigkeit  hat,  Gott  zu  erkennen  und  ihn  zu  lieben.  Und  da  nun 
dieses  geistige  Princip  zum  Ganz^  der  menschlichen  Natur  gehört, 
so  muss  auch  die  Heiligkeit  und  Gerechtigkeit  des  ersten  Menschen 
als  etwas  ihm  Natürliches  betrachtet  werden. 

So  erklärt  sich  denn  nun  alles  Uebrige  von  selbst  Wenn  der 
Mensch  durch  die  Sünde  die  ursprüngliche  Gerechtigkeit  und  Heilig- 
keit verlor,  so  ist  dieser  Verlust  eben  nur  dadurch  denkbar,  dass  der 
Mensch  des  hohem  Bestandtheiles  seiner  Natur,  des  Geistes  n&mlich 
oder  des  Göttlichen  in  ihm  verlustig  ging.  So  wurde  in  der  That  in 
Folge  der  Sünde  die  menschliche  Natur  innerlich  verstünunelt  und  cor- 
rumpirt,  eben  weil  sie  ihres  hohem  Theiles,  des  Geistes,  beraubt 


1)  Ck)miD.  in  ep.  ad  GaL  fol  86,  a.  Caro  significat  totam  natoram  hominia 
com  raUone  et  omnibns  yiribus  suis.  foL  180,  a.  Qcddqaid  ergo  opthnum  ac 
praestantissimom  est  in  homine,  Paulus  vocat  carnem,  h.  e.  summam  Bapientiam 
rationis  et  ipsam  justitiam  legis.  foL  236,  a.  Caoo  est,  quidquid  est  in  homlne, 
complectendo  omncs  tres  potentias  animae,  Yoluntatem  concnpiscibilem  vel  irasd- 
bilem  et  intellectum.  fol.  130,  a.  Caro  est,  quidquid  in  nobis  geritur  seeondum 
camem  extra  spiritum.    De  serv.  arb.  c.  187.  c.  188* 
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wurde ,  und  man  kann  mit  Recht  sagen ,  dass  der  Mensch  in  Folge 
der  Sttnde  vollständig  dem  „Fleische'^  anheim  gefallen  sei.  Nur  drängt 
sich  noch  die  Frage  auf,  wie  es  denn  komme,  dass  der  Mensch,  in- 
dem er  in  Folge  der  Sünde  ganz  dem  Fleische  anheim  fiel,  auch  ganz 
und  von  Grund  aus  verbdst  wurde,  so  dass  auch  nicht  mehr  ein  Schat- 
ten des  Guten  in  ihm  sich  vorfindet. 

Diese  Frage  ist  zwar  theil weise  schon  dadurch  beantwortet,  dass 
eben  nur  der  Geist  das  Princip  des  Guten  im  Menschen  ist,  weshalb, 
wenn  der  Geist  verloren  ist,  auch  nichts  mehr  Gutes  im  Menschen 
sein  kann.  Aber  dass  der  Mensch  in  Folge  des  Verlustes  des  Geistes 
derart  positiv  böse  geworden  ist,  dass  er  nur  mehr  TodsQnden  aus 
sich  erzeugen  kann,  und  in  allen  seinen  Werken  tödtlich  sündigt,  iat 
-damit  wenigstes  noch  nicht  hinreichend  erklärt.  Allein  Luther  lässt 
uns  hierüber  nicht  im  Unklaren.  Er  nimmt  zwischen  Geist  und  Fleisch 
im  Menschen  einen  wesentlichen  ethischen  Gegensatz  an.  Wir  trennen, 
sagt  er,  Geist  und  Fleisch  von  einander  als  zwei  einander  in  allweg 
widerstreitende  Dinge ').  £s  sind  daher  zwei  einander  ganz  entgegen- 
gesetzte Führer  in  uns ,  der  Geist  imd  das  Fleisch ').  Der  eine  hat 
seine  Richtung  wesentlich  auf  das  Gute ,  der  andere  wesentlich  auf  das 
BöseO-  i^  Geiste  lebt  der  Mensch  in  Gott  und  für  Gott;  das  Fleisch 
dagegen  kann  Nichts  denken ,  reden  oder  thun ,  was  nicht  gegen  Gott 
und  für  den  Teufel  wäre^).  Die  Sünde  kann  daher  nicht  aufhören,  so 
lange  das  Fleisch  da  ist ,  denn  dieses  ist  seiner  Natur  nach  sündhaft 
und  böse*).      « 

So  ist  denn  die  menschliche  Natur  wesentlich  in  einem  innem  ethi- 
schen Antagonismus  befangen,  und  es  wäre  Aufgabe  des  ersten  Men- 
schen gewesen,  diesen  Antagonismus  in  einem  gewissen  Grade  auszu- 
gleichen und  zwar  dadurch,  dass  er  im  Geiste  lebend  durch  den  Geist 
das  Fleisch  unteijocht  hätte.  Da  er  aber  dieses  verschmähte  und  dem 
Fleische  folgte,  so  ging  er  des  Geistes  verlustig  und  kam  so  ganz 
unter  die  Herrschaft  des  Fleisches.  Und  da  dieses  das  böse  Princip 
in  ihm  ist,  so  muss  nun  nothwendig  all  sein  Thun  und  Lassen,  weil 
und  in  ßo  ferne  es  insgesammt  nur  aus  dem  Fleische  entspringt,  böse 


1)  De  serv.  arb.  c  19'.  Nos  separamus  caraem  et  sptritom  tanqaam  rei 
repugnantes.  —  2)  Comm.  in  ep.  ad  Gal.  fol.  814,  a.  Duo  contrarü  duces  sunt 
in  nobis:  Spiritus  et  caro.  — •  8)  Ib.  foi.^815,  b.    De  senr.  arb.  c  190. 

4)  ComnL  in  ep.  ad  Gal.  fol.  76,  b.  Carnem  nihil  posse  cogitare,  loqui  et 
ÜMere,  nisi  contra  Denm  pro  diabolo. 

6)  Sermon  Ober  die  Taufe  (Witt.  Ansg.  Bd.  10,  2692  ff.).  Die  Sünde  iOret 
nicht  ganz  auf,  dieweil  dieser  Leib  lebet,  der  so  ganz  in  Sünden  empfangen,  dosB 
Sünde  seine  ganze  Natur  ist.  £s  ist  wohl  wahr ,  ein  Mensch ,  so  er  ans  der 
Taufe  kömpt,  ist  rein,  ganz  unschuldig,  ohne  Sünde.  Die  verstehen  es  aber 
nicht  recht,  die  meinen,  es  sei  gar  keine  Sünde  mehr  da;  denn  man  soll  wiiseni 
dast  unser  Leib ,  dieweil  er  hie  lebet ,  natürlich  böse  und  sündhaft  ist.  - 
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sein.  Das  Fleisch,  in  der  Begierlichkeit  wiricsam,  kann  nur 
Böseu  sich  bethätigeo  und  mu8$  sich  in  demselben  bethAtigeB,  weil « 
als  lebendes  Princip  nicht  unwirksam  sein  kann.  Daher  das  voltetiih 
dige  Versunkensein  des  Menschen  im  Bösen  in  Folge  der  Sünden 

Halten  wir  hier  inne  und  vergleichen  wir  die  bisher  entwid[dta 
Lehrsätze  des  lutherischen  Lehrsystems  mit  den  Ideen,  welche  vk  ■ 
der  neuplatonischen  und  cabbalistischen  Theosophie  bisher  begegnet 
sind ,  so  kann  uns  die  durchgängige  Uebereinstimmnng  beider  rnkm- 
ander  unmöglich  entgehen.  Alle  Neuplatoniker  und  Cabbalisten  uila- 
schieden  in  der  menschlichen  Natur  ein  doppeltes  Element»  daagöttUchi 
und  das  natürliche,  den  Geist  (mens)  und  die  blos  empirisch  Teivtaf- 
ti^  Natur.  Alle  nahmen  sie  an ,  dass  der  Qeist  (mens)  zwar  göWkifs 
Natur  sei,  aber  doch  zur  Integrität  der  menschlichen  Natur  gehöre ;  aDe 
hielten  daran  fest,  dass  das  Göttliche,  der  Geist  im  Menachen,  da 
Irrthums  und  der  Sünde  unfähig  sei,  und  dass  der  Mensch  nur  mtcr 
der  Bedingung  von  der  Sünde  frei  bleibe ,  wenn  er  nach  diesem  Ödste 
und  in  demselben  lebt  und  wirkt ;  Alle  lehrten  demgemfiss,  daas  wen 
der  Mensch  des  göttlichen  Princips,  des  Geistes,  yerlostig  gehe,  er  ii 
Folge  dessen  ganz  dem  Irrthum  und  der  Sünde  yerfallem  aeL  Wir 
können  daher  keinen  Augenblick  darüber  im  Zweifel  sein ,  dass  Ls- 
thers  Lehre  schon  nach  diesen  ihren  wesentlichen  Grundlagen,  wekk 
wir  bisher  kennen  gelernt  haben,  Nichts  weiter  ist,  als  eine  Eefin- 
duction  der  cabbalistischen  und  neuplatoniachen  Tbeosophio,  gekkiU 
in  eine  dogmatische  Form.  Die  Originalität ,  auf  welche  Lrtither  sick 
so  viel  zu  Gute  tbut,  schwindet  uns  ßchon  hier  in  Nichts  zossohmb. 
Aber  eben  dadurch,  dass  die  cabbalistischen  Ideen  hier  ein  dogmati- 
sches Gewand  annehmen ,  erhalten  sie  wieder  ganz  jene  Färb«ag»  mä 
welcher  sie  in  den  ersten  Jahrhunderten  des  Ghristenthums  aufgetretei 
waren.  Schon  die  valentinianischen  GnosUker  unterschieden»  wie  Ls- 
ther,  im  Menschen  zwischen  „Geist''  und  « Fleisch''  und  behauptetei, 
dass  der  fleischliche  Mensch  als  solcher,  so  ferne  er  ntolich  da 
„Geist''  nicht  besitzt,  für  schlechterdings  böse  gehalten  werden  mfiasa 
Und  wie  bei  Luther  die  Begierlichkeit  als  weesentlich  böse  u^  ah 
Princip  alles  Bösen  im  Jdenschen  auftritt,  so  hat  sich  auch  da 
Manichäismus  auf  diesen  Grundsatz  gestützt  und  ihn  seiner  ganzes 
firtösungs-  und  Sittenlehre  zu  Grunde  gelegt*).  Sehen  wir  jedoch 
auch  hievon  ab,  so  steht  wenigstens  so  viel  schon  jetzt  fest^  dass 
liUthers  System,  rein  wissenschaftlich  betrachtet,  mitten  in  der  Strö- 
mung seiner  Zeit  steht  und  sich  nur  der  Fonm,  nicht  dem  Inhalts 
nach  Yon  den  gangbaren  philosophischen  Systemen  der  gegenwftrtige& 
Periode  nnterscheidet  Wir  werden  solches  im  weitem  Verlaufe  «ose- 
rer  Darstellung  noch  in  höherm  Grade  bestätigt  finden. 


i)  Vgl.  meine  Geachichte  der  PhlL  der  p^tristischei^  ^t,  &  59  4  S-  89  ft 
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Gehen  wir  nun  nach  den  bisher  entwickelten  Voraussetzungen  tnf 
jenen  Tbeil  der  lutherischen  Lehre  über,  welchen  Luther  selbst  als 
den  Mittelpunkt  seines  ganzen  Systems  bezeichnet^):  auf  die  Lehre 
von  der  Bechtfertigung*  Hier  begegnet  uns  die  berühmte  Unterscheid' 
düng  Luthers  zwischen  activer  und  passiver  Gerechtigkeit,  und  auf  diese 
Unterscheidung  gegründet  der  Lehrsatz ,  dass  die  Gerechtigkeit  des 
Menschen  vor  Gott  keine  active,  sondern  wesentlich  em%  passive  sei 
Wie  haben  wir  dieses  zu  verstehen? 

§.  107. 

Im  Anschluss  an  die  Lehre  der  Kirche  hatte  die  christliche  Scho- 
lastik bisher  an  dem  Princip  festgehalten,   dass  die  christliche  Ge- 
rechtigkeit zunächst  zwar  durch  die  göttliche  Gnade  bedingt  sei,  dass 
aber  auch  die  freie  Thätigkeit  des  Menschen  daran  ihren  Antheil  habe, 
in  so  ferne  nämlich  blos  unter  der  Bedingung  der  freien  Mitwirkung 
des  Menschen  mit  der  göttlichen  Gnade  die  Rechtfertigung  des  Men- 
schen zu  Stande  komme.    Das  nun  nennt  Luther  die  active  Gerechtig- 
keit, und  diese  verwirft  er.    Eine  solche  active  Gerechtigkeit,  nach 
welcher  der  Mensch  durch  sein  eigenes  Thun  gerecht  wird  und  gerecht 
ist ,  kann  nur  statthaben  im  äusseriichen  bürgerlichen  Leben ;   wo  es 
sich  dagegen  um  das  innere,  höhere  Leben  handelt,  da  kann  sie  kerne 
Stelle  finden.    Die  christliche  Gerechtigkeit  ist  vielmehr  wesentlich  eine 
passive;  d.  h.  sie  ist  ausschliesslich  das  Werk  Gottes;   der  Mensch 
verhält  sich  dabei  rein  leidend.    Der  Mensch  wirkt  dazu  durchaus 
Nichts;  er  empfängt  nur;  Gott  allein  ist  es,  .welcher  m  der  Rechtfer- 
tigung des  Menschen  wirksam  ist,  und  der  Mensch  ist  dabei  nur  in 
so  weit  betheiligt,  als  er  sich  dieser  Wirksamkeit  Gottes  gegenüber 
empfangend,  leidend  verhält  ^).    Wie  die  Erde  den  Regen  nicht  erzeugt, 
sondern  nur  empfängt,  so  können  auch  wir  die  christliche  Gerechtig- 
keit in  keiner  Weise  uns  verschaffen ;  wir  können  sie  nur  empfangen'). 
Es  gibt  sohin  weder  eine  Disposition  zur  Rechtfertigung,  noch  eine 
active  fietheiligung  des  Menschen  an  derselben :  all  dieses  ist  blos 
Erfindung  der  „  Justitiarier,'^  „welche  schlechter  sind  als  Hurer  und 
öffentliche  Sünder  *).'' 

Unstreitig  st^t  diese  Lehre  mit  den  höchsten  Obersätzen  des  la- 
therischen  Systems  im  Einklang.    Denn  ist  der  Mensch  durch  die 
Sünde  in  der  Weise  cormmpirt  worden,  dass  all  sem  Thun,  eben  weil; 
es  das  seinige  ist,  wesentlich  böse  ist,  dann  kann  von  einer  Mitwir-' 


1)  Comm.  in  ep.  ad  GaL  fol.  106,  b.  fol.  188,  b. 

2)  Ib.  fo].  2,  a.    Justitia  €dei  est  juititia  mere  passiva.    Ibi  enlm  mhü  0pe« 
ramar....  aed  tantom  recipimas  et  patimnr  aliom  operantem  In  nobit,  icUkMt 
Deum.    fol.  241,  a.    Nostnun  agere  est  pati  operantem  In  nobia  Deoni*    De  ter?.  • 
ad),  c.  180.  —  8)  Coma.  in  ep.  ad  Gal.  IbL  2,  b,  ^  4)  Ib.  f6L  4^  a.  ^ 
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kung  desselben  zur  Rechtfertigung  schlechterdings  nicht  mehr  die  Rede 
sein.  Aber  wir  sehen  auch ,  wie  enge  Luther  auch  hier  wiederum  ao 
seine  Vorgänger  sich  anschliesst.  In  der  Cabbalah  sind  wir  ja  gleich- 
falls dem  Satze  begegnet,  dass  der  Mensch  der  entsündigenden  Ein- 
wirkung des  Maschiah  gegenüber  rein  leidend  sich  verhalten  müsse. 
Und  die  „  deutschen  Mystiker,  '^  auf  welche  Luther  grosse  Stücke  hält, 
haben  sich  diesem  aftermystischen  Lehrsatze  der  Cabbalah  gleichfalls 
unbedingt  angeschlossen.  So  ist  auch  dieser  Grundsatz,  welchen  Lu- 
ther seiner  ganzen  Rechtfertigungslehre  zu  Grunde  legt,  nur  die  Re- 
production  einer  cabbalistisch-  mystischen  Idee  und  kann  auf  Origina- 
lit&t  auch  nicht  den  leisesten  Anspruch  machen. 

Aber  nun  fragt  es  sich  weiter ,  wie  denn  diese  passive  Rechtfer- 
tigung des  Menschen  vor  sich  gehe.  Luther  unterscheidet  in  diesem 
Processe  ein  doppeltes  Moment,  ein  suhjeäives  und  ein  ohjectives. 

Wenden  wir  uns  zuerst  zu  dem  subjediven  Momente,  so  wird  uns 
nach  seiner  Lehre  die  christliche  Gerechtigkeit  eigen  durch  den  Glau- 
ben  allein,  mit  Ausschluss  der  Liebe  und  der  Werke').  Durch  die 
Werke  wird  die  Sünde  nicht  aufgehoben,  sondern  nur  vergrössert ') ; 
Gott  versöhnen  wollen  durch  Werke,  wäre  ebenso  viel,  als  ihn  durch 
Sünden  sich  geneigt  machen  wollen  ^) ;  der  Glaube  allein  ist  es ,  wel- 
cher den  Zorn  Gottes  besänftigt,  der  Glaube  allein,  ohne  die  Liebe, 
rechtfertigt*).  — Aber  was  ist  dieser  Glaube? 

Der  Glaube,  welcher  rechtfertigt,  ist  nach  Luther  nicht  ein  Für- 
wahrhalten  des  Offenbarungsinhaltes  auf  die  Auetoritat  Gottes  hin, 
sondern  er  ist  vielmehr  eine  feste  Zuversicht  (fiducia),  dass  uns  Gott 
ohne  all  unser  VerdiensC,  blos  wegen  des  Verdienstes  Christi,  unsere 
Sünden  verziehen  und  uns  in  Gnaden  aufgenommen  habe*).  Dieser 
Glaube  schliesst  zwar  die  Erkenntniss  Christi  und  seiner  Lehre  ein; 
aber  nur  in  so  fem,  als  er  ohne  diese  Erkenntniss  nicht  möglich 
wäre  ^).  Er  selbst  jedoch  ist  davon  wesentlich  verschieden.  Der  Mensch 
muss  in  sich  die  vollkommene,  unverbrüchliche  Gewissheit  tragen,  dass 
er  ohne,  ja  wider  sein  Verdienst,  allein  wegen  Christus,  vor  Gott  ge- 
rechtfertigt dastehe:  das  ist  der  Glaube,  und  in  diesem  Glauben  ist 
er  dann  auch  schon  gerecht^}.    Daher  liegt  In  diesem  Glauben  der 


1)  ib.  fo].  4,  a.  fol.  55,  a.  —  2)  Ib.  foL  15,  b.  Operibqs  non  toUitur  peccatun, 
$9d  potios  augetur.  —  8)  Ib.  fol.  77,  a.  —  4)  Ib.  foL  88,  b  sqq.  foL  159,  b  sqq. 
fpl.  164,  a. 

5)  Melanchthon^  Loc.  theo],  c.  7.  p.  54.  Fides  Bignificat  fiduciani  misericor- 
diae  promissae  propter  Christnm.  c.  11.  p.  121.  —  p.  225.  Fides  est  fidada,  qua 
credit  unusqnisque  sibi  remitti  peccata  propter  Cbristum  gratis. 

6)  Ib.  c.  11.  p.  112.  ^  7)  Gomm.  in  ep.  ad  Gal.  fol.  226,  a.  Omaino  nos 
oerto  statuere  oportet,  quod  smnus  in  gratia,  quod  placeamus  Deo  propter  Chri- 
itoBi.  Mel,  L.  th.  c  11«  Mens  statuere  debet,  remitti  sibi  gratis  propter  Chri* 
Itom  per  misericordianiy  non  propter  dignitatem  contntionia,  dilectionisautalionai 
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sflsseste  Trost  des  Gewissens,  weil  er  selbst  die  Gewissheit  der  Recht- 
fertigung ist'),  während  dagegen  die  Ungewissheit ,  in  welcher  die 
„Sophisten''  den  Menschen  über  seine  Rechtfertigung  yor  Gott  belas- 
sen, die  höchste  Pein  des  Gewissens  ist^).  Dieser  Glaube  ist  also 
das,  was  man  formale  Gerechtigkeit  nennt,  nicht  die  Liebe ^). 

Verhält  es  sich  also  mit  dem  subjectiven  Momente  im  Processe  der 
Rechtfertigung,  so  besteht  dagegen  das  objeäive  Moment  in  demsel- 
ben darin,  dass  dem  Menschen  auf  den  Glauben  hin  von  Gott  die 
Grerechtigkeit  Christi  als  die  seinige  etAgerechnet  wird.  Wenn  nämlich 
der  Mensch  die  feste  Zuversicht  hat,  dass  er  vor  Gott  wegen  Christus 
gerecht  sei,  so  ist  er  wirklich  gerecht;  aber  er  ist  es  blos  deshalb, 
weil  ihm  Gott  auf  jene  feste  Zuversicht  hin  die  Gerechtigkdt  Christi 
so  zurechnet,  als  wäre  sie  die  seinige,  und  ihn  durch  diese  Zurech- 
nung als  gerecht  hinstellt*).  Der  Glaube  mag  daher  im  Menschen  im- 
merhin unvollkommen  sein;  aber  die  ihm  folgende  Zurechnung  der 
Gerechtigkeit  Christi  von  Seite  Gottes  ergänzt  das,  was  ihm  an  Voll- 
kommenheit abgeht ').  Der  Glaube  ist  somit  das  Organ  der  Rechtfer- 
tigung^), die  Rechtfertigung  selbst  aber  ist  die  Imputation  der  Ge- 
rechtigkeit Christi  Ol  und  eben  deshalb,  weil  sie  dieses  ist,  ist  sie 
nicht  eine  Gerechtmachung,  sondern  blos  eine  Gerechterklärung*).  Sie 
schliesst  in  sich  ein  die  Vergebung  der  Sünden  und  die  Wiederan- 
nahme des  Menschen  zum  ewigen  Leben  ^) ;  aber  sie  ist  keine  innere 
Umgestaltung  oder  Neuschaffung  des  Menschen  durch  die  Gnade;  sie 
ist  nur  eine  äussere  Gerechterklärung  und  bleibt  auch  dem  Menschen 
immer  äusserlich ;  im  Menschen  ist  nur  der  Glaube  ^°).  Nur  in  so  fem 
kann  die  Rechtfertigung  Gnade  genannt  werden,  als  sie  ein  freier  Act 
der  göttlichen  Erbarmung  isf ). 

operom.  Com  hoc  modo  fide  se  mens  erigit,  donantur  remissio  peccatorum  et 
recondliatio. 

1)  Ib.  p  176.  —  2)  Ib.  p.  181  sq.  —  8)  Comm.  in  ep.  ad  Cktl.  fol.  79,  a. 
Haec  fides  est  formalis  justitia,  propter  quam  homo  jastificatur,  non  propter  ca- 
ritatem.  fol.  55,  a.  —  4)  Ib.  fol.  60,  b.  Qai  fuerit  inventus  com  fiducia  appre- 
bensi  Christi  in  corde,  illum  repatat  Dens  justnm. 

5)  Ib.  fol.  137,  b.  Justitia  christiana  duabas  rebus  cons^at,  fide  et  imputatione 
Dei....  Jastitia  quidem  incipit  per  fidem,  ac  per  eam  habemas  primitias  Spiritus, 
sed  quia  fides  infirma  est,  ea  non  perficitur  sine  imputatione  DeL  foL  188,  b. 
Justitia  christiana  est  fiducia  in  fiKum  Dei,  quae  fiducia  ( quamvis  imperfecta )  im* 
pntatnr  ad  justitiam  ( perfectam  propter  Christum ). 

6)  Mel,  L.  th.  p  149.  Fides  instrumentum  est,  quo  misericorcHa  propter 
CSiristam  promissa  apprehenditur.  —  7)  Ib.  1.  c  Justificatio  significat  impntatio- 
nem  justitiae.  —  8)  Comm.  in  ep,  ad  Gal.  fol.  83,  b  sq.  Justificamur,  L  e.  pro- 
noatiamur  jnsti. 

9)  M£i.y  L.  th.  c.  11.  p.  111.  Justificatio  significat  remissionem  peccaUnrum 
et  reconciliationem  seu  acceptationem  personae  ad  Titam  aeternam. 

10)  Comm.  in  ep.  ad  GaL  fol.  140,  a.  —  11)  Md.,  L.  th.  c  11.  p.  114.  Gratia 
tignl0cat  gratoitam  acceptationem  s^o  misericor diam  propter  ChrisUia  promissam« 
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Aber  nun  fragt  es  sich  weiter ,  wie  denn  der  M^sch  znm  recht- 
fertigenden Glauben  gelange.    Erinnern  wir  uns ,  am  diese  Frage   zu 
beantworten,  an  dasjenige,  was  wir  früher  über  die  Art  und  Weise 
angedeutet  haben,   in  welcher  Luther  selbst  psychologisch  zu  seiner 
Ansicht  über  die  Rechtfertigung  gelangte.    Er  kam  dazu  auf  dem  Wege 
ToUst&ndiger  Verzweiflung  an  sich  selbst    In  stolzer  Scrupulosität, 
welche  jeden  bessern  Rath  von  sich  wies ,  hatte  er  durch  eigene  Be- 
mühungen zu  einer  vollkommenen  Sündelosigkeit  gelangen  wollen,  und 
da  ihm  dieses  nicht  glückte ,  so  zerfiel  er  gänzlich  mit  sich  selbst 
nnd  kam  so  am  Ende  auf  den  Gedanken,  in  der  Verzweiflung  an  si^ 
selbst  alle  eigene  Thätigkeit  aufzugeben  und  der  göttlichen  Einwirkung 
gegenübei*  ganz  zum  leidenden  Subject  zu  werden.    Diesen  Entwick- 
longsprocess  seines  eigenen  innern  Lebens  stellt  er  denn  nun  als  all- 
gemeines Gesetz  auf  und  legt  allen  Menschen  die  Pflicht  auf,  durch 
eben  jene  Hölle  hindurchzugehen ,  um  zum  rechtfertigenden  Glauben 
zu  gelangen,  durch  welche  er  selbst  im  unbeugsamen  Stolz  seines  Ge- 
mütes sich  hindurchgewunden  hatte.    Luther  verlangt  als  Grundbe- 
dingung zur  Gewinnung  des  rechtfertigenden  Glaubens  nichts  G^rin- 
ga-es,  als  die  gänzliche  Verzweiflung.    Der  Mensch  muss  erkennen, 
lehrt  er,  dass  er  auch  des  geringsten  Guten  schlechterdings  unfUiig 
sei ;  er  muss  sich  bewusst  werden ,  dass  er ,  vollständig  in  der  Sünde 
versunken ,  nur  Böses  denken ,  reden  und  thun  könne ;  nur  wenn  er 
dieses  erkannt  und  in  Folge  dessen  die  Hoffnung  auf  sich  gänzlich 
aufgegeben  hat,  kann  er  in  vollkommener  Passivität  dem  Glauben  sich 
in  die  Arme  werfen*)  und  in  diesem  Glauben  dreist  vor  Gott  hintre- 
ten ,  um  ihm  zu  sagen :  „  Ich  weiss  gewiss ,  und  ich  habe  die  festeste 
Zuversicht,  dass  du  mir  wegen  Christus  meine  Sünden  verzeihest,  und 
dass  ich  so  ungeachtet  aller  meiner  Sünden  vor  dir  gerechtfertigt  bin." 
Also  durch  den  Abgrund  der  Verzweiflung  hindurch  muss  der  Mensch 
zur  Passivität  des  Glaubens  gelangen!    Trauriges  Loos!    Wie  weit 
steht  wohl  die  Verzweiflung  vom  Wahnsinn  ab  ?  Aber  haben  wir  denn 
nicht  auch  in  der  „deutschen  Theologie"  von  einer  Hölle  gehört,  in 
die  der  Mensch  steigen  muss,  um  zur  reinen  Passivität  des  Gemütes 
zu  gelangen?  unstreitig  geht  auch  hier  Luthers  Originalität  in  Rauch 
auf.  —  Doch  unterbrechen  wir  den  Zusammenhang  nicht! 

Wenn  der  psychologische  Process ,  in  welchem  der  Mensch  zur. 
Rechtfertigung  gelangt,  darin  besteht,  dass  er  zuerst  in  den  Abgrund 
der  Verzweiflung  hinabsteigt,  und  dann  durch  diesen  Abgrund  hindurch 
jn  die  reine  Apathie  des  Glaubens  hinaufgehoben  wird :  so  muss  die- 

1)  De  serv.  arb.  c.  41.  p.  59.  Dens  certo  promisit  humüiatis,  I.  e.  deploraHi 
it  desperatis  gratiam  suam.  Humiliari  vero  penitus  homo  non  polest,  donec 
Bciat,  prorsQS  extra  saa«  vires  ^  consiHa,  studia,  Toluntatem,  opera,  omnino  er 
aXerius  arbitrio,  oonnliO)  volautate,  opere,  suam  pendere  salatem,  nempe  dei 
loliiig.. ..  qat  pronas  de. se. desperat,  is  prozimaB  est  grstiae,  at  sahus  fiat» 
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Doppdinmnente  in  dem  gedachten  psychologischen  Processe  aneh 
eine  doppelte  wiricende  Ursache  entsprechen ,  d.  h.  es  mnss  von  Ans- 
äen eine  Macht  an  ihn  herantreten,  welche  ihn  zur  Verzweiflung  bringt, 
and  dam  eine  Macht,  welche  ihn  zum  Glauben  erhebt.  Die  eine 
Macht  nun  ist  das  Gesete^  die  andere  das  Evcmgdium. 

§.  108. 

Das  Oesetz  tritt  mit  seinen  Vorschriften  und  Drohungen  an  den 
Menschen  heran  und  verlangt  von  ihm,  dass  er  es  vollkommen  erfülle, 
seinen  Forderungen  vollkommen  Genüge  leiste.  Allein  das  vermag  der 
Mensch  nicht').  Er  kann  ja  im  gefallenen  Zustande  nur  Böses  thun; 
wie  sollte  er  denn  das  Gesetz  vollkommen  erfüllen  können !  Allerdings 
mag  er  dem  Gesetze  äusserlich  gehorchen  aus  Furcht  vor  der  Strafe. 
Allein  das  ist  dann  eben  blos  ein  äusserer,  nicht  ein  innerer  Gehor- 
sam ,  und  das  Gesetz  verlangt  nicht  blos  den  erstem ,  sondern  auch 
den  letztem,  eben  weil  es  vollkonmieneu  Gehorsam  fordert  Den  in- 
nera  Gehorsam  vermag  aber  der  Mensch  in  Folge  seiner  cormpten 
Natur  nicht  zu  leisten^),  und  selbst  jener  äussere  Gehorsam,  welcher 
hin  und  wieder  eintreten  kann ,  hat  keinen  Werth  für  die  Gerechtig- 
keit ,  weil  er  nur  wider  Willen  geleistet  wird ;  ja  er  ist  eben  deshalb 
das  gerade  Gegentheil  der  Gerechtigkeit ').  So  ist  das  Gesetz  nur  dazu 
da,  um  uns  unsere  Sündhaftigkeit  zu  zeigen.  Indem  es  uns  stets  in's 
Oedäcfatniss  ruft,  dass  wir  es  nicht  erfüllen  und  nicht  erfüllen  kön- 
nen, da  wir  es  doch  erfüllen  sollen,  ist  es  beständig  unser  Ankläger 
und  verkündet  uns  den  Zorn  Gottes.  So  erschreckt  es  uns,  wühlt  unser 
Gewissen  auf  und  bringt  uns  zuletzt  zur  Verzweiflung  an  uns  selbst  *). 
Weit  entfernt  also ,  dass  das  Gesetz  die  Bessemng  des  Menschen  be- 
wirkt, macht  es  ihn  vielmehr  noch  schlimmer,  indem  es  statt  der 
Liebe  Hass  gegen  Gott  in  ihm  erzeugt,  und  statt  der  Ruhe  Schrecken, 
Entsetzen  und  Verzweiflung  in  seinem  Innern  hervorbringt^).    Es  ist 


1)  Comm.  in  6p.  ad  GaL  fol.  90,  a. 

2)  Me2.,  Loc  theol.  c.  6.  p.  39.  Lex  divina  non  tantum  requirit  externa 
fecta,  sed  etiam  interiorem  mnnditiam ,  timorem,  fiduciam,  dilectionem  Dei  sam- 
nam»  deniqne  perfectam  obedientiam,  et  prolubet  omnes  Tittosos  affoctos.  Ck>n- 
stat  autem,  hominee  haue  perfectam  obedlentiam  in  hac  corrapta  natura  prae« 
Stare  non  posaa 

8)  Ck>mm.  in  ep.  ad  Gal.  fol.  102,  a.  IM  obtemperamus  qnidem  legi  Dei  ti- 
Bore  poenae,  Bed  inviti.  Qnalis  antem  haec  jostitla  est,  si  eoactua  formidlne  poe- 
nae  mahm  ooiittis?  Ideo  ista  justitia  operiun  yerissime  nil  aliad  est,  quam  aaare 
pecGatoB,  odisse  justitiam,  detestari  Deum  cum  lege  sua,  et  sununam  ttaHtiam 
adorare.  —  4)  Il>.  fol.  15,  h.  Lex  ostendit  peccatom,  aocosat  et  perterrefisdt  oon« 
scteatiaAi  iram  Dei  annontaat,  et  in  desperationon  adigit.  fol.  90,  a  sqq.  fol.  289. 

5)  Ib.  foi  188,  b.  Lex  sanunam  odiutt  Dei  affert  loL  194»  a.  foL  196,  b. 
t  198,  a  sqq. 
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ein  Tyraiui,  welcher  den  Menschen  qn&lt  Dennoch  aber  ist  daB  Ge- 
setz nothwendig.  Der  Mensch  muss  zuerst  innerlich  ganz  zermatait 
werden,  bevor  er  zum  Glauben  kommt,  und  das  geschieht  eben  duitk 
das  Gesetz ').  Die  Predigt  des  Gesetzes:  das  ist  die  Predigt  der  Bans 
und  Rene,  und  diese  muss  das  erste  sein'). 

Aber  bewendet  bleiben  darf  es  bei  derselben  nicht  Hat  das  Gesetz 
den  Menschen  innerlich  zerschlagen  und  zermalmt,  dann  tritt  di& 
Evangelium  an  denselben  heran  und  verkündigt  ihm  die  erbarmenda 
Verheissungen  Gottes.  Während  das  Gesetz  nur  Vorschriftoi  um 
Drohungen  kennt,  hat  das  Evangelium  nur  Aufinuntemng  und  Ver- 
heissunp^en  ^.  Es  verkündet  dem  Menschen  den  rechtfertigendoi  Glai- 
ben,  es  sagt  ihm,  dass,  wenn  er  in  reiner  Passivität  dem  Glaobci 
sich  ergebe,  er  ohne,  ja  wider  sein  Verdienst  von  Gott  im  HinbUd 
auf  die  Verdienste  Christi  gerechtfertigt  werde;  es  muntert  ihn  aut  ia 
Glauben  Christum  zu  ergreifen  und  so  aus  dem  Abgrunde  der  Ver- 
zweifluDg,  in  welchen  ihn  das  Gesetz  gestossen  hat,  zu  den  lichtet 
Regionen  der  göttlichen  Erbarmung  und  der  christlich»!  Gerechti^ä 
emporzusteigen.  Was  also  durch  das  Gesetz  als  den  Gegensatz  des 
Evangeliums  blos  vorbereitet  nnd  angebahnt  wird ,  das  wird  durch  Ae 
Predigt  der  Evangeliums  formell  in's  Werk  gesetzt:  —  die  Rechtferti- 
gung im  Glauben. 

Aber  eben  deshalb  wird  der  Mensch  durch  das  Evaogeliom,  resp. 
durch  die  von  ihm  gewirkte  Rechtfertigung  im  Glauben  über  das  Ge 
setz  «nporgehoben.  Gesetz  und  Glaube  sind  Gegensätze :  sie  köma 
nicht  mit  einander  zusammenbestehen.  Wo  das  Gesetz  mit  sdiea 
Drohungen,  mit  der  Furcht  nnd  mit  dem  Schrecken,  welchen  es  e^ 
zeugt ,  in  das  Gewissen  des  Christen  eindringen  will ,  mnss  er  es  us 
diesem  Heiligthnme  hinauSweisen  *).  Der  Christ  darf  nicht  fördita 
nnd  nicht  zweifeln,  dass  er  gerechtfertigt  und  alle  Sünden  ihm  yenk- 
hen  seien');  wo  Furcht  und  Zweifel  ist,  da  ist  der  Glaube  sd« 
verloren  •).  Und  wie  der  Christ  als  solcher  über  dem  Gesetze  steht,  m 
steht  er  auch  über  aller  Sünde;  denn  die  Sünde  ist  nur  durch  das 
Gesetz  bedingt  0-  Wer  nur  Christum  im  Glauben  ergreift,  mag  anck 
die  Last  seiner  Sünden  noch  so  gross  sein,  der  kann  dennoch  eben 

1)  De  serv.  arb.  Legis  opus  est,  ut  homioi  miseriam  suain  pat^iMi«t  nt  m 
e<Nitritom  et  confiiBom  in  soi  oegnitione  ad  gratiam  praeparet,  et  ad  Chmtv 
mittat,  ut  sie  salyiiB  fiat.  et  c  101.  —  2)  Comm.  in  ep.  ad  6aL  foL  80,  a. 

8)  De  seiT.  arb.  c  121. 

4)  Comm.  in  ep.  ad  6al.  foL  6,  a  fol.  84,  b.  —  5)  Ib.  fol.  226,  a.  Oranino  sof 
oerto  Btatoere  oportet,  qnod  simus  In  gratia,  qnod  placeamos  Deo  propter  Qirvtina 

0)  Ib.  foL  4,  6.  Si  aotem  adeat  consdentiae  payor,  signom  eet,  hase  josti- 
tiam  äblatam,  gratiam  ablatam,  et  Christum  obscuratnm  non  yideri 

7)  Ib.  foL  4,  b.  In  hanc  jnstitiam  (cbristianara)  non  potest  cadere  peccatai, 
nam  fti  noUa  est  lex.  foL  81,  b.  Chriitianiis,  qaatenns  est  Cauristianos,  att  saprt 
legem  et  peccatouL    fol.  96,  b. 
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wegen  dieses  Glaubens  sich  rühmen,  dass  er  vollkommen  gerecht  und 
sündelos  sei*).  Der  Unglaube  allein  kann  ihm  diesen  Vorzug  rau- 
ben'), weil  Alles,  was  er  im  Unglauben  oder  im  Zweifel  denkt,  redet 
und  tbut,  sündhaft  ist^);  denn  wer  nicht  vollkommen  gewiss  ist,  dass 
es  für  ihn  kein  Gesetz,  keine  Sünde  und  keine  Rache  Gottes  gebei 
sondern  nur  Gnade  und  Erbarmung  wegen  Christus ,  der  kann  nicht 
selig  werden*).  Allerdings  mag  es  mitunter  gefährlioh  sein,  eine 
solche  Lehre  öffentlich  zu  verkünden^);  allerdings  wissen  die  Väter 
Nichts  von  derselben  und  hat  nur  Augustinus  dieselbe  einigermassen 
geahnt^);  allein  sie  ist  doch  nun  einmal  der  apostolischen  Lehre  ge- 
mäss ;  —  und  übrigens  sind  weder  die  Kirche ,  noch  die  Väter ,  noch 
die  Apostel ,  noch  selbst  die  Engel  im  Himmel  zu  hören ,  wenn  sie  nicht 
das  reine  Wort  Gottes  lehren  ^).  ( I ) 

Stehen  nun  aber  Gesetz  und  Evangelium  in  durchgängigem  Gegen- 
satz zu  einander,  und  ist  derjenige,  welcher  durch  den  Glauben  in 
Christo  gerechtfertigt  ist ,  über  Gesetz  und  Sünde  erhaben :  dann  folgt 
daraus,  dass  es  eine  ganz  verkehrte  Meinung  ist,  wenn  man  sich  Chri- 
stum als  Gesetzgeber  denkt®).  Christi  Aufgabe  bestand  vielmehr  ge- 
rade darin ,  dass  er  die  Menschen  von  dem  Joche  des  Gesetzes  befreite. 
Das  Gesetz  hat  gegen  den  Erlöser  gerade  so  gewüthet,  wie  gegen  uns. 
Es  hat  ihn  als  Gotteslästerer  und  Aufwiegler  verfolgt  und  hat  alle  seine 
Schrecken  auf  ihn  gehäuft^).  Er  musste  mit  diesen  Schrecken  ringen,  um 
im  Kampfe  mit  denselben  siegend,  die  Macht  des  Gesetzes  für  sich  und  für 
alle  Menschen  zu  brechen,  und  so  die  Freiheit  von  demselben  für  sich  und 
für  Alle  zu  erringen  *'').  Hätte  er  nun  selbst  wiederum  em  Gesetz  gegeben, 


1)  Ib.  fol.  4ß,  .a.  Quare  qui  Christum  fide  apprehenditi  qaantumvis  mole  pec- 
catorum  gravetur ,  tarnen  gloriari  potest ,  se  jastum  esse. 

2)  De  captiv.  Baby],  tom.  2.  fol.  264.  Ita  vides,  quam  dives  sit  homo  chri- 
stianus;  etiam  volens  hon  potest  perdere  salntem  snam,  nisi  nolit  credere.  Nulla 
enim  peccata  eum  possunt  damnare,  nisi  sola  incredulitas.  Caetera  omnia,  si  re- 
deat  Tel  stet  fides  in  promissionem  divinam  baptizato  factam,  in  momento  absor- 
bentur  per  eandem  fidem. 

8)  Comm.  in  ep.  ad  Gal.  fol.  226,  a.  Quidquid  dubitans  cogitat,  loquitnr,  et 
operatur,  peccatum  est. 

4)  Ib.  fol.  2,  b.  Nisi  enim  ignoraveris  legem,  et  in  corde  tuo  certo  statueris, 
nnllam  esse  legem  et  iram  Dei,  sed  meram  gratiam  et  misericordiam  propter 
Christum,  non  potes  salvus  fieri.  fol.  8,  a.  fol.  226,  a.  Qui  de  voluntate  Dei 
erga  se  dnbitat,  et  non  certo  statuit,  se  esse  in  gratia,  is  non  potest  credere, 
se  habere  remissionem  peccatorum,  se  Deo  curae  esse,  se  posse  salvari. 

6)  Ib.  fol.  342,  a.  -  6)  Ib.  fol.  188,  a 

7)  Ib.  fol.  41,  b.  Neque  ecclesia,  neque  patres,  neque  apostoli,  neque  an- 
geli  audiendi  sunt,  nisi  afferant  et  doceant  purum  Dei  verbum. 

8)  Ib.  fol.  107,  b  sq.  —  9)  Ib.  fol.  221,  b. 

10)  Ib.  fol.  228,  b.  Christi  verum  et  proprium  oflßcium  est»  luctari  cum  lege, 
peccato  et  morte  totius  mundi,  et  sie  luctari,  ut  ista  sustineat,  et  sustinendo  in 

Stockl,  OMehioht«  der  FhUosophie.  III.  32  , 
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dann  würde  er  gerade  seiner  wesentlichen  Aufgabe  entgegoigdiiiDddl 
haben,  und  die  Erlösung  wäre  nicht  vollbracht,  sondern  yielnielir  irar 
in  weitere  Feme  gerückt  gewesen.  Christus  ist  blos  Versöhner  zwi- 
schen uns  und  dem  Vater :  das  ist  sein  wesentliches  und  zugleich  c»- 
ziges  Attribut.  Nicht  das  Gesetz,  sondern  das  Evangelium  ist  se» 
Werk ;  vom  Gesetze  hat  er  uns  befreit. 

Obgleich  nun  aber  durch  den  Glauben  die  Rechtferttgong  dei 
Menschen  vollbracht  wird ,  so  ist  in  dieser  Rechtfertigung  nicht  anck 
schon  die  Heiligung  des  Menschen  enthalten.  Rechtfertigung  und  Bo* 
ligung  sind  ganz  verschiedene  Dinge,  und  es  darf  ihnen  nicht  ein  ud 
dieselbe  Ursache  zu  Grund  gelegt  werden.  Die  Rechtfertigung  bestek 
darin,  dass  der  Mensch  auf  den  Glauben  hin  von  Gott  für  gerecht 
erklärt  wird ,  die  Heiligung  dagegen  darin,  dass  er  den  heiligen  Gebt 
empfängt.  Daher  kann  die  Heiligung  der  Rechtfertigung  arst  nad- 
folgen;  beide  sind  zwei  von  einander  verschiedene  Acte,  und  der 
Act  der  Rechtfertigung  ist  die  Voraussetzung  des  Actes  der  Heiliguog. 
so  jedoch ,  dass  der  letztere  auf  den  erstem  immer  unmittelbar  folgt 
Ist  nämlich  der  Mensch  durch  den  Glauben  vor  Gott  gereditfertigt,  so 
wird  ihm  im  Hinblick  darauf  auch  der  heilige  Geist  verliehen,  welckr 
dann  das  Herz  des  Menschen  erneuert  und  ein  neues  geistiges  LdNH 
in  dasselbe  einführt  ^).  So  ist  durch  die  Rechtfer);igung  die  HeUignBg 
und  Erneuerung  des  Menschen  bedingt  und  eingeleitet;  aber  diese 
selbst  folgt  erst  als  das  Gonsequens  der  Rechtfertigung  und  muss  vot 
derselben  dem  Wesen  nach  unterschieden  werden. 

Blicken  wir  nun  zurück  auf  diese  ganze  Lehre  Luthers  voi 
der  Rechtfertigung :  so  könnte  es  wohl  auf  den  ersten  Blick  den  Afi- 
schein  haben,  dass  gerade  hier  der  Punkt  sei,  wo  Luthers  Origi- 
nalität anerkannt  werden  müsse,  um  so  mehr,  da  er  selbst  diesdbe 
hier  mehr  als  anderswo  in  Anspruch  ninunt.  Die  Begriffsbestimmimf 
des  Glaubens  als  „Fiducia''  und  die  daran  sich  anschliessende  An- 
nahme, dass  die  unmittelbare  Wirkung  dieses  Glaubens  die  Bechtto" 
tigung  sei,  das  scheint  auf  den  ersten  Blick  in  der  That  eine  neve 
Entdeckung  zu  sein.  Aber  es  sclmnt  njir  so.  Erinnern  wir  ans  mir 
an  den  Begriff  und  an  die  Theorie  des  Wunderglaubens,  welche  die 
Neuplatoniker  und  Cabbalisten  unserer  Periode  aufstellten,  und  auf 
welche  sie  so  grosse  Stücke  hielten  I  Wir  sind  bei  den  Männern  der 


semetipso  Tincai  et  aboleat,  et  hoc  modo  credenteB  a  lege  et  obuuImis  aais 
liberet. 

1)  Comm.  in  ep.  ad  Gal.  fol.  152,  b.  Christo  fide  apprehenBO  donalur  tpin- 
tos  sanctoB  propter  ipsum.  fol.  164,  b.  fol.  867,  a.  Nova  creatura  est  opus  spi- 
ritns  sancti,  qui  fide  porificat  cor,  et  efficit  timorem  dei,  caritatem»  cattitateni...- 
etc.  Mel,,  Loc.  theol.  p.  168.  Sic  remittit  Deus  peccata,  nt  simnl  corda  virifioet 
spiritu  sancto.  c.  11.  p.  111.  Cum  Dens  remittit  peccata,  simul  etiam  doaat 
nobis  spiritom  sanctum,  qui  novas  Yirtutes  in  piis  efficit' 
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Renaissance  zu  wiederholten  Malen  der  Behauptung  begegnet,  dass 
der  Magus,  welcher  wunderbare,  d.  h.  über  die  Kräfte  der  Natur  hin- 
ausgehende Wirkungen  hervorbringen  will,  einen  festen,  unerschütter- 
lichen Glauben,  d.  h.  eine  allem  Zweifel  unzugängliche  Zuversicht,  ein 
unbedingtes  Vertrauen  (fiducia)  haben  müsse,  dass  dasjenige,  was  er 
intendirt,  wirklich  geschehen  werde.  Unter  dieser  Bedingung,  aber  auch 
nur  unter  dieser  Bedingung  tritt  dann  die  intendirte  Wirkung  ganz 
gewiss  ein ;   sie  ist   die  unmittelbare  Folge  jenes  Vertrauens,  jener 
Zuversicht    Und  die  Wirkung  selbst  kann  dann  entweder  eine  dem 
Subjecte  immanente  oder  eine  nach  Aussen  gehende  sein,  je  nachdem 
die  eine  oder  die  andere  intendirt  wird.  —  Vergleichen  wir  nun  damit 
Luthers  Lehre  von   dem  rechtfertigenden   Glauben,    so  können  wir 
unmöglich  verkennen,   dass  sowohl  der  Begriff,   welchen  Luther  von 
diesem    Glauben   gibt,    als   auch  die  Wirkung,  welche    demselben 
zugeschrieben  wird,  ganz  analog  ist  mit  dem  Begriff  und  mit  der 
angeblichen  Wirkung    des    cabbalistisch- magischen   Wunderglaubens 
unserer  Periode.     Auch    der    lutherische    Rechtfertigungsglaube    ist 
nichts  anderes,    als   eine  feste,    unerschütterliche  Zuversicht,   dass 
wir  in  Christo  gerechtfertigt  seien,   und  diese  Zuversicht  führt  ihre 
Wirkung,  die  Rechtfertigung,  als  nothwendige  Folge  mit  sich;  es 
ist   dazu   keine  andere  Bedingung  mehr  nothwendig.     Wir  können 
daher  in    dieser  Grundlehre  des   luther'schen  Systems  nichts  ande- 
res erkennen,  als  eine  Uebertragung  der  cabbalistischen  Theorie  vom 
Wunderglauben  auf  das  dogmatische  Gebiet  der  Rechtfertigung.    Nur 
diese  Uebertragung  war  das  Werk  Luthers ;  die  Sache  selbst  lag  in  der 
philosophischen  Hauptströmung  seiner  Zeit  schon  vor,  und  er  brauchte 
sie  nur  zu  nehmen,  wie  sie  sich  ihm  darbot    Anderes  hat  er  denn  in 
der  That  auch  nicht  gethan.  —  Ebenso  wenig  ist  eine  Originalität  zu 
erkennen  in  seiner  Lehre  vom  Gesetze  und  seiner  Bedeutung.    Dass 
der  Mensch ,  wenn  er  in  reiner  Passivität  der  Einwirkung  des  gött- 
lichen Geistes  sich  hingibt,  eben  dadurch  über  Gesetz  und  Sünde  er- 
hoben wird,  —  das  ist  ein  Satz,  welchem  wir  nicht  blos  in  der  alten 
Gnosis  *) ,  sondern  auch  in  der  Cabbalah,  bei  den  Begharden  des  Mit- 
telalters'), bei  den  „deutschen  Mystikern,"  ja  sogar  bei  den  persi- 
schen Ssufi's  ^)  begegnen.    Der  von  Luther  so  stark  betonte  Gegensatz 
und  Antagonismus  zwischen  Gesetz  und  Evangelium  aber  bildet  be- 
kanntlich ein  wesentliches  Moment  in  der  Lehre  der  alten  Gnostiker. 
Daher  erkennen  sie,  wie  Luther,  die  Hauptaufgabe  des  Erlösers  darin, 
dass  er  die  Menschen  von  der  Herrschaft  des  Gesetzes  befreite ,  und 
wollten  ihn  in  Folge  dessen  durchaus  nicht  als  Gesetzgeber ,  sondern 


1)  Vgl.  meine  Geschichte  der  Phil,  der  patristiscben  Zeit  §.  21.  S.  61. 

2)  Gtraon,  De  myst.  theol.  spec.  cons.  ö.  —   8)  Vgl.  Bd.  2.  §.  48.  S.  186. 
§.  289.  S.  1127  l  §.  296.  S.  1158. 
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nur  als  Versöhner  anerkennen  ')•  So  ißt  Luthers  Lehre  auch  in  dk- 
sen  Punkten ,  welche  den  Kern  seines  Systems  bilden ,  nur  eine  Ite- 
production  dessen ,  was  ihm  bereits  als  gegeben  vorlag.  Er  hat  nar 
das  Verdienst,  diese  Elemente  in  eine  dogmatische  Gesammt^mschafi' 
ung  verarbeitet  zu  haben. 

§.  109. 

Suchen  wir  nun,  nachdem  wir  den  Begriff  der  Rechtfertigung  und 
Heiligung  im  Sinne  Luthers  festgestellt  haben,  von  den  Aussenwerko 
in  das  Innere  der  Festung  einzudringen ,  um  uns  in  derselben  toü- 
ständig  zu  orientiren.  Wenn  die  gesammte  Rechtfertigung  und  Heili- 
gung ein  Vorgang  im  Menschen  ist,  bei  welchem  der  letztere  rai 
passiv  sich  verhält,  in  keiner  Weise  activ  betheiligt  ist,  so  muss  (Us 
Gleiche  auch  von  der  Genesis  des  Glaubens  im  Menschen  gelten.  Aud 
der  Glaube  ist  ausschliesslich  das  Werk  Gottes  in  uns,  so  zwar,  diss 
derselbe  in  uns  von  Gott  gewirkt  und  hervorgebracht  wird  ohne  all 
unser  Zuthun ').  Wenn  also  gesagt  wird,  dass  wir  im  Glauben  Chri- 
stum ergreifen,  so  ist  diese  Besitzergreifung  nicht  unsere  That,  soä- 
dern  Christus  selbst  ist  es ,  welcher ,  indem  er  in  unser  Inneres  siä 
einsenkt,  den  Glauben  in  uns  wirkt.  Daher  ist  Christus  nicht  so  b^ 
das  Object  des  Glaubens,  sondern  im  Glauben  ist  vielmehr  Christe" 
selbst  in  uns  gegenwärtig,  eben  weil  er  allein  den  Glauben  in  oas 
wirkt ').  Und  gerade  dieser  im  Glauben  ergriffene  oder  vielmehr  in 
Glauben  uns  einwohnende  Christus  ist  die  christliche  Gerechtigkeit 
weil  und  in  so  fem  uns  Gott  im  Hinblick  auf  diesen  in  uns  wolmah 
den  Christus  für  gerecht  erklärt*). 

Nun  wissen  wir  aber,  dass  auf  die  Rechtfertigung  in  uns  unmit- 
telbar die  Heiligung  erfolgt,  weil  uns,  nachdem  wir  von  Gott  als  ge- 
recht erklärt  sind ,  auch  der  heilige  Geist  gegeben  wird.  Weun  ma 
im  Glauben  Christus  in  uns  wohnt,  so  ist  die  Heiligung  gleichfalH 
das  Werk  Chi'isti  in  uns,  und  wir  selbst  sind  hiebei  ebenso  wenig  be- 
theiligt, wie  beim  Glauben  und  bei  der  Rechtfertigung.  Indem  Christas 
im  Glauben  in  unser  Inneres  eintritt ,  geht  mit  ihm  und  in  ihm  aud 


1)  Vgl.  meine  Gesch.  d.  PhU.  der  patrist.  Zeit  §.  26.  S.  72  t 

2)  Comm.  in  ep.  ad  Gal.  fol.  40,  a.  De  capt.  Bab.  Opp.  tom.  2.  p.  ^ 
Opas  est  enim  (fides)  omnium  opemm  excellentissimom  et  ardoissimnm ,  quo  sofo. 
etiamsi  caeteris  omnibus  carere  cogeris ,  servaberis.  Est  enim  opns  Dei,  non  l^ 
minis ,  sicut  Paulus  docet ;  caetera  nobiscum  et  per  nos  operatur ;  hoc  unicQB  k 
nobis  et  sine  nobis  operatur. 

8)  Ib.  fol.  79,  a.  Fides  est  quaedam  certa  fiducia  cnrdis  et  firmns  assensm 
quo  Christus  apprehenditur ,  ita  ut  Christus  sit  objeetam  fidei,  imo  non  objedos. 
sed  ut  ita  dicam,  in  ipsa  fide  Christus  adest 

4)  Ib.  fol.  79,  b.  Fide  apprehensus  et  in  corde  inhabitans  Christus  est  jo- 
Btitia  Christiana,  propter  quam  nos  Deuf:  reputat  jnstos,  et  donat  yitam  aeteniB- 
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der  heilige  Geist  in  uns  ein ,  und  dieser  heilige  Geist  ist  dann  gewis- 
sermassen  das  Organ,  durch  welches  Christus  in  uns  wirksam  wird 
zu  unserer  Heiligung.  Daher  gehört  alle  Gnade,  alle  Gerechtigkeit, 
alles  Leben,  aller  Friede  und  alles  Heil,  überhaupt  alles  Gute,  was 
in  dem  gerechtfertigten  und  geheiligten  Menschen  ist,  zunächst  und  auf 
erster  Linie  Christo  selbst  an,  welcher  es  in  seinem  Geiste  und  durch 
denselben  in  uns  wirkt ;  und  erst  auf  zweiter  Linie  ist  all  dieses  auch 
Eigenthum  des  Menschen,  wegen  der  innigen  Vereinigung,  welche 
im  Glauben  zwischen  Christo  und  dem  Menschen  stattfindet,  in  so 
ferne  sie  nämlich  in  dieser  Vereinigung  gleichsam  Ein  Leib  im  Geiste 
sind^).  Der  Mensch  lebt  so  im  Stande  der  Heiligung  ein  doppeltes 
Leben,  ein  eigenes  und  ein  fremdes,  ein  animalisches  und  ein  gei- 
stiges ^). 

Nunmehr  wird  es  nicht  mehr  schwer  sein,  den  tiefem  Sinn  der 
ganzen  lutherischen  Rechtfertigungs  -  und  Heiligungslehre  herauszu- 
stellen. Wir  haben  gesehen ,  dass  nagh  Luthers  Lehre  der  Mensch 
durch  die  Sünde  des  Einen  Bestandtheiles  seiner  Natur,  des  Geistes 
nämlich,  verlustig  gegangen  und  in  Folge  dessen  ganz  dem  Fleische 
anheimgefallen  sei,  und  dass  ferner,  weil  der  Geist  das  Princip  des 
Guten  im  Menschen  ist,  mit  dem  Geiste  auch  aHes  Gute  aus  dem  Men- 
schen gewichen  und  die  Bosheit  des  Fleisches  allein  und  ausschliess- 
lich in  ihm  zur  Herrschaft  gekommen  sei.  Die  Erlösung  des  Menschen 
kann  folglich  nur  darin  bestehen,  dass  durch  Christum  die  menschliche 
Natur  redintegrirt ,  d.  i.  der  Geist  im  Menschen  wieder  erweckt  und 
im  Geiste  das  Princip  des  Guten  wieder  in  den  Menschen  eingesenkt  wird. 
Dazu  ist  jedoch  nothwendig ,  dass  zuerst  Gottes  Auge  von  der  Sünd- 
haftigkeit des  Menschen  abgelenkt  wird,  dass  der  Mensch  in  der  Weise 
vor  Gott  erscheint,  als  hätte  er  gar  nicht  gesündigt;  nur  unter  die- 
ser Bedingung  kann  Gott  aus  Gnade  die  Redintegration  der  mensch- 
lichen Natur  wieder  bewerkstelligen ;  denn  Gott  ist  gerecht,  und  weil 
der  Mensch  durch  eigene  Schuld  seine  Natur  verstümmelt  und  cor- 
rumpirt  hat,  so  kaun  Gott  vermöge  seiner  Gerechtigkeit  nicht  eher 
zur  Redintegration  der  menschlichen  Natur  schreiten,  bevor  nicht  die 
Sünde  des  Menschen  seinem  Blicke  entzogen  und  so  seine  Gerechtig- 
keit gewissermassen  lahm  gelegt  worden  ist.    Daher  muss  die  subjec- 


1)  Ib.  fol.  101,  b.  Interim  foris  quidem  manet  vetus  homo  ßubjectos  legi,  sed 
quantum  attinet  ad  justificationem ,  oportet  Christam  et  me  esse  coi\junctissimos, 
ut  ipse  in  me  vivat,  et  ego  in  iUo.  Qnia  vero  in  me  vivit,  ideo  quidqaid  in  mc 
est  gratiae,  justitiae,  Titae,  pacis ,  salutis,  est  ipsius  Christi ;  et  tamen  illud  ipsum 
meam  est,  per  conglutinationem  et  inhaesionem,  quae  est  per  fidem,  per  quam 
efficimur,  Christus  et  ego,  quasi  unum  corpus  in  spirisu. 

«2)  Ib.  fol.  103,  a.    Est  igitur  duplex  vita,  mea  naturalis  et  animalis,   et 
aliena,  scilicet  Christi  in  me. 
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tiye  ErlSsuDg  des  Menschen  nothwendig  in  zwei  Stadien  sich  yeriis- 
fen ;  zuerst  muss  Christus  der  Erlöser  durch  den  Glauben,  welches  erii 
Menschen  wirkt ,  die  Sündhaftigkeit  desselben  dem  Blicke  Gottes  o^ 
ziehen,  d.  h.  er  muss  den  Menschen  rechtfertigen ;  und  dann  erst  te: 
er  dem  Menschen  den  Geist  wieder  ertheilen,  d.  h.  ihn  heiligoi.  Dani 
die  Rechtfertigung  ist  also  die  Redintegration  der  menschlichen  Nitü 
bedingt,  in  der  Heiligung  dagegen  wird  sie  vollzogen.  Aber  wie  te 
Mensch  zur  ursprünglichen  Schöpfung  und  Begründung  seiner  Nate 
Nichts  beigetragen  hat  und  Nichts  beitragen  konnte ,  so  tragt  er  r 
auch  zu  der  Redintegration  seiner  Natur  in  der  Erlösung  Nichts  ka 
und  kann  Nichts  dazu  beitragen.  Er  verhält  sich  in  diesem  ganze 
Processe  rein  passiv ;  Gott  in  Christo  allein  ist  es ,  welcher  diese 
ganzen  Process  der  Redintegration  in  ihm  bewirkt  und  bewirken  ums 
Und  da  der  Geist,  welchen  der  Mensch  in  der  Heiligung  empfangt 
ausschliesslich  das  Princip  des  Guten  in  ihm  ist,  so  muss  auch  alic 
Gute,  was  im  Menschen  aus  der  Heiligung  erfolgt,  diesem  Geiste,  oie 
viehnehr  Christo ,  in  so  ferne  er  durch  den  Geist  im  Menschen  1^ 
und  wirkt,  ausschliesslich  angehören ;  dem,  Menschen  als  solchen  ba 
es  nur  gewissermassen  durch  Uebertragung  zugetheilt  werden.  W 
so  wird  denn  in  der  Erlösung  im  äussern  der  innere  Mensch  wied) 
hergestellt;  aus  einem  rein  fleischlichen  wird  der  Mensch  wieder 21 
einem  geistigen  Menschen ;  seine  Natur  ist  in  ihrer  vollkonmieneo  t 
tegrität  wieder  hergestellt;  das  Ebenbild  Gottes,  welches  eben  s 
Geiste  wurzelt,  und  welches  deshalb  durch  die  Sünde  vollständig i 
ihm  ausgetilgt  war,  ist  in  ihm  wieder  erneuert,  weil  er  den  CöS 
wieder  empfangen  hat.  Kurz,  im  alten  Menschen  hat  sich  der  nn^ 
gebildet    Das  ist  die  Wiedergeburt  des  Menschen. 

Betrachten  wir  nun  diese  Lehre  näher,  so  kann  es  auch  hier  kd- 
nen  Augenblick  zweifelhaft  sein,  dass  dieselbe  ganz  in  der  c$bhä' 
stisch -  theosophischen  Strömung  unserer  Periode  liegt  Sind  wir? 
doch  in  der  Cabbalah  ganz  dem  gleichen  (jedanken  begegnet,  weldiff 
uns  hier  entgegentritt,  dass  nämlich  die  ganze  Erlösung  des  Menscka 
durch  den  Maschiach  darin  bestehe,  dass  der  göttliche  Funke,  die  St- 
schamah,  sich  wieder  in  den  Menschen  einsenkt,  der  innere  Mensch  s 
dem  äussern  wieder  erwacht ,  und  so  die  Natur  des  Menschen  re(fr 
tegrirt  wird.  Durch  die  Sünde ,  lehrten  die  jüdischen  Cabbalista 
verliert  der  Mensch  den  göttlichen  Geist ,  welcher  das  Akma  to 
menschlichen  Natur  bildet,  und  wird  im  Fortgange  des  Bösen  aUmilil 
ganz  in  das  satanische  Leben  vergestaltet  Durch  den  Maschiach  er- 
hält er  den  göttlichen  Geist  wieder :  und  das  ist  die  Erlösung,  welche 
durch  den  Maschiach  vollbracht  wird.  Die  christlichen  Cabbalistet 
unserer  Periode  schliessen  sich,  wie  wir  gesehen  haben,  diesem  Ge- 
danken an  und  Luther  verarbeitet  ihn  dogmatisch.  —  Und  wenn  Lather 
den  Glauben  als  die  Grundbedingung  des  hohem  Lebens  im  G^ 
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bezeichnet,  so  ist  er  auch  hierin  nur  den  Fussstapfen  der  Gabbalisten 
seiner  Zeit  gefolgt.  Denn  auch  bei  diesen  erscheint,  wie  wir  uns  er- 
innern ,  die  unmittelbare  göttliche  Erleuchtung  im  Geiste ,  oder  viel- 
mehr die  Au&ahme  dieser  Erleuchtung  von  Seite  der  Seele  im  Geiste 
überall  als  „Glaube,''  und  beruht  dann  auf  diesem  Glauben  alle  Erkennt- 
niss  der  hohem  göttlichen  Wahrheit  und  alles  wahrhaft  sittliche  Leben.  — 
Aber  indem  Luther  den  cabbalistischen  Grundgedanken  dogmatisch 
fasst  und  verarbeitet,  wird  seine  Lehre  von  der  Wiedergeburt  wiederum 
ganz  analog  mit  der  Lehre  der  alten  Gnostiker  und  Manichäer. 

Die  valentinianischen  Gnostiker  hatten  gelehrt ,  das  Heil  des  Men- 
schen sei  dadurch  bedingt,  dass  derselbe  Pneumatiker  sei,  d.  h.  dass  er 
den  Geeist  besitze,  und  diesen  Geist  betrachteten  sie  nicht  als  ein  geschöpf- 
liches Wesen ,  sondern  als  einen  Funken  des  göttlichen  Princips ,  wie 
dieses  in  der  Achamoth  in  die  Schöpfung  sich  ergossen  hat.  Der 
Glaube  aber  ist  das  Organ,  wodurch  der  Mensch  im  Geiste  mit  den 
hohem  Regionen  des  Göttlichen  in  Verbindung  steht ;  daher  beruht  auf 
ihm  alle  Heiligung.  Die  Analogie  mit  Luthers  Lehre  ist  unverkennbar. 
Ebenso  fassten  die  Manichäer  den  Menschen  auf  als  Einheit  zweier  Prin- 
cipien,  des  göttlichen  und  des  natürlichen ,  und  wenn  ihnen  das  natür- 
liche Princip  als  das  wesentlich  böse  erschien,  so  fiel  ihnen  dagegen  das 
göttliche  Princip  in  letzter  Instanz  mit  Christus  und  seinem  Geiste  zu- 
sammen*) :  ganz  so,  wie  wir  solches  bei  Luther  finden.  Von  Originali- 
tät ist  also  auch  hier  nirgends  eine  Spur. 

Sind  wir  denn  nun  in  Bezug  auf  das  innerste  Wesen  der  lutherischen 
Rechtfertigungs  -  und  Heiligungslehre  in's  Reine  gekonmien ,  so  ergeben 
sich  hieraus  die  weitern  Folgesätze  von  selbst.  Vor  Allem  ist  klar,  dass 
nach  dem  Rechtfertigungshegrifie  Luthers  durch  die  Rechtfertigung  die 
Sünde  im  Menschen  nicht  getilgt  wird,  sondern  vielmehr  in  voller  Wirk- 
UcUteit  und  Kraft  in  ihm  bleibt '').  Denn  obgleich  der  Mensch  in  Folge 
der  Rechtfertigung  und  Heiligung  aufhört,  blos  Fleisch  zu  sein,  weil 
zum  Fleische  in  Christo  auch  wieder  der  Geist  sich  gesellt ,  so  wird 
doch  das  Fleisch  mit  seiner  Begieriichkeit  nicht  vernichtet,  sondern  be- 
harrt in  seiner  Lebendigkeit.  Und  weil  es  sowohl  in  sich  selbst,  als  auch 
in  seinen  Aeusserungen  dem  Geiste  widerstreitet,  also  schlechterdings 
und  unveränderlich  böse  ist,  so  bleibt  die  Sünde  immer  im  Menschen, 
so  lange  er  im  Fleische  lebt,  und  er  kann  derselben  nie  los  werden  ^). 
Die  Erbsünde  ist  unaastilgbar ,  und  daher  auch  die  bösen  Tbaten, 
welche  sie  als  fruchtbare  Mutter  stets  hervortreibt*).    Nur  werden 


1)  Vgl.  meine  Geschichte  der  Phil,  der  patrist  Zeit  S.  42  S.  44  ff.  8.  57  ff. 
S.  78  ff.  — •  2)  Comm.  in  ep.  ad  6al.  f.  140,  b  sqq.  Gredentes  repntamar  jnsti, 
manentibiis  nihSominos  m  nobis  peccatis  et  quidem  grandibus. 

8)  Ib.  165,  b  sq.  fol.  284,  b.  fol.  118,  b  sqq.  fol.  279,  a  fol.  225,  a.  Quan- 
tton  ad  camem  peccatores  somas,  etiam  post  acceptom  spirftum  sanctum. 

4)  Mel ,  Loc.  theoL  c  7.  p.  58.  c.  12.  p.  126,  p.  156. 
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weder  die  Erbsünde,  noch  ihre  Früchte,  die  bösen  Werke,  dem  Men- 
schen mehr  zugerechnet,  weil  der  im  Glauben  ergriffene  Christus  all 
dieses  vor  dem  Auge  Gottes  bedeckt  und  es  seinem  Blicke  ent- 
zieht ').  So  ist  der  Christ  zu  gleicher  Zeit  ein  Gerechter  und  ein  Sün- 
der, ein  Freund  und  ein  Feind  Gottes^);  ersteres  nach  dem  Geiste, 
letzteres  nach  dem  Fleische.  Aber  so  lange  er  Christ  ist,  d.  h.  so 
lange  er  glaubt,  wird  ihm  die  Sünde  nicht  zugerechnet,  und  hat  er 
deshalb  auch  keine  Strafe  dafür  zu  gewärtigen  ^).  Es  bedarf  daher 
auch  nur  des  Glaubens,  um  einer  That,  welche  an  sich  sündhaft  ist, 
den  Charakter  der  Sündhaftigkeit  zu  nehmen,  d.  h.  sie  zu  einer  nicht 
schuldbaren  und  nicht  strafwürdigen  zu  machen.  Die  einzige  Sünde 
ist  der  Unglaube ;  wer  glaubt ,  der  sündigt  nicht ,  möge  er  thun ,  was 
er  nur  immer  will,  weil  der  Glaube  das  Sündh^te  an  der  Handlang 
dem  Blicke  Gottes  verbirgt  und  es  so  unschädlich  macht  ^). 

Aber  was  wird  auf  diese  Voraussetzungen  hin  aus  der  christlichen 
Moral !  Wird  denn  dadurch  nicht  alle  Sittlichkeit  zerstört  und  der  voll- 
ständigste Antinomismus  zum  Princip  erhoben  ?  Offenbar  ist  diese  Fol- 
gerung unabweisbar,  und  es  ist  gar  nicht  abzusehen,  wie  dieselbe  ab- 
gewendet werden  soll.  Dennoch  will  Luther  dieselbe  nicht  ziehen;  er 
will  die  Moral  retten  und  sucht  deshalb  nach  allerlei  Palliativmitteln, 
um  die  Macht  der  Consequenz  zu  tiberwältigen.  Dazu  gehört  seine 
Lehre  von  der  Bedeutung  des  Gesetzes  im  christlichen  Leben  und  von 
den  guten  Werken.  Wir  wollen  sehen,  wie  er  mit  diesen  Elementen 
zurecht  zu  kommen  sucht. 


1)  Goibm.  in  ep.  ad  Gal.  fol.  80,   b   fol.  81,  a.    Qui  fuerit  iuventus  cum  fidn- 

cia  apprehensi  Christi  in  corde,  illum  reputat  Deus  justum, non  quod  pecca- 

tum  non  adsit;  imo  peccatum  adest  vere,  et  pii  illud  sentiunt;  sed  absconditmn 
est  et  non  imputatur  nobis  a  Deo  propter  Christum,  quem  quia  fiduda  apprehen- 
dimus,  oportet  omnia  peccata  non  esse  peccata.   fol.  168,  b.   fol.  138,  b  sq.    Per 

hanc  fidem  non  Tidet  Dens  peccata ,  quae  adhuc  habeo.    Donec  enim  vivo  in 

carne,  vere  peccatum  est  in  me.  Quia  Tero  sub  umbra  alarum  Christi  velut  pol- 
luB  sub  alis  galiinae  protegor,  et  secundus  ago  sub  latissimo  coelo  remissionis  pec- 
catorum,  quod  supra  me  obductum  est,  tegit  et  condonat  Deus  reliquum  peccati 
in  me,  i.  e.  reputat  peccatum  pro  non  peccato,  quod  tamen  vere  peccatum  est. 

2)  Ib.  1.  c.  Sic  bomo  christianus  simul  justus  et  peccator ,  amicus  et  hostis 
Dei  est.  fol,  315,  b.  —  3)  Ib.  fol.  191,  a.  Quatenus  hoc  credls,  eatenus  habes. 
Si  credis,  peccatum,  mortem  et  maledictionem  abolita  esse,  abolita  sunt 

4)  Epist.  Mart.  Luther  a  Job.  Aurifabro  coli.  tom.  1.  Jen.  1556.  p.  545,  b. 
Esto  peccator  et  pecca  fortiter,  sed  fortius  crede  et  gaude  in  Christo,  qui  Vic- 
tor est  peccati,  mortis  et  mundi;  peccandum  est,  quamdiu  hie  sumus.  Vita  haec 
non  est  habitatio  justitiae,  sed  exspectamus,  ait  Petrus,  coelos  novos  et  terram 

novam,  in  quibns  justitia  habitat Sufficit,  quod  agnovimns  per  divitias  gloriae 

Dei  agnum,  qui  tollit  peccata  mundi:  ab  hoc  non  avellit  nos  peccatum,  etiamsi 
mies  uno  die  fomicemur  et  ocddamus.  Putas  tam  parvum  esse  pretlum  et  re- 
demtionem  pro  peccatis  nostris,  factam  in  tanto  et  tali  agno? 
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§.  110. 
Es  mnss  uns  wundern ,  dass  Luther  hier  wieder  auf  das  Gesetz 
zu  sprechen  kommt,  nachdem  er  doch  vorher  dasselbe  ganz  aus  dem 
Grewissen  des  gerechtfertigten  Menschen  verbannt  hatte.  Aber  die 
liebe  Noth,  welche  er  mit  der  Aufrechthaltung  der  Moral  hatte,  drängte 
ihn  dazu.  So  unterscheidet  er  denn  einen  doppelten  Gebrauch  des 
Gesetzes,  den  bürgerlichen  und  den  theologischen.  Der  bürger- 
liche Gebrauch  betrifft  den  äussern ,  den  fleischlichen  Menschen.  Die- 
ser ist  dem  Gesetze  unterworfen  und  hat  dasselbe  zu  erfüllen,  so  lange 
er  in  dieser  Welt  lebt;  denn  der  Bestand  der  bürgerlichen  Gesell- 
schaft wäre  ohne  dieses  nicht  möglich  0-  Im  Fleische  lebt  immer  nur 
Begierlichkeit ,  Geiz,  Ehrsucht,  Stolz,  Unwissenheit,  Ungeduld  und 
Auflehnung  gegen  Gott ;  daher  liegt  aber  auf  ihm  auch  stets  das  Joch 
des  Gesetzes ,  um  es  zu  bändigen ,  obgleich  es  das  Gesetz  hasst  und 
gegen  dasselbe  gleich  einem  Lastthiere  ausschlägt').  Der  äussere 
Mensch  ist  nicht  ohne  sein  Zuthun  gerecht;  seine  Gerechtigkeit  ist 
nicht  eine  passive,  sondern  wesentlich  eine  active;  er  ist  nur  gerecht, 
wenn  er  das  Gesetz  erfüllt :  und  er  muss  zur  Erfüllung  desselben  ge- 
zwungen werden,  soll  das  Menschengeschlecht  nicht  in  Anarchie  unter- 
gehen^). Daher  hat  der  Diener  des  Wortes  zwar  zunächst  das  Wort 
des  Evangeliums  für  den  innern  Menschen  zu  verkünden ;  aber  er  hat 
auf  zweiter  Linie  auch  dem  äussern  Menschen  stets  das  Wort  des  Ge- 
setzes einzuschärfen;  und  die  weltliche  Obrigkeit  ist  von  Gott  gerade 
dazu  bestellt,  die  Erfüllung  dieses  Gesetzes  von  Seite  des  äussern 
Menschen  zu  erzwingen  und  durch  Drohungen  und  Strafen  über  den 
Vollzug  desselben  zu  wachen  *).  —  Was  dagegen  den  theologischen  Ge- 
brauch des  Gesetzes  betrifft,  so  wissen  wir  bereits,  dass  hier  das  Ge- 
setz blos  die  Bestimmung  hat ,  den  Menschen  in  Verzweiflung  zu  zer- 
malmen, um  ihn  dadurch  zum  Glauben  zu  bringen,  dass  aber  von  dem 
Augenblicke  an ,  wo  der  Glaube  eintritt  und  der  innere  Mensch  im 
äussern  erwacht,  aller  Gebrauch  des  Gesetzes  für  den  innern  Men- 
schen aufhört,  weil  der  innere  Mensch  nicht  unter  dem  Gesetze,  son- 
dern nur  unter  der  Gnade  steht*). 


1)  Comm.  in  ep.  ad  Gal  fol.  71,  a  sq.  fol.  185,  a  sq.  fol.  189,  a.  fol.  196,  b. 
fol.  202,  a  sq.  fol.  206,  b.  —  2)  Ib.  fol.  193,  a.  fol.  205,  b. 

8)  Ib.  foL  8,  b.  Jostitia  christiana  pertinet  ad  novom  hominem;  justitia  vero 
legis  ad  veterem,  qui  natus  est  ex  came  et  sangoine:  hole  tanqaam  asino  debet 
imponi  sarcina,  qua  prematur. 

4)  Ib.  fol.  B,  a.  £  contra  in  mundo  lex  et  opera  urgeri  debent,  quasi  nuUa 
prorsus  sit  promissio  aut  gratia.  Et  hoc  propter  praefractos,  superbos  et  indu- 
ratos,  quibus  nihil  aliud  ob  oculos  ponendum  est,  nisi  lex,  ut  terreantur  et  bu- 
milientur.    Mel. ,  L.  th.  c.  7.  p.  55  sqq. 

5)  Comm.  in  ep.  ad  Gal.  fol.  71,  a.  Conscientia  perterrefacta  jussu  pepcati 
sie  cogitat:   Jam  agis  in  terra:  ibi  asinus  laboret,  serriat  et  portet  onus  sibi 
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Da  hätten  wir  also  eine  sittliche  Norm  und  eine  sittliche  Ver- 
pflichtung wenigstens  im  Gebiete  des  äussern  Menschen;  der  äussere 
Mensch  wenigstens  ist  und  bleibt  gehalten,  das  Gesetz  zu  erfüllen. 
Aber  freilich  ist  das  eine  Sittlichkeit ,  welche  alle^  höhern  Motivs  ent- 
behrt; nur  die  Furcht  vor  der  Strafe,  welche  die  weltliche  Obrigkeit 
zu  verhängen  hat,  kann  und  soll  den  äussern  Menschen  zur  Gesetzes- 
erfüllung antreiben;  so  weit  das  Auge  der  Polizei  reicht,  reicht  auch 
die  Sittlichkeit ;  wo  der  Arm  der  Polizei  endet,  endet  für  den  äussern 
Menschen  auch  das  Motiv  zur  Gesetzeserfüllung;  denn  ein  Interesse 
für  die  ewige  Seligkeit  des  Menschen  hat  diese  Gesetzeserfüllung  nicht 
Allerdings»  der  weltlichen  Macht  konnte  das  Gesetz  als  Mittel  zur 
Aufrechthaltung  der  äussern  Ordnung  doch  nicht  entzogen  werden, 
weil  sonst  alle  Regierung  und  die  weltliche  Obrigkeit  selbst  unmög- 
lich werden  würden.  Daher  muss  es  wenigstens  für  den  äussern  Men- 
schen bestehen  bleiben,  wenn  sich  auch  der  innere  Mensch  um  dasselbe 
nicht  zu  bekümmern  hat,  ja  um  dasselbe  sich  gar  nicht  bekümmern 
darf.  Man  durfte  zwar  die  Anarchie  im  kirchlichen  Gebiete  predigen; 
aber  nicht  die  Anarchie  im  staatlichen  Gebiete;  das  wäre  zu  gefahr- 
lich gewesen. 

Soll  es  aber  bei  dieser  blos  äussern  Sittlichkeit  sein  Bewenden 
haben?  Soll  wirklich  Alles,  was  Sitte  heisst,  blos  in  den  Bereich  der 
Polizei  fallen,  und  das  religiöse  Gebiet  davon  ganz  leer  und  ledig  sein  ? 
—  Das  schien  denn  doch  selbst  den  Anhängern  Luthers  zu  arg  zu  sein; 
und  darum  spricht  Melanchthon  noch  von  einem  dritten  Gebrauch  des 
Gesetzes,  welcher  ausser  dem  bürgerlichen  und  theologischen  liegt 
Das  Gesetz  nämlich,  sagt  er,  habe  auch  noch  den  Zweck,  diejenigen? 
welche  schon  durch  den  Glauben  gerecht  sind,  zu  belehren,  welche 
Werke  Gott  gefielen,  und  ihnen  dasjenige  vorzuschreiben,  wodurch  sie 
ihren  Gehorsam  gegen  Gott  bewähren  könnten  und  sollten^).  Es 
leuchtet  ein ,  dass  damit  doch  das  Gesetz  wieder  in  den  innem  Men- 
schen hineingeschoben  wird,  von  welchem  es  doch  grundsätzlich  sorgfäl- 
tig ferne  gehalten  bleiben  sollte.  Doch  was  war  zu  thun  ?  Man  musste 
sich  zu  dieser  Inconsequenz  verstehen,  um  wenigstens  einigermassen 
einen  sittlichen  Halt  fi\r  den  innem  Menschen^zu  gewinnen  und  theo- 


impositum,  h.  e.  corpus  com  membris  suis  legi  subjectum.  Cum  autem  ascendis 
in  coelom,  relinqae  asinom  com  sarcina  in  terra.  Nihil  enim  consdentiae  com 
lege,  operibus  et  terrena  justitia.  fol.  99,  b.  fol.  4,  b.  Itaqne  ntrnmque  manet, 
dorn  hie  vivimus.  Caro  accusator,  exercetur  tentationibus ,  contristatnr  et  conte- 
ritur  justitia  actiya  legis.  Sed  spiritns  regnat,  laetatnr  et  saWator  passiva  justi- 
tia. fol.  95,  b  sq.  fol.  205,  b.  Christianus,  qnatenus  est  caro,  est  snb  lege,  qua> 
tenus  Spiritus,  sub  gratia. 

1)  Mely  Loc.  theol.  c.  8.  p.  86.  Tertium  offidom  legis  in  his,  qui  sunt  fide 
juBti,  est,  ut  et  doceat  eos  de  bonis  operibus,  quaenam  opera  Deo  placeant;  et 
praedpiat  certa  opera,  in  quibos  obedientiam  erga  Daum  exerceant. 
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retisch  den  üebergang  zu  vermitteln  zu  der  Lehre  von  den  gtden 
Werken^  welche  denn  doch  auch  ihre  Rolle  im  System  spielen  soll- 
ten. Wenden  wir  dieser  Lehre  von  den  guten  Werken  nun  unsere 
Aufinerksamkeit  zu. 

Wir  wissen ,  dass  die  Werke ,  zunächst  also  die  Liebe ,  Reue, 
Hoflhung,  u.  s.  w.  nach  Luthers  Lehre  zur  Rechtfertigung  nichts  beitra- 
gen, sondern  derselben  vielmehr  hinderlich  sind  ').  Dennoch  aber  sind 
dadurch  die  guten  Werke  nicht  ganz  ausgeschlossen ;  es  soll  ihnen  nur 
eine  andere  Stellung  im  Entwicklungsprocesse  des  christlichen  Lebens 
zugetheilt  werden.  Die  guten  Werke  folgen  nämlich  dem  rechtferti- 
genden Glauben  erst  nach,  und  verhalten  sich  zu  diesem  wie  die 
Früchte  zum  Baume ').  Zuerst  muss  also  der  Mensch  durch  den  Glau- 
ben gerechtfertigt  sein,  dann  können  erst  die  guten  Werke  folgen, 
und  nur  in  so  ferne  sie  dem  Glauben  folgen  und  aus  ihm  hervor- 
gehen, sind  sie  gut;  ohne  den  Glauben  sind  sie  bös^).  Nicht  die 
Liebe  ist  die  Form  des  Glaubens ,  sondern  umgekehrt  ist  der  Glaube 
die  Form  der  Liebe  und  aller  Werke,  weil  sie  nur  durch  den  Glau- 
ben gut  sind*).  Nicht  die  Ursache,  sondern^ die  Frucht  der  christ- 
lichen Gerechtigkeit  sind  die  Werke  ^). 

Aber  eben  weil  die  Werke  die  natürliche  Frucht  des  Glaubens  sind, 
darum  sind  sie  von  demselben  auch  untrennbar.  Indem  nämlich  der- 
jenige ,  welcher  glaubt ,  den  heiligen  Geist  empfängt ,  lässt  ihn  dieser 
nicht  müssig  sein ,  sondern  treibt  ihn  an  zur  Bekämpfung  des  Flei- 
sches und  der  Begierlichkeit,  zur  Hebung  der  Frömmigkeit,  zur  Liebe 
Gottes  und  des  Nächsten,  zur  Ausübung  der  Werke  der  Liebe  *).  Die 
Werke  folgen  somit  dem  Glauben  von  selbst  nach  wie  der  Schatten 
dem  Lichte.  Der  Glaube  rechtfertigt  zwar  an  sich  immer  allein;  aber 
der  Glaube  äussert  sich  dann  nachträglich  nothwendig  in  guten  Wer- 
ken, und  er  ist  nur  dann  wahrer  Glaube,  wenn  er  sich  also  äussert '). 
In  diesem  Sinne  kann  man  mit  Recht  sagen ,  dass  Gott  von  uns  gute 
Werke  verlange,  eben  weil  er  den  Glauben  verlangt®);  ja  man  kann 


1)  Comm.  in  ep.  ad  Gal.  fol.  76,  b.    De  servo  arb.  c.  227.  c.  237. 

2)  Comm.  in  ep.  ad  Gal.  fol.  81,  a.  fol.  152,  b.  fol.  164,  a. 

8)  Ib.  fol.  200,  b  sq.  Extra  causam  justificationis  nemo  potest  bona  opera  a 
Deo  praecepta  satis  magnifice  commendare.  Opera  vero  extra  fidem  peccatum 
peccato  addont  —  4)  Ib.  fol.  97,  b. 

5)  Ib.  fol.  102,  b.   Opera  sunt  facienda,  uon  ut  causa,  sed  ut  fructus  justitiae. 

6)  Ib.  fol  94,  a.  Credens  habet  spiritum  sanctum ,  qui  non  sinit  hominem 
esse  otiosum,  sed  impellit  ad  omnia  exercitia  pietatis.  fol.  152,  b.  Christo  fide 
apprehenso  donatur  Spiritus  sanctus  propter  ipsum.  Ibi  tunc  diligitur  Dens  et 
proximus,  bona  opera  fiui^t,  fertnr  crux,  etc. 

7)  Ib.  fol.  293,  a  sqq.  (Sola  fides  justificat),  sed  de  vera  fide  loquor,  quae, 
po8tquam  justificaverit,  non  est  otiosa,  sed  est  per  caritatem  operosa.  fol.  349,  b. 
Opera  si  non  sequantur  fidem,  certissimum  Signum  est,  fidem  non  esse  veram. 

8)  Ib.  fol.  14,  b.  fol.  97,  b. 
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in  einem  gewissen  Sinne  sogar  sagen,  dass  der  Glaube  ohne  die  Werke 
nicht  rechtfertige ,  eben  weil  er  nicht  der  rechte  Glaube  ist ,  wenn  er 
nicht  die  Frucht  der  guten  Werke  nach  sich  zieht  ^).  Als  Früchte  des 
Glaubens  sind  darum  die  Werke  auch  das  äussere  Zeichen,  woran 
man  erkennen  kann,  dass  ein  Mensch  in  der  Guade  sei^),  und  zu- 
gleich ein  Beförderungs -  und  Stärkungsmittel  für  den  Glauben^). 

Obgleich  nun  aber  die  guten  Werke  als  Früchte  des  Glaubens 
Gott  wohlgefällig  sind,  so  darf  man  doch  nicht  glauben,  dass  sie  sol- 
ches an  sich  seien.  Dazu  sind  sie  zu  unvollkommen.  Durch  die  Sünde 
nämlich,  welche  fortwährend  in  unserm  Fleische  haften  bleibt,  werden 
auch  die  besten  Werke  befleckt.  Die  Sünde  mischt  sich  in  all  unser 
Thun  und  Lassen  und  macht  dasselbe  unrein,  so  rein  es  an  sich  auch 
sein  möge  *).  Unser  Gehorsam  gegen  Gott  bleibt  nach  wie  vor  immer 
ein  blos  anfänglicher  und  unvollkommener;  dem  Gesetze  voükofnmen 
Genüge  zu  leisten  bleibt  auch  nach  der  Rechtfertigung  immer  eine  un- 
mögliche Aufgabe  ^).  Nur  wegen  der  Person  also ,  welche  die  guten 
Werke  vollbringt,  sind  dieselben  Gott  wohlgefällig.  Weil  die  Person 
wegen  Christus ,  den  sie  im  Glauben  ergriffen  hat ,  Gott  wohlgefallt, 
darum  gefallen  ihm  auch  deren  Werke,  und  zwar  eben  so  vollkom- 
men, wie  die  Person,  so  unrein  und  befleckt  jene  Werke  auch  sein 
mögen.  Der  unvollkommene  Gehorsam  gilt  Gott  im  Hinblicke  auf  die 
Person,  welche  ihn  leistet,  als  ein  vollkommener®).  Die  ün Vollkom- 
menheit und  Sündhaftigkeit,  welche  dem  Gehorsam  und  allen  Werken 
anhaftet,  rechnet  uns  Gott  wegen  Christus  nicht  zu;  er  übersieht  sie, 
als  wäre  sie  nicht  vorhanden  ^).  Daraus  kann  man  so  recht  den  Vor- 
theil  erkennen ,  welchen  die  Lehre  von  der  Rechtfertigung  durch  den 
Glauben  allein  für  den  Trost  des  Gewissens  bietet.  Wäre  die  Recht- 
fertigung nicht  von  dem  Glauben  allein,  sondern  auch  von  der  Liebe 
abhängig,  dann  würde  gar  keine  Rechtfertigung  mehr  möglich  sein,  weil 
die  Liebe  stets  eine  unvollkommene  und  unreine  ist  und  bleibt  und  selbst 
in  den  Heiligen  über  diese  Un Vollkommenheit  nicht  hinauskommt^). 


1)  Ib.  fol.  94,  a.  —  2)  Ib.  fol.  225,  b.  fol.  227,  a.  Mel,  Loc.  theol.  p.  144. 
Opus  noatrum  est  Bignum  et  velut  sacramentum,  quod  admoneat  nos  de  voluntate 
Dei.    Sicat  et  baptismus  est  Signum ,  quod  admonet ,  certo  nobis  ignosd. 

3)  Ib.  p.  13Ö.  —  4)  Comm.  in  ep.  ad  Gal.  fol.  213,  a.  Mel,  Loc.  theol.  c  7. 
p.  67.  —  6)  Mel,  Loc.  theoL  c.  12.  p.  125  sqq. 

6)  Ib.  c.  7.  p.  55.  c.  8.  p.  87.  Justificatos  necesse  est  obedire  Deo.  Et  qoi- 
dem  incipiunt  aliqua  ex  parte  legem  facere.  Et  placet  illa  inchoata  obedientia 
propterea,  quia  personae  placent  propter  Christum,  c  12.  p.  135. 

7)  Comm.  in  ep.  ad  Gal.  fol.  155,  b.  Quia  reliquiae  peccati  adhuc  in  nobis 
manent,  legem  (etiam  post  justificationem )  non  perfecte  facimus.  Sed  hoc  nobis 
credentibus  in  Christum  non  imputatur.  fol.  164,  b.  In  Christum  credentes  acdpi- 
mus  spiritum  sanctum  et  incipimus  legem  facere ;  quod  yero  non  facimus ,  non  im- 
putatur nobis  propter  fidem  in  Christum. 

8)  Ib.  fol.  313,  a.    Magnus  error  est ,  tribuere  justificationem  dilectioni,  quae 
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Sind  also  die  Werke,  in  so  ferne  sie  aus  dem  Glauben  fliessen, 
im  Hinblick  auf  die  Person,  welche  sie  vollbringt,  Gott  wohlgefällig, 
so  verdienen  wir  auch  dadurch  in  gewissem  Sinne  das  ewige  Leben. 
Allein  dieses  Verdienst  ist  nicht  von  der  Art,  wie  es  von  den  „So- 
phisten" dargestellt  wird,  gleich  als  wären  wir  durch  unsere  Werke 
würdig  der  ewigen  Belohnung.  Wie  wäre  solches  auch  möglich  bei 
einer  so  grossen  Unvollkommenheit  und  Unreinheit  dieser  Werke !  Der 
Lohn,  welcher  uns  erwartet,  ist  nur  eine  nothwendige  Folge  unserer 
Werke ,  nicht  aber  ist  er  durch  dieselben  ,,  verdient ''  im  Sinne  der 
„Sophisten*)!"  Den  der  Bogriff  dieses  Lohnes  involvirt  nicht  den 
Begriff  des  Verdienstes  im  Sinne  einer  rechtlichen  Würdigkeit.  Wenn 
die  heilige  Schrift  den  guten  Werken  Belohnung  verheisst,  so  thut  sie 
dieses  blos,  um  zu  denselben  aufzumuntern,  nicht  aber,  als  wollte  sie 
ihnen  eine  eigentliche  Verdienstlichkeit  im  Sinne  einer  rechtlichen  Wür- 
digkeit beilegen  *).  Nur  die  Verheissungen  des  Gesetzes  sind  bedingt ; 
die  des  Evangeliums  dagegen  sind  unbedingt').  Wegen  Christus  allein, 
so  fern  wir  ihn  im  Glauben  ergreifen,  wird  uns  das  ewige  Leben  er- 
theilt;  nicht  wegen  irgend  welcher  Werke;  denn  diese  sind  ja  doch 
nur  die  Aeusserungen  des  Glaubens-*).  Handelst  du  gut,  so  wirst  du 
deswegen  nicht  gerecht  und  folglich  auch  nicht  selig ;  handelst  du  bös, 
so  wirst  du  deswegen  nicht  verdammt;  der.  Glaube  allein  macht  dich 
selig ;  der  Unglaube  allein  verdammt  dich  ^).  Allerdings,  wenn  du  dei- 
nen Lüsten  nachhängst ,  verlierst  du  den  Glauben ;  aber  glaube  nur 
wiederum,  und  es  ist  dir  geholfen®).  So  sind  die  Werke  zwar  noth- 
wendig  zum  Heile ;  aber  dieses  wird  durch  dieselben  nur  in  einem  wei- 
tem, nicht  aber  im  strengen  Sinne  verdient,  und  nur  in  so  ferne  kann 
die  ewige  Herrlichkeit  als  Lohn  gedacht  werden,  als  dadurch  das  Gute 
selbst  und  die  Mühesale  und  Leiden,  womit  die  Uebung  des  Guten  hie- 
nieden  verbunden  ist,  compemirt  werden  0- 

Aber  eben  weil  der  ewige  Lohn  nur  die  Folge  der  guten  Werke 
ist,  nicht  aber  im  strengen  Sinne  des  Wortes  dadurch  verdient  wird. 


nulla  est,  aut  si  aiiqaa  est,  tarnen  non  tanta  est,  quae  possit  Deum  placare,  quia 
sancti  etiam  in  hac  vita  imperfecte  et  impure  diligunt  Mel,,  Loc.  theol.  c.  11. 
p.  111. 

1)  De  serv.  arb.  c.  128.  In  merito  vel  mercede  agitor  vel  de  di:^nitate,  vel  de 
seqaela.  Si  dignitatem  spectes ,  nollam  est  meritom ,  nalla  merces.  Si  seqnelam 
spectes,  nil  est,  sive  bonum  sive  malum,  quod  non  soam  mercedem  habeat. 

2)  Ib.  c.  12Ö.  c  127.  —  8)  Mel,  Loc.  theol.  c  10.  p.  99  sqq. 

4)  Ib.  c  10.  p.  101.  p.  147.  -  5)  Comm.  in  ep.  ad  Gal.  fol.  285,  b.  Si 
feceris  bona  opera,  non  ideo  justificaris;  si  feceris  mala,  non  ideo  damnaris. 

6)  Ib.  fol.  320,  b.  fol.  171,  a.  —  7)  MeL,  Loc.  theol.  p.  147  sq.  Cum  scrip- 
tura  mercedem  operibus  promittit,  sdendum  est,  etsi  vita  aeterna  contingat  prop- 
ter  aliam  causam,  tamen,  quia  etiam  compensat  afflictiones  et  benefacta,  hac  ra- 
tione  mercedem  recte  appellari. 
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dürfen  wir  das  Gute  auch  nicht  thun ,  um  dadurch  das  ewige  Leben 
zu  gewinnen.  Würden  wir  es  in  dieser  Absicht  thun,  dann  würden 
wir  etwas  Vergebliches  anstreben ;  denn  diese  Absicht  würden  wir  nie 
erreichen  ^).  Das  Himmelreich  verdient  vielmehr  uns ,  als  wir  es '). 
Die  Kinder  Gottes  müssen  das  Gute  ganz  und  gar  interesselos  wir- 
ken; sie  dürfen  keinen  Lohn  suchen;  nur  die  £hre  Gottes  und  sein 
Wille  muss  ihnen  vorschweben ;  sie  müssen  bereit  sein ,  das  Gute  zu 
thun,  selbst  in  der,  wenn  auch  falschen  Voraussetzung,  dass  es  kei- 
nen Himmel  und  keine  Hölle  gäbe  ^).  Nur  unter  dieser  Bedingung  wir- 
ken sie  das  Gute  so,  wie  sie  es  wirken  sollen. 

Es  ist  nicht  zu  verkennen,  dass  diese  Lehre  Luthers  von  den  guten 
Werken  mit  den  höhern  Obersätzen  seines  Systems  genau  zusammenhängt 
Besteht  die  Erlösung  in  der  Redintegration  der  menschlichen  Natur,  in 
so  ferne  in  Folge  der  Rechtfertigung  und  Heiligung  im  Fleische  der 
Geist,  im  äussern  der  innere  Mensch  wieder  erwacht,  so  geschieht 
durch  die  Erl()sung  im  Grunde  nichts  anderes,  als  dass  der  ursprüng- 
liche Dualismus  in  der  menschlichen  Natur  wieder  hergestellt  wird 
Dieser  Dualismus  muss  sich  aber  dann  nothwendig  auch  im  Leben  be- 
thätigen;  es  muss  daraus  auch  ein  Dualismus  in  der  Thätigkeit  des 
Menschen  entspringen.  Im  erlösten  Menschen  sind  zwei  ihätige  Prin- 
cipien ,  der  Geist  und  das  Fleisch,  der  innere  und  der  äussere  Mensch ; 
folglich  muss  daraus  auch  eine  doppelte  Thätigkeit  im  Menschen  her- 
vorgehen, die  Thätigkeit  des  Geistes  und  die  des  Fleisches;  und  da 
beide  Principien  von  Natur  aus  miteinander  in  einem  ethischen  Ge- 
gensatze stehen,  so  muss  der  gleiche  Gegensatz  auch  zwischen  den 
beiden  Thätigkeiten  obwalten.  Das  Fleisch  wirkt  die  Werke  des  Flei- 
sches, der  Geist  die  Werke  des  Geistes;  das  Fleisch  widerstreitet 
dem  Geiste,  der  Geist  dem  Fleische:  beide  liegen  im  beständigen 
Streite  miteinander;  und  gerade  dieser  Widerstreit  ist,  so  fem  er  im 
Menschen  ein  lebendiger  und  thätiger  ist,  das  Zeichen  der  wirklich 
geschehenen  Rechtfertigung  und  Heiligung.  Wie  das  Fleisch  nicht 
müssig  sein  kann  in  der  Vollbringung  fleischlicher  Werke,  so  kann 
auch  der  Geist  nicht  müssig  sein  in  der  Vollbringung  der  Werke  des 
Geistes.  Wenn  ein  Mensch  keine  Werke  des  Geistes  vollbringt,  dann 
hat  er  auch  den  Geist  nicht,  dann  ist  er  nicht  gerechtfertigt,  nicht 
geheiligt,  nicht  wiedergeboren.  Aber  weil  Geist  und  Fleisch  im  Men- 
schen in  Eins  verbunden  sind ,  darum  können  die  Werke  des  Geistes 
nie  ganz  rein  und  lauter  sein;  es  mischt  sich  in  dieselben  stets  auch 
die  Begierlichkeit  des  Fleisches  ein,  und  befleckt  und  verunreinigt  sie. 


1)  De  serv.  arb.  c  124.  —  2)  Ib.  c.  124. 

3)  Ib.  c.  124.  Filii  Dei  gratuita  voluntate  faciunt  bonum,  nulkim  praeninm 
quaerentes,  sed  solam  gloriam  et  Toluntatem  Lei,  parati  bonum  facere,  si  per 
impoBsibile  neque  regnum,  neque  infernus  esset. 
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Vermöge  ihres  Princips  sind  sie  gut ;  aber  das  Gefäss,  in  welchem  sie 
vollbracht  werden,  ist  unrein  und  verunreinigt  daher  auch  sie.  Doch 
das  kann  ihnen  in  ihrem  Werthe  vor  Gott  nicht  schaden.  Es  ist  Chri- 
stus ,  welcher  durch  seinen  Geist  jene  Werke  in  uns  und  durch  uns 
wirkt,  und  Gott  sieht  sie  nur  so  an,  wie  und  in  so  ferne  sie  von 
Christus  durch  seinen  Geist  in  uns  und  durch  uns  gewirkt  werden; 
daher  schadet  ihnen  ihre  Befleckung  durch  das  Fleisch  vor  seinen  Augen 
nicht :  Gott  übersieht  diese  Beflecktheit ,  er  rechnet  sie  uns  wegen  des 
Princips,  aus  welchem  die  Werke  hervorgehen,  nicht  an.  Vor  seinen 
Augen  sind  sie  so  vollkommen,  wie  die  Werke  Christi  überhaupt. 
Einen  eigentlich  verdienstlichen  Charakter  aber  können  jene  Werke 
vor  Gott  nicht  haben.  Sie  sind  ja  nur  die  nothwendigen  Lebensäus- 
serungen des  Geistes.  Im  Glauben  besitzt  der  Mensch  Christum  und 
seinen  Geist;  Christi  Verdienst  ist  das  seinige,  und  dieses  Verdienst 
ist  an  sich  vollkommen;  es  kann  durch  keine  nachfolgenden  Werke 
mehr  gesteigert  werden.  Die  Werke  sind  nur  die  Zeichen  des  Heiles, 
in  welchem  der  Mensch  schon  steht,  das  Heil  dadurch  verdienen  zu 
wollen,  heisst  deren  Wesen  und  Bedeutung  verkennen.  Darum  darf 
dieses  Motiv  auch  nicht  der  Vollbringung  derselben  untergeschoben 
werden.  Die  Werke  müssen  interesselos  vom  Menschen  vollzogen 
werden;  nur  unter  dieser  Bedingung  sind  sie  wahrhaft  Werke  des 
Geistes. 

§.  111. 

So  sucht  also  Luther  in  der  Lehre  von  den  guten  Werken  ein  Princip 
der  Sittlichkeit  auch  für  den  innem  Menschen  wieder  zu  gewinnen« 
Wie  der  äussere  Mensch  unter  den  Normen  des  Gesetzes  steht,  so 
soll  auch  der  innere  Mensch  der  Sittlichkeit  nicht  enthoben  sein ;  auch 
ihm  liegt  die  Verpflichtung  zur  Sittlichkeit  auf,  und  diese  Verpflich- 
tung steigert  sich  bis  zu  dem  Grade,  dass  an  den  Menschen  die  an 
sich  ganz  unmögliche  Forderung  gestellt  wird ,  das  Gute  ganz  inte- 
resselos zu  thun,  d.  h.  ohne  die  Absicht,  dadurch  das  ewige  Leben 
sich  zu  gewinnen.  Wir  wissen,  dass  Luther  diesen  Lehrsatz  nicht  zu 
erfinden  brauchte ,  da  er  ihm  in  der  Lehre  der  y,  deutschen  Mystiker  '^ 
schon  vorlag.  Aber  so  schwindelnd  die  Höhe  ist,  auf  welche  hier  die 
Sittlichkeit  des  innem  Menschen  erhoben  wird,  so  schwach  und  h^t- 
los  sind  die  Grundlagen  derselben.  Der  Glaube  rechtfertigt  für  sich 
ohne  die  Werke;  aber  die  Werke  müssen  dem  Glauben  folgen,  sonst 
ist  er  nicht  der  rechte  Glaube:  das  ist  der  Fundamentalsatz.  Wie 
aber ,  wenn  nun  die  Werke  nicht  folgen ,  wenn  der  Mensch  statt  des 
Guten  vielmehr  Böses  thut,  ist  er  dann  verloren?  Beileibe  nicht!  Er 
braucht  blos  wieder  zu  glauben,  er  braucht  blos  in  sich  die  Gewiss- 
heit wieder  zu  erwecken,  dass  er  vor  Gott  wegen  der  Verdienste 
Christi  gerecht  sei,  und  es  ist  ihm  geholfen.    Und  das  gilt,  wenn  er 
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auch  hundertmal  an  einem  Tage  sündigt.  Was  kann  es  da  helfen,  wenn 
man  dem  Menschen  sagt :  du  musst  gute  Werke  thun ,  ja  du  musst 
sie  sogar  so  thun ,  dass  du  dafür  gar  keinen  Lohn  von  Gott  in  An- 
spruch nimmst!  Er  kann  immer  antworten:  Wozu  das?  ich  kann  ja 
auf  eine  andere,  leichtere  Weise  selig  werden;  wozu  mich  abquälen 
mit  Werken  der  Selbstverläugnung,  der  Liebe,  u.  s.  w. ,  für  welche  ich 
grundsätzlich  doch  keinen  Lohn  gewärtigen  darf?  Luther  kann  diese 
Einwürfe  nur  mit  Schmähungen  beantworten:  aber  diese  sind  eben 
keine  Lösung  derselben.  Es  bleibt  dabei,  die  lutherische  Lehre  steht 
den  Forderungen  der  Moral  gegenüber  ohnmächtig  da;  ihre  Grund- 
principien  machen  die  Moral  unmöglich ;  dieser  Abgrund  des  Systems 
lässt  sich  durch  Palliativmittel  bedecken  und  verbergen,  aber  nicht 
ausfüllen. 

Dennoch  aber  spricht  Luther  noch  von  einer  christlichen  Heilig- 
keit. Er  versteht  jedoch  darunter  Nichts  anderes  als  jenen  Zustand, 
in  welchem  der  Mensch  sich  befindet,  wefin  er  im  Glauben  vor  Gott 
gerechtfertigt  ist  und  in  seinem  Stande  und  Berufe  seine  Pflicht  thut, 
wenn  er  auch  nicht  ohne  Sünde  ist^).  Einen  höhern  Aufschwung  des 
sittlichen  Lebens  zu  einer  idealeren  Vollkommenheit  kennt  er  nicht 
und  soll  es  nach  seiner  Ansicht  auch  nicht  geben.  Der  Mensch  soll 
durchgehends  auf  dem  Niveau  des  gewöhnlichen  Lebens  stehen  bleiben. 
Freien  und  sich  freien  lassen !  „  Ich  und  die  Wittenberger, ''  sagt  Lu- 
ther, „sind  wahrhafte  Heilige  ')."  Die  Heiligen  der  Papisten  sind  nicht 
besser,  als  die  selbststolzen  und  eigensüchtigen  Stoiker^).  Die  Or- 
densregeln werden  von  Luther  in  grauenhafter  Weise  verflucht,  die 
evangelischen  Räthe  werden  aufgehoben,  die  Glieder  des  Ordensstan- 
des werden  grundsätzlich  mit  den  Türken  und  Heiden  auf  Eine  Stufe 
gestellt*),  u.  s.  w. 

Es  ist  nicht  möglich,  dass  diese  ganze  Lehre  Luthers,  wie  wir 
sie  bisher  entwickelt  haben ,  auf  den  Beifall  der  gesunden  Vernunft 
zählen  könne.  Niemand  sah  dieses  besser  ein,  als  Luther  selbst  Aber 
er  wusste  sich  zu  helfen.  Um  der  ganzen  Sache  mit  einem  Mal  ein 
Ende  zu  machen  und  alle  Einwürfe  abzuschneiden ,  welche  ihm  vom 
Standpunkte  der  Vernunft  aus  gemacht  werden  könnten,  proclamirt  er 
principiell  den  Widerspruch  zwischen  Vernunft  und  Glaube.  Vernunft 
und  Glaube  sind  nach  seiner  Lehre  einander  entgegengesetzt;  der 
Glaube  lehrt  das  Gegenthcil  von  dem,  was  die  Vernunft  lehrt,  und 
umgekehrt  ^).  Diess  zeigt  sich  ganz  besonders  klar  in  der  Grundlehre 
des  Christenthums,  in  der  Lehre  von  der  Rechtfertigung.  Die  mensch- 
liche Vernunft  kann  des  Gespenstes  der  activen  Gerechtigkeit  nicht 


1)  Comm.  in  ep.  ad  Gal.  fol.  324,  a.  -  2)  Ib.  fol.  14,  a.  Civitas  Witten- 
beri?a  et  nos  vere  sancti  snmus.  —  3)  Ib.  fol.  823,  b  —  4)  Ib.  fol.  238,  a. 
fol.  827,  b.  —  5)  Ib.  fol.  136,  b  sqq.  fol.  171,  b. 
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los  werden,  um  sich  zur  Idee  einer  rein  passiven  Gerechtigkeit  za 
erheboi  ^).    Die  Vernunft  und  das  Fleisch  wollen  immer  mitwirken  zur 
Rechtfertigung  und  urtheilen  stets:  die  Rechtfertigung  durch  den  Glau- 
ben allein  sei  ein  zu  leichter  Weg ,  um  zum  Heile  zu  gelangen ,  ja  es 
sei  sogar  Vermessenheit  und  Hochmut,  ohne  eigene  Mitwirkung  die 
Rechtfertigung  und  das  Heil  zu  gew&rtigen ').    Die  Vernunft  wider- 
streitet somit  hier  dem  Glauben  direct  ^).    Ebenso  kann  die  Vernunft 
Christum  nur  als  Gesetzgeber  denken,  während  der  Glaube  ihm  diese 
Eigenschaft  gftnzlich  absprechen  muss.    Also  auch  hier  ein  directer 
Gr^pensatz  zwischen  beiden^).    Das  Gleiche  gilt  daher  auch  von  d^ 
beiden  Wissenschaften ,  welche  emerseits  auf  der  Vernunft ,   anderer- 
seits auf  dem  Glauben  beruhen,  —  von  der  Philosophie  und  Theologie. 
Wenn  die  Philosophie  urtheilt,  dass  nur  deijenige,  welcher  gerecht 
handelt,  gerecht  sei,  so  urtheilt  dagegen  die  Theologie,  dass  nur 
deijenige  gerecht  handle,  welcher  gerecht  sei.    Beide  stehen  folglich 
in  dem  gleichen  Gegensatz  zu  einander,  wie  Vernunft  und  Glaube*). 
Aber  woher  rührt   denn   nun   dieser  (Gegensatz  zwischen  Ver- 
nunft und  Glaube  ?  Was  ist  der  Grund  desselben  ?  —  Dieser  Grund 
liegt  nach  Luther  einfach  darin,  dass  die  Vernunft  dem  Fleische,  der 
Glaube  dagegen  dem  Geiste  angehört    Die  Vernunft  ist  Sache  des 
fleischlichen  oder  äussern,  der  Glaube  dagegen  Sache  des  geistigen 
oder  innem  Menschen.    Wie  daher  zwischen  Fleisch  und  Geist  im 
Menschen  ein  durchgängiger  Gegensatz  obwaltet,  so  muss  ein  solcher 
Gregensatz  auch  stattfinden  zwischen  Vernunft  und  Glaube.    Wir  dürfen 
uns  darum  nicht  wundem,  wenn  Luther  ebenso  wie  auf  das  „Fleisch^^ 
so  auch  auf  die  Vernunft-  nicht  gut  zu  sprechen  ist    Die  Vernunft, 
sagt  er,  verachtet  Gott,  läugnet  seine  Weisheit,  Gerechti^eit,  Barm- 
herzigkeit, ja  seine  Gottheit  selbst^).    Sie  ist  überall  dem  Wahren 
und  Guten  entgegengesetzt;  alle  ihre  Weisheit  ist  nur  „Fleisch.*'    hi 
Sachen  des  Glaubens  ist  sie  gänzlich  blind  0*    Nicht  einmal  sittliche 
Wahrheiten,  selbst  solche,  welche  der  Natur  des  Menschen  so  zu  sa- 
gen angeboren  sind ,  wie :  „  Was  du  nicht  willst ,  dass  man  dir  thue, 
sollst  du  auch  keinem  Andern  thun,''  vermag  sie  richtig  zu  erkennen 


1)  n>.  f6L  a,  a.  NoB  pot68t  ratio  homana  ex  spectro  jnstitiae  actirae  seu 
propriae  evolyere  et  attoUere  se  ad  conspectom  jastitiae  passiyae  seu  christianae. 

2)  Ib.  fol.  129,  b.  PM  Bentiimt  luctam  in  carno  remstentem  omni  vi  spiritni; 
nam  ratio  et  caro  simpliciter  volnnt  cooperari;  hoc:  „oportet  drcamcidi  et  ser- 
▼are  legem  <<  non  potest  nobis  penitos  eximi.  Ideo  perpetna  est  püs  lacta  com 
andita  fidd  et  operibns  legis,  qnia  consdentia  semper  remnrmorat  etoogitat:  Ninda 
iacüem  hanc  viam  esse ,  qnod  ex  solo  andita  verbi  promittitar  jnstitia. 

8)  Ib.  fol.  136,  b  sqq.  fol.  184,  b.  fol.  227,  a  sq.  —  4)  Ib.  fol.  221,  a. 

6)  Ib.  fol  155,  a.  —  6)  Ib.  fol.  187,  a.  Ratio  contemnit  Deom,  negat  ^ns 
sapientiam,  jnstitiam,  virtntem,  Teritatem,  misericordiam,  m^jestatem,  divinitatem. 

7)  Ib.  foL  808,  b. 
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und  einzusehen  ^).  Von  Natur  aus  yerliert  sie  sich  in 
Aberglauben ') ;  sogar  aber  die  Handhins^  des  gewöhnlichen  Läev 
vermag  sie  nidit  gdiörig  zu  uribeil^ ') ;  sie  ist  die  Matter  alkr  In^ 
thümer,  der  Quell  alles  Bösen «  die  Pest  der  MenscUbeit  ^).  —  Am 
Vernunft  I 

Daraus  ergibt  sich  nun  das  Weitere  von  selbst  Wie 
haupt  Sache  und  Aufgabe  des  Geistes  ist,  das  Fleisch  zu 
und  die  Begierlichkeit  dessdben  niederzuhalten,  so  ist  es  aadi  Sadc 
des  Glaubens,  die  Vernunft,  diese  „Bestie,"  welche  die  ganze  Wel 
und  alle  Greaturen  nicht  tödten  können ,  abzuschlachten.  Die  Gfoid- 
Sünde  der  „  Justitiarier ''  und  „  Sophisten  ^'  ist  gerade  diese ,  das  oe 
überall  dem  Urtfaieile  der  Vernunft  Gehör  schenken,  und  so  diesen  wi- 
desten  Feind  Gottes  nicht  tödten ,  sondern  vielmehr  sein  Leben  nik- 
ren  ^).  Mit  ihrer  Anwendung  der  Philosophie  auf  die  Theologie  hita 
sie  Alles  verdorben  *).  Gerade  darin  besteht  das  wahre  Priest^tfan 
des  Christen,  dass  er  seine  Vernunft  durch  den  Glauben  abscUa^ 
tet^);  das  ist  das  wahre  Opfer,  welches  er  Gott  bringen  kann  OBd 
bringen  soll  ®).  Abraham  hat  durch  seinen  Glauben  die  Vemonfk»  die- 
sen wildesten  und  verruchtesten  Feind  Gottes,  getödtet  und  zum  Opler 
gerächt ,  und  dadurob  ist  er  uns  zum  Vorbild  gewordm ,  wekhea 
auch  wir  nachstreben  müssen').  Wenn  mithin  deine  Vernunft  äs 
sagt,  dass  Gott  den  Sündern  zürne,  so  tödte  sie  und  glaube  1  Wam 
du  glaubst,  bist  du  gerecht'^)!  Es  ist  schwer;  aber  es  muss  8em"]L 

Es  ist  eine  furchtbare  Zumutung ,  welche  diese  Liehre  dem  Mm- 
scheu  macht.  Seine  eigene  Vernunft  soll  er  tödten,  das  Auge  aeiMS 
Geistes  soll  er  sich  ausstechen^  um  glauben  zu  können.  Was  wuü 
doch  aus  dem  Menschen  werden,  wenn  er  dieser  Forderung  Geolgi 
leisten  wollte.  Zuerst  soll  der  Mensch  in  den  Abgrund  der  Venwcä^ 
lung  sich  stürze;  nun  soll  er  gar  noch  seine  eigene  Vernunft  gewaltsni 
tödten.    Was  ist  das  für  ein  System ,  welches  solche  Ford^ongea  a 


1)  Ib.  fol.  807,  a.  —  2)  Ib.  foL  307,  b.    Ratio  hnmana,  et  caro,   ^pm 
BanctiB  resistit  Bpiritoi,  in  impiis  vero  potentissime  dominator,  natoraliteri 
pharisaicis  BaperstitionibuE. 

8)  Ib.  fol.  809,  a.    Adeo  incomprebenBibfliB  et  iafinita  est  caedtas 
nt  non  Bokun  de  doctrina  fidei,  Bed  eÜAm  de  vita  el  operibus  rite  judiout  Mi 
poBBit  —  4)  Ib.  fol.  188,  a. 

6)  Ib.  foL  187,  a.  Justitiarü  rationem,  atrociBBimiua  hoBtem  Dei ,  Ben  Mi^ 
tant,  Bed  vivificaat.  fol.  140,  a.  —  6)  Ib.  foL  166,  a.  foL  169,  a. 

7)  Ib.  foL  139,  b.  —  8)  Ib.  fol.  186»  b.  FideB  rationem  mactat,  et  oedäi 
illam  bestiam,  quam  totoB  mniidaB  et  omneB  creatorae  occidere  bob  poaenal.... 
et  per  hoc  Deo  gratiBBimum  sacnfidam  et  cultom  exhibet  foL  188r  a, 

9)  Ib.  fol.  186,  b.    FideB  in  Abraham  vidt,  mactavit  et  sacrifieavit 
acerrimom  et  pestilentiBBimam  hoBtem  Dei.  -^  10)  Ib.  foL  139,  b.    Ne 
jndidnm  rattoniB,  qoae  dictat,  Deum  irasd  peccatoräwi.    8ed 
crede  in  eom.    Si  crediB  joBtos  es.  —  11)  Ib.  fol.  22,  a.  fol  286^  a. 
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den  Menschen  stellt  Glauben  wir  aber  ja  nicht,  dass  Luther  diesen 
Qedanken  aus  sich  selbst  schöpfte«  Auch  in  diesem  Punkte  steht  er 
wieder  ganz  in  der  Strömung  seiner  Zeit.  Wiederholt  ist  uns  ja  schon 
bei  den  neuplatonischen  und  cabbalistischen  Theosophen  der  Gedanke 
begegnet,  dass  die  Vernunft  mit  ihrem  syllogistisehen  Verfahren  blos 
dem  nfedem,  natürlichen  Menschen  angehöre,  dass  sie  deshalb  nicht 
in  die  Erkenntniss  des  Göttlichen  sich  einmischen  dürfe,  dass  ihre 
Orunds^ktze  mit  denen  des  Geistes  (mens)  im  Widerspruch  steIRn,  und 
dass  deshalb  eine  Theologie,  welche  philosophische  Momente  aus  der 
Vernunft  in  sich  aufhinmit,  d.  h.  die  Philosophie  der  Vernunft  zu 
ihrem  Di^ste  heranzieht«  eine  ganz  verfehlte  und  irrthümliche  sei. 
Nachdem  Luther  einmal  die  hohem  Obersätze  der  cabbalistischen  Theo- 
sophie seiner  Zeit  aufgenommen  und  sie  zu  einem  dogmatischen  Sy- 
stem verarbeitet  hatte,  konnte  er  sich  diesen  Folgesätzen  nicht  mehr 
entziehen.  Er  wollte  sich  ihnen  aber  auch  nicht  entziehen ,  vielmehr 
trieb  er  dieselben ,  wie  wir  sehen ,  auf  die  Spitze. 

Es  liegt  nicht  in  unserer  Aufgabe,  mit  der  Sacramonten-  und 
Abendmahlslehre  Luthers  uns  zu  beschäftigen  und  müss^  sie  deshalb, 
wiewohl  unlieb,  übergehen.    Nur  Einer  Idee ,  welche  Luther  zur  Auf- 
rechtfaaltung  seiner  Impanationsl^re  aufzunehmen  sich  veranlasst  sah,  • 
müssen  wir  hier  noch  kürz  Erwähnung  thun.    Es  ist  dieses  die  Idee  der 
Ubiquität  des  Leibes  Christi.    Luther  nahm  diese  Ubiquität,  wie  schon 
gesagt,  zunächst  zu  d^n  Zwecke  an,  um  die  Möglichkeit  der  Impanation, 
d.  h.  die  Möglichkeit  einer  allerortigen  Verbindung  des  Leibes  Christi 
mit  dem  Brode  und  Weine  des  Abendmahles  zu  eriüären.    Aber  damit 
musste  sich  selbstverständlich  die  Frage  aufdrängen,  wie  und  in  wie 
ferne  denn  eine  solche  Ubiquität  des  Leibes  Christi  möglich  sei.   Cal- 
vin sagt,  die  Anhänger  der  Ubiquität  hätten  gelehrt,  der  Leib  Christi 
sei  überall,  aber  ohne  Gestalt  ^).    Andere  seien  noch  weiter  gegangen 
und  hättto  behauptet,  Christi  Leib  habe  an  ßich  keine  bestimmte  Di- 
mension, sondern  sei  so  weit  und  gross,  wie  Himmel  und  Erde.  Dass 
er  in  der  Welt  in  einer  bestinunten  begrenzten  Gestalt  aufgetreten, 
dass  er  als  Kind  geboren,  herangewachsai ,  an's  Kreuz  geschlagen  und 
in^s  Grab  eingeschlossen  worden,  das  sei  nur  geschehen  in  Folge  der 
göttlichen  Dispensation,  welche  die  Sache  so  anordnete,  damit  Christus 
in  seinem  Leibe  das  Werk  der  Erlösung  vollbringen  könnte'). 


1)  CMvm,  loBtitatioDes  relig.  christumae  (ed.  Tholack).  ].  4.  c  17,  29.  Do- 
cent  iBti,  corpus  Christi  ubiqae  loconun  esse,  sed  absque  forma. 

2)  Ib.  L  4.  f .  17,  17.  Non  dobitant  aliqm  ex  ipsis  jactare,  non  alias  nnqaam 
dimeBsioiies  habaiBse  ChrisU  camem,  nisi  quam  longo  lateque  coelum  et  terra  pa- 
tent Qood  aotem  puer  ex  utero  natui  sit,  quod  creverit,  quod  in  cruce  expai^- 
8»,  quod  sepulchro  indnsas,  id  dispensatione  qoadam  factum,  ut  nascendi,  mo- 
riendi,  caeterisqne  humanis  officiis  defongeretur;  qood  solita  corporis  spede  post 
retarrectkmem  oonspectoa  fuerit,  quod  in  coelam  assamtas,  quod  postremo  et  jam 
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Veriiftlt  sich  dieses  also,  daim  läuft  offenbar  diese  ganze  übiqii- 
tätslefare  entweder,  wie  schon  Calvin  bemerkt,  auf  den  Eatycfaianifi- 
mus^),  oder,  was  noch  näher  liegt,  auf  den  Doketismus  hinaus.  Was 
soll  auch  in  der  That  ein  Leib  sein ,  welcher  so  gross  ist ,  wie  Wo- 
mel  und  Erde  und  keine  bestimmte  Gestalt  hat  I  Wenn  gesagt  wird, 
Christus  habe  die  begrenzte  menschliche  Gestalt  blos  angenonuneD,  m 
auf  der  Erde  erscheinen  und  wirken  zu  können :  was  soll  das  anden 
heissetf*,  als  seine  begrenzte  mraschliche  Gestalt,  in  welcher  er  et- 
schien,  sei  eine  blosse  Scheingestalt  gewesen?  Wenn  also  Luther  nit 
Skotus  Erigena  eine  Ubiquität  des  Leibes  Christi  annimmt,  so  ät 
wahrhaftig  nicht  abzusehen,  wie  der  Doketismus  abgewendet  werda 
könne.  Es  passt  aber  auch  dieser  Doketismus  ganz  gut  in  das  Lu- 
therische System  hinein.  Denn  die  Lutherische  Lehre  hat  ganz  das 
gleiche  Interesse,  die  Person  Christi  von  der  qnmittelbar^i  VeriHi- 
dung  mit  dec  Leiblichkeit  ferne  zu  halten ,  wie  die  alten  gnostisch- 
dnalistischen  Häresie ,  weil  auch  in  ihr  das  Fleisch  als  der  Sitz  dei 
Bös^  und  als  das  unabänderlich  Böse  erscheint,  wie  in  jenen  ^ 

So  haben  wir  denn  in  allen  bisher  entwickelten  Ldirsätzn  des 
Lutherischen  Systems  nur  die  cabbalistisch  -  theosophischen  GedankOi 
•  welche  in  der  philosophischen  Strömung  unserer  Epoche  lagen,  a 
dogmatischen  Gewände  wiederkehren  sehen,  so  aber,  dass  sie  in  dieaer 
dogmatischen  Fassung  wieder  vielfach  die  altgnostisch-maniehäiacke 
Färbung  erhalten.  Es  wäre  nun  freilich  zu  erwarten  gewesen,  dass 
Luth^  nicht  bei  der  blosse  dogmatische  Aufstellung  seiner  Leb^ 
meinungen  stehen  geblieben  wäre,  sondern  dass  er  dcaiselben  aodi  die 
ihnen  entsprechende  höhere  speculative  Begründung  gegeben  hätte, 
d.  h.  dass  er  zu  den  höchsten  speculativen  Obersätzen  seines  Systems 
vofgedrungen  wäre.  Allein  diesen  Schritt  that  Luther  nicht,  sei  et, 
dass  er  sich  selbst  der  tiefem  Principien  seiner  Lehre  nicht  bewosBl 
war ,  oder  sei  es ,  dasa  er  die  Resultate  Bcheute ,  welche  ear  aidf  diena 
Wege  gewinnen  musste.  Allein  die  Macht  des  Gedankens  und  der  Lo- 
gik ist  gross  genug,  um  einen  Menschen,  auch  wenn  er  es  nicht  direct 
will,  dahin  fortzutreiben,  wohin  ihre  Richtung  geht  Das  aeh^  m 
bei  Luther.  Er  stellt  eine  Lehre  auf,  welche  direct  zu  den  höchstn 
Principien  seines  Systems  hinführen  muss,  ja  welche  selbst  jene  Princi- 
pien implicite  schon  in  sich  schliesst    Es  ist  dieses  seine  Läire  von  der 


poBt  asceiiBioiiem  Stephano  et  Paulo  tIbus,  eadem  id  dispensatione  SactOM,  ot  m 
in  coelo  constitatiuii  hominom  aspectoi  pateret 

1)  Ib.  1.  4.  c.  17,  so.    QuoBdam  ita  abripuit  contentio,  ut  dicant, 
imItaB  in  Christo  natoras,  ubiconque  est  divinitaB  ChriBti,  iUic  qaoque  em 
nem,  qoae  ab  illa  Beparari  nequit    Quad  toto  nnio  illa  conflaverit  ex. 
natoris  mediam  nescio  quid,   quod  neqne  Dens  easet,  neque  homo.    Sic 
EatycheB,  et  poBt  eom  Servetus. 

2)  Vgl.  meine  Oeach.  der  I^.  der  patr.  Zeit  §.  26.  &  72  fil  §.  81.  6.  84  £ 
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Freiheit  und  von  der  Vorherbestimmung.  Diese  bildet  so  zu  sag^ 
die  Krone  seines  Systems,  und  wir  haben  uns  daher  derselben  unver- 
zflgUch  ZQZuwendoi. 

§.  112. 

Die  ganze  Lehre  Luthers  von  der  menschlichen  Freiheit  lässt 
sich  in  dem  Einen  Satze  zusammenfassen :  E$  gibt  keine  Freiheit  ^).  Die 
Freiheit  kommt  nur  Oott  zu;  im  Menschen,  im  Engel,  überhaupt  in 
jedem  geschöpflichen  Wesen  ist  sie  ein  leerer  Name  ^). 

Sehen  wir,  wie  Luther  diese  seine  Aufstellung  zu  beweisen  sucht' 

Die  Willensfireiheit  steht  nach  Luther  vor  Allem  im  Widerspruch 
mit  der  göttlichen  Voraussehung.  Gott  sieht  Nichts  zufällig  voraus,  son- 
dern Alles  ist  durch  seinen  ewigen  und  unveränderlichen  Willen  festge- 
stellt worden,  was  im  Laufe  der  Zeit  geschehen  soll,  und  so  wie  es 
von  dem  göttlichen  Willen  unabänderlich  festgestellt  ist,  so  sieht  es 
Oott  voraus.  Daher  muss  Alles,  was  Gott  voraus  sieht,  nothwendig 
und  unabänderlich  geschehen ;  es  gibt  nichts  Zufälliges ,  nichts  Con- 
tingentes,  daher  auch  nichts  Freies;  Alles  ist  nothwendig.  Dieser 
Blitz  der  göttlichen  Voraussehung  zerschmettert  gänzlich  das  liberum 
arbitrium')-  Allerdings  sagen  die  „Sophisten,''  die  göttliche  Voraus- 
sehung habe  zwar  eine  „necessitas  consequentiae , ''  aber  nicht  eine 
,,4iecessitas  donsequentis"^  zur  Folge;  allein  diese  Unterscheidung  ist 
eitle  Sophisterei ;  beide  Nothwendigkeiten  fallen  in  Eine  zusammen ; 
die  necessitas  consequentiae  ist  auch  necessitas  consequentis,  und  um- 
gekehrt *).  Di^  Voraussehung  Gottes  verträgt  sich  somit  nur  mit  un- 
wandelbarer Noth wendigkeit ;  eine  Freiheit  des  Handebs  un  Bereiche 
des  Geschöpflich^  steht  mit  ihr  im  Widerspruch  *). 

Die  Willensfreiheit  steht  femer  im  Widerspruch  mit  der  gött- 
lichen Allmacht  Der  Begriff  der  göttlichen  Allmacht  erfordert  es,  dass 
Gott  allein  Alles  in  Allem  wirke,  dass  Nichts  in  der  Welt  geschehe, 
dessen  wiitende  Ursache  nicht  unmittelbar  Gott  selbst  wäre*).  Denn 
soll  €k>tt  wahrhaft  alhnächtig  sein»  dann  muss  er  solches  nicht  blos 

1)  Luth,,  De  sery.  arb.  c.  78.    Libenün  arbitriam  nihil  est   c  206. 

2)  Ib.  c  248.  c  84.    Libemm  arbitrium  inanis  yocula. 

8)  De  serv.  arb.  c  17.  p.  28.  Nil  praescit  Dens  contingenter,  sed  omnia  in- 
commoCabifi  et  aeterna  infalübiliqae  Tolnntate  et  praeyidet  et  proponit  et  fadt 
Hoc  fblmine  stömitor  et  conteritur  penitos  liberom  arbitrium.  c  18.  p.  29.  £x 
quo  aequitor,  onmia,  qnae  fadmuB,  omnia,  qoae  fiimt,  etat  nobia  videantiir  mnta- 
büiter  et  eontingenter  fieri,  revera  tamen  fieri  neceflsario  ei  immntabiliter,  ai  Dei 
Tohmtatem  apectea.    c  248.    Si  eredimoa,  vernm  eaae,  quod  Deoa  praeadt  et 

'  praeordinat  omnia,  tum  neqae  fiüli,  neqne  Impediri  poteat  aoa  praeacientia  et 
praedeatuiatio :  deinde  nihil  fieri  niai  ipao  Tolente :  id  qnod  ipaa  ratio  cogitor  con- 

:  cedere :  aimnl  ipaa  ratione  teate  nnllam  poteat  esse  libemm  arbitnom  in  hominei 

I  Tel  angelOy  ant  nlla  creatora. 

4)  Ib.  c.  19.  p.  80.  —  c.  166.  —  6)  Ib.  c  167—169.  c.  168.  —  6)  Ib.  o.  169. 
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der  Macht ,  sondern  auch  der  Wiitoamkeit  nach  sein.    Und  weim  die- 
sea^  dann  lässt  sich  die  Allmacht  ohne  Aliwirksamkeit  nicht  denken  ^). 
Wenn  aber  Gott  allein  Alles  wirkt,  dann  kann  durchaus  Nfehts  in  der 
freien  Macht  und  Gewalt  des  Menschen  stehen ;  durch  sich  selbst  thut  daim 
der  Mensch  Nichts,  sondern  Alles  geschieht  durch  die  göttliche  Allmacht 
in  ihm  und  durch  ihn^) ;  Nichts  hängt  von  einer  freien  Selbstbestimmung 
des  menschlichen  Willens,  Alles  hängt  vielmehr  von  d^n  göttiicheB 
Willen  ab ;  der  Mensch  ^rd  durch  die  göttliche  Macht  allein  zu  all  sei- 
nem Handeln  getrieben;  ihm  bleibt  nicht  ein  Schattai  Ton  Freihdt^). 
Die  Fassung  dieser  Beweise  ist,  wie  wir  sehen ,  ganz  absolut  und 
allgemein;   sie  gehen  darauf  aus,  die  Willensfreiheit  des  Menschen 
gänzlich  und  in  jeder  Beziehung  zu  vernichten.    Dennoch  aber,   w«r 
sollte  es  glauben  t   will  Luther  das  äussere  Leben  des  Menschen  y<mi 
dem  allgememen  Gesetze  ausnehmen;   der  äussere  natürliche  Mensch 
soll  in  seinem  äussern  Thun  und  Lassen,  so  weit  sich  dieses  auf  das 
gewöhnliche   bürgerliche   und   gesellschafüiche   Leb^   be2ieht,    der 
Nothwendigkeit  enthobt  seia    Hier  soll  Gott  den  Menschep  seinem 
eigenen  Willen  überlassen  haben,  damit  er  nach  eigener  Einsicht  und 
nach  eigener  Willkür  handle  und  die  äussern  Verhältnisse  s^es  Le- 
bens ordne.     Nur  der  innere  Mensch  soll  hienach  unter  dem  Gesetze 
der  Nothwendigkeit  stehen ;  nur  für  ihn  soll  es  keine  Freiheit  geben  *). 
—  Allem  man  sieht  leicht,  dass  diese  Concession,  welche  hiar  dem 
äussern  Menschen  gemacht  wird,  «'nur  auf  Eost^  der  logischen  Con- 
Sequenz  möglich  ist.    Denn  wenn  die  oben  entwickelten  Beweise  ge- 
gen die  Freiheit  des  Menschen  überhaupt  eine  Beweiskraft  hab^  sol- 
len ,  dann  müssen  sie  für  alles  Handeln  des  Menschen  ohne  Ausnahme 
Geltung  haben ;  wenn  nicht ,  dann  beweisen  sie  gar  nichts.    Steht  die 
Voraussehung  und  Alhnacht  Gottes  mit  d^n  freien  Handeln  des  Mai- 
schen übwhaupt  im  Widerspruch,  so  gilt  solches  in  gleicher  Weise  für 
das  äussere  wie  für  das  innere  Handeln  des  Menschen;  gilt  es  nicht  ter 
beide,  dann  gilt  es  überhaupt  gar  nicht    Es  ist  didier  von  sdbst  klar, 
dass  die  gedachte  Concession,  vom  Standpunkte  des  Systems  betrach- 
tet, nur  eine  durch  die  Interessen. des  äussern  bürgerlichen  und  staat- 
lichen Lebens  abgedrungene  ist,  in  so  fem  nämlich  eine  gesellschaft- 
liche und  staatliche  Ordnung  ohne  Freiheit  nicht  denkbar  ist:  dass 
sie  aber  den  Principien  des  Systems  schnurstracks  zuwiderläuft 


1)  Ib.  c  160.  c  248.  —  2)  Ib.  c.  169.  --  8)  Ib.  c.  168.  Mfl  HberUrtis  noUi 
rettctum,  sed  omnia  in  soliiis  Dd  Toloiitate  pendent.  c.  197.  B^tiv  onaunm 
▼olontM  a  Deo,  ut  velit  et  f^iat 

4)  Ib.  c.  87.  Homo  in  dao  regna  cÜBtribaitiir,  nno,  quo  fertv  sto  arMtrio 
el  conaifio  absque  praeeeptis  et  mandatis  Dd,  puta  in  rebus  sese  ialMorib«: 
AUero  Tero  non  rellnqintar  in  mann  ooBBÜli  am ,  sed  arbitrio  et  consilio  Dei  ftr 
tor  et  dndtor  absqne  sno  arbitrio.  c  241.  Md.,  Loo.  tiieol.  &  5.  p.  M  sqq. 
c  e.  p.  88. 
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Sehen  wir  jedoch  davon  ab  und  fragen  wir,  von  welcher  Art  denn 
die  praktiaehe  Anwendung  sei,  welche  Lither  von  seinem  Princip  der 
Unfrdheit  des  Willens  macht  Denken  wir  uns  zun&chst  den  Menschen 
als  blos  fleischliehen  Menschen.  Als  fleischlicher  Mensch  steht  d^ 
llensdi ,  wie  wir  wissoi ,  ganz  unter  der  Herrschaft  der  Sflnde  und 
des  Satans  ^).  In  der  Begierlidikat,  in  welcher  dw  fleisdilidie  Mensch 
als  solcher  lebt,  hat  der  Satan  die  Handhabe,  durch  welche  er  den 
Menschen  gänzlich  verblendet  und  zu  allem  Bfiaen  hintreibt  Darum 
kann  der  fleischliche  Mensch  als  solcher  nur  Böses  thun ,  nur  dem 
Geiste  widerstreben  und  ihn  von  och  stossen^).  Er  ist  ein  Lastthier 
des  Satans*).  Aber  weil  es  weder  im  Menschen,  noch  im  Satan  eine 
Fre&eit  gibt,  so  ist  der  Satan  selbst  wiederum  nur  das  Werkzeug  der 
gSttlichoa  Macht  und  Wirksamkeit  im  fleischlichen  Menschen.  Gott 
ist  es ,  welcher  durch  den  Satan  den  fleischlichen  Menschen  mit  abso- 
luter Nothwendigkeit  zum  Bös^  hintreibt  Gott  kann  die  Wirksam- 
keit seiner  Allmacht  des  Gottlosen  wegen  nicht  sistiren ;  er  muss  auch 
den  Gottloeffii  zum  Handeln  treiben,  obgleid  all  dessen  Handeln  Sünde 
ist  und  nidit  anders  als  sflndhaft  sein  kann^).  So  wirkt  Oott  selbst 
das  Böse  in  dem  fleischlichen  Menschen  und  durch  denselben;  dieser 
mrterliegt  in  rein  passiver  Nothwendigkeit  der  göttliclen  Wirksamkeit, 
welche  Sm  zum  Bösen  treibt  ^).  —  Ein  furchtbarer  Gedanke  I 

Aber,  fr&gt  Luther,  wird  denn  dadurch  mM  Gott  sdbst  zum 
Uiheber  der  Sünde  gonadit?  Fällt  nicht  unter  dieser  Voraussetzung  die 
Schuld  der  Sünde  des  Menschen  auf  Gott  zurück?  —  Nein,  anwortet 
er.  Denn  die  Schuld,  dass  dasjenige  geschiebt,  was  Gott  durch  den 
fleisdüichen ,  sündigen  Menschen  vollbringt,  liegt  nicht  in  Gott,  son- 
dern im  Menschen  selbst,  in  so  fem  nämlich  dieser  so  beschaffen  ist, 
dass  aus  ihm  durch  die  Wirksamkdt  der  göttlichen  Allmacht  nur  Bö- 
ses hervorgehen  kann.  Wenn  Jemand  ein  hinkendes  Pferd  reitet,  so 
kann  der  langsame  und  zögernde  Gang  sieht  ihm  mgeschrieben,  son- 
der nuMs  ansschltessUcfa  dem  Ptode  zur  Last  gelegt  werden.  Oder 
wenn  Jemand  ein  schlechtes  Instrument  zu  einem  Werke  gebraucht,  so 
fSllt  die  Schuld  der  Mangelhaftigkeit  des  Werkes  nicht  auf  ihn,  son- 
dern auf  das  Instrument    Analog  verhält  es  sich  in  unserm  Falle  *). 


1)  De  senr.  arb.  e.  289.  --  2)  lli.  c  44.  c  47.  c  laa  c  181.  c  215. 

Bi  Ib.  c  200  sq.  libenmi  arbitriom  ni  aliad  est,  nifi  jvmeatom  ciqvtiviai 
aatanae.    Non  potest  yelle,  nisi  quod  pfinoepe  äte  saus  Tduerit  c  248.  o.  248^ 

4)  Ib.  c  149.  e.  208.  Homo  estra  gratkun  congtitntOB  mantt  iribflomiBaB  sab 
generali  0Bu4i0t6Blia>i)ei  facientia,  moTentis  et  rapientii  omnia  neoessario  et  iiM- 
liWi  onna ....  8ed  hoc,  qoed  tic  raptus  homo  £adt,  M  aliud  est,  quam  peccatmn. 

6)  ft.  c  IfiO^  Dens  In  nobis  Operator  bona  et  mala,  nosque  mera  neeesdf- 
taie  pataba  Babjknuir  Dee  operanti. 

^  Ib.  c  148.  Qoaado  ergo  Dens  omnia  in  onudboa  metat  et  agit,  neeesia- 
rio  movet  et  agit  etiam  In  satana  et  impio.    Agit  autem  te  iif  taUtcr,  qualea  AM 
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Wenn  nun  aber  der  fleischliche,  sündige  Mensch  einer  rein  pas- 
siven Noth wendigkeit  des  Bösen  unterliegt,  so  gilt  das  Gleiche 
auch  von  dem  innem ,  geistigen  Menschen  rücksichtlich  des  Outen. 
Schon  der  Process  der  Rechtfertigung  und  Heiligung  ist  Etwas ,  was 
von  Gott  allein  ohne  freies  Zuthun  des  Menschen  im  Menschen  ge- 
wirkt wird.  Der  Mensch  verhält  sich  hiebei,  wie  wir  wissen,  r^  pas- 
siv. Nicht  der  Mensch  selbst  wendet  sich  mit  eigener  freier  Thätig* 
keit  Christo  zu,  sondern  diese  Hinwendung  des  Menschen  zu  Christus 
im  Glauben  wird  einzig  durch  Gott  im  Menschen  bewirkt^).  Es  ist 
nicht  eine  blosse  Noth  wendigkeit  der  Unveränderlichkeit ,  wie  Luther 
glauben  machen  will ,  sondern  auch  eine  eigentliche  passive  Nothwen- 
digkeit,  welche  hier  obwaltet.  Und  wenn  dann  der  Mensch  in  Folge 
der  Rechtfertigung  den  Geist  empfange  hat  und  nun  gute  Wei^e 
vollbringt,  so  sind  auch  diese  guten  Werke  nicht  seine,  sondern  Got- 
tes Werke  in  ihm.  Er  selbst  ist  in  freier,  selbstbestimmender  Thätig- 
kdt  dabei  in  keiner  Weise  betheiligt'). 

Und  so  gleicht  der  Mensch  einem  Lastthier.  Reitet  der  Satan  auf 
ihm ,  dann  geht  er  dahin ,  wohm  dieser  ihn  fährt  Reitet  Gott  ani 
ihm ,  dann  geht  er  dahin,  wohin  Gott  ihn  treibt  Es  liegt  nicht  in 
seiner  Macht,  dftn  einen  od^  dem  andern  der  beiden  Reiter  sich  zu- 
zuwenden; er  ist  ohne  seinen  Willen  entweder  in  der  Gtewalt  des 
einen  oder  in  der  des  andern^).  Wenn  Gott  in  uns  ist,  sagt  Luther, 
dann  ist  der  Satan  fem  von  uns,  und  dann  ist  nur  der  Wille  des  Gn- 


Bont  et  «quales  inyenit,  h.  e.  com  illi  sint  aversi  et  mali,  et  rapiantur  mota  illo 
cÜTinae  omnipotentiae ,  nonnisi  aversa  et  mala  faciunt,  tanquam  si  eques  agat 
eqnmn  tripedem  vel  bipedem,  agit  qtddem  taliter,  qualis  equus  est,  h.  e.  equus 
male  incedit.  Hie  vides,  cum  Dens  in  malis  et  per  malos  Operator,  mala  qui- 
dem  fieri,  deom  tarnen  non  posse  malefacere,  licet  mala  per  malos  faciat,  quia 
ipte  bonos  malefacere  non  potest;  maus  tarnen  instromentis  otitor,  quae  raptom 
et  motom  potentiae  soae  non  possont  ezcedere.  Yitiem  ergo  est  in  instromentlB, 
qoae  otiosa  Dens  esse  non  sinit,  qood  mala  fiont,  moyente  ipso  Deo;  non  aliter 
qoam  si  faber  secori  serrata  et  dentata  male  secaret.    cf.  c  150. 

1)  Ib.  c.  45.  c.  169.    Ezhortandi  sont  homines,  ut  credant,  ne  ezcindantor; 

sed  hinc  non  seqoitor,  eos  posse  credere  aot  discedere  yiliberi  arjbitrii solo 

amore  vel  odio  Dei  contingit    c.  204.  c.  242. 

2)  Ib.  c  128.  Efirzere  Aosleg.  des  Briefes  an  die  Galater,  c  4.  ▼.  9.  unser 
V^ken  idt  nichts  anderes,  als  Gottes  Werk  leiden  in  ons.  c.  5,  4.  Sintemal 
ein  Guristen* Mensch  nicht  lebet,  nicht  redet,  nicht  wirket,  nicht  Idd^,  sondern 
Chriftos  in  ihm.    AUe  sdne  Werke  sind  Christi  Werke. 

8)  De  sery.  arb.  c.  45.  p.  65.  Sic  yolontas  homana  in  medio  posita  est  oeo 
jomentam.  Si  insederit  Dens,  yolt  et  yadit,  qoo  yolt  Deos.  Si  insederit  Satan, 
Tolt  et  yadit,  qoo  yolt  Satan,  nee  est  in  cgos  arbitrio ,  ad  otrom  sessorem  cor- 
rere  aot  eom  qoaerere,  sed  ipsi  Besseres  certant  ob  ipsom  obtinendom  et  posd- 
dendom.  c  49.  p.  70.  Erga  Deom  yel  in  rebos,  qoae  pertinent  ad  sahitem  yel 
damnationem ,  non  habet  homo  liberom  arbitriom,  sed  captiyos,  solijectos  et  ser- 
yiis  eati  yel  yolnntati  Dei,  vel  yohmtati  Satanae. 
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toi  in  uns;  ist  aber  Gott  (mit  seinem  Geiste)  nicht  in  ans,  dann  ist 
der  Satan  da  and  mit  ihm  ausschliesslich  der  WUle  des  Bösen  ^). 

Das  Uebermass  des  Entsetzlichen  erreicht  jedoch  die  Lehre  La- 
tbers  de  servo  arbitrio  erst  in  der  Theorie  der  Vorherbestinmiang.  Nach 
dieser  Theorie  gibt  es  eine  doppelte  Vorherbestimmung :  eine  Vorher- 
bestimmung  zum  Guten  und  zur  Seligkeit,  und  eine  Vorherbestimmung 
zum  Bösen  und  zur  Verdammung ,  und  jede  dieser  beiden  Vorherbe- 
Stimmungen  ist  eine  schlechterdings  absolute.  Denn  da  der  Mensch 
gftnzlich  Jimfrei  ist ,  so  folgt  daraus  nothwendig,  dass  sowohl  das  Gute 
und  die  Erlangung  der  ewigen  Seligkeit,  als  auch  das  Böse  und  die 
ewige  Verdammung  in  keiner  Weise  und  in  keiner  Beziehung  durch 
seine  freie  Selbstbestimmung,  sondern  einzig  und  allein  durch  die 
göttliche  Vorherbestimmung  bedingt  ist  Die  Liebe  und  der  Hass 
Gottes,  lehrt  Luther,  sind  gleich  ewig  und  unveränderlich;  beide  er- 
fordern gleich  nothwendig  ein  Object,  an  welchem  sie  sich  beth&tigen 
können.  Wie  daher  Gott  vermöge  seiner  Liebe  die  einen  Menschen 
ohne  all  ihr  Verdienst  selig  macht,  so  verdammt  er  ebenso  vermöge 
seines  Hasses  die  andern  ohne  all  ihre  Schuld.  Er  hasst  sie  von 
Ewigkeit  her ,  und  weil  er  sie  hasst ,  darum  prädestinirt  er  sie  zum 
Bösen  und  zur  Verdammung  und  treibt  sie  durch  die  Wirksamkeit 
seiner  Allmacht  unwiderstehlich  zu  diesem  Ziele  hin,  ohne  dass  sie 
sich  irgendwie  demselben  zu  entziehen  vermöchten  0-  Gott  selbst  ver- 
härtet den  Menschen  in  der  Gottlosigkeit;  der  Mensch  kann  dazu  we- 
der etwas  beitragen ,  noch  kann  er  dem  Willen  Gottes  widerstehen  ^ 
Gott  hält  der  Bosheit  des  Menschen  äusserlich  Etwas  vor,  was  dieser 
von  Natur  aus  hasst,  und  zugleich  bewegt  und  treibt  er  innerlich  seinen 
bösen  Willen  zu  diesem  Hasse  hin,  so  dass  der  Mensch  des  Hasses  des 
Guten  sich  gar  nicht  zu  erwehren  vermag  und  in  Folge  dessen,  vom 
Satan  besessen,  wie  ein  Unsinniger  und  Wüthender  dahin  gerissen 
wird  *).  So  wird  der  Mensch  von  Gott  verstockt  und  zur  Verdammung 
disponirt ;  der  Mensch  vermag  dagegen  Nichts  zu  thun.  Judas  musste 
den  Erlöser  verrathen :  er  konnte  nicht  anders ;  denn  seine  Sünde  war 


1)  Ib.  c.  83.  Si  DeuB  in  nobis  est,  Satan  abest,  et  nonnisi  velle  bonom  adest 
Si  Deus  abest,  Satan  adest,  nee  nisi  velle  malom  in  nobis  est  Nee  Dens,  nee 
Satan  merom  et  purum  velle  sinnnt  in  nobis. 

2)  Ib.  c  167.  c.  169.  c.  174.  ^  8)  Ib.  c.  152.  Ego  fadam,  ut  cor  Pharao- 
nia.  induretor ,  sen  nt  me  operante  et  fetciente  induretor.  c.  157.  Non  est  io 
mann  noatra,  Dei  Tohmtatem  mutare,  mnlto  minus  resistere,  quae  nos  vult  indu- 
ratos,  qua  voluntate  cogimnr,  esse  indurati,  yelimus  nolimus.    c.  158. 

4)  Ib.  c  151.  Induratio  hominis  per  Deum  sie  impletur,  quod  foris  objicit 
malitiae  qns,  quod  iUe  odit  naturaliter,  tum  intus  non  cessat  movere  omnipotente 
motu  malam  (ut  invenit)  voluntatem,  illeque  pro  malitia  voluntatis  suae  non  po- 
test  non  odisse  contrarium  sibi  et  confidere  suis  viribus.  Sic  obstinatur,  ut  ne« 
goe  audiat,  neque  sapiat,  sed  rapiatur  possessus  a  Satana,  veluti  amona  et  fii- 
c  152. 
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Yon  Gott  Yoraasgesehen  und  vorherbestimmt,  und  Qottes  Vorsehuss 
und  Wille  kann  nicht  eitel  sein.  Judas  wollte  zwar  diese  Sünde ;  aber 
dieses  Wollen  war  in  ihm  das  Werk  Gottes  selbst^).  Des  Menschen 
Schicksal  liegt*  einzig  in  dem  bestimmenden  Rathschlusse  Gottes ;  der 
Mensch  selbst  mit  seinem  Thun  und  Lassen  bleibt  hiebei  ganz  ausser 
Rechnung  *). 

So  sehen  wir  hier  Luthem  ganz  und  gar  in  die  Bahnen  QiMr 
Schalks  und  der  arabischen  Dogmatiker  einlenken;  die  Lehren  Gott- 
schalks und  der  arabischen  Religionsphilosophen  kehren  bei  ihm  te 
verstärkter  Potenz  wieder.  Unbegreiflich  bleibt  es  immerhin,  wie  der 
menschliche  Geist  mit  einem  so  furchtbaren  Gedanken  einer  doppdten 
absoluten  Prädestination  sich  vertraut  machen  kann ;  unbegreiflich  bldbt 
es,  wie  die  Stimme  des  Selbstbewusstseins  in  solchem  Grade  über; 
täubt  werden  kann,  dass  die  Läugnung  der  Willensfreiheit  nicht  meti 
als  die  höchste  Absurdität  erscheint.  Aber  wir  müssen  diess  eben 
hier  als  Thatsache  hinnehmen.  Luthers  Anhänger  gingen  nachmals  von 
der  Theorie  der  absoluten  Prädestination  und  Reprobation  ab  und 
wurden  so  ihrem  Meister  untreu.  Doch  das  ist  uns  hier  gleichgiltig- 
wir  haben  es  blos  mit  dem  Meister  zu  thun.  Dass  aber  auch  ihm  die 
Einwürfe  gegen  seine  Theorie  in  Masse  entgegentreten  mussten,  kön* 
nen  wir  uns  denken ,  und  es  ist  immerhin  merkwürdig ,  die  Art  und 
Weise  kennen  zu  lernen,  wie  er  sich  derselben  zu  erwehren  suchte.  — 
Sagte  man  ihm,  dass  von  jeher  die  genialsten  und  heiligsten  Mäoner 
für  die  menschliche  Willensfreiheit  eingestanden  seien ,  und  dass  man 
doch  nicht  annehmen  könne,  dass  alle  diese  geirrt  hätten,  so  war  er 
sogleich  mit  der  Antwort  zur  Hand,  dass  die  Welt  das  Reich  des  Sa- 
tans sei^),  dass  auch  die  grössten  Männer  häufig  geirrt^),  und  dass, 
wenn  die  Kirchenväter  die  Freiheit  vertheidigten,  sie  nur  nach  dem 
Fleische,  nicht  nach  dem  Geiste  geurtheilt  hätten*).  Aber  es  seieo 
ja  Wicleiff,  Huss,  Laurentius  Yalla  u.  s.  w.,  ja  sogar  Augustinus  ganx 
seiner  Meinung  ^).  —  Hielt  man  ihm  vor,  dass  ja  in  der  Vorauss^zmig 
der  Unfreiheit  des  Willens  alle  Aufmunterung  zur  Busse  und  zum  Ghi* 
ten  überhaupt  widersinnig  wäre,  so  läugnete  er  diese  Folge  geradezu 
ab ,  ohne  einen  Beweis  für  nothwendig  zu  erachten.  —  Wenn  Erasmus 
ihn  unter  Andern  auf  die  Stelle  der  heiligen  Schrift  hinwies :  „  Si  vo- 
lueris  nuindata  servare,  servabunt  te'':  —  so  behauptete  er,  diese 
Stelle  sei  nur  in  d^n  Sinne  zu  nehmen,  wie  wena  die  BCntter  d^n 
Kinde,  weldies  noch  nicht  gehen  kann,  zu  gehen  befidilt,  damit  es, 
indem  es  sieht,  dass  es  dessen  nicht  fähig  sei,  nach  der  Hand  der 


1)  Ib.  c  156.  Nee  erat  in  mann  JudAe  aut  uOioB  creatorae,  aliter  &cere  aal 
mutare  volantatem,  licet  id  fecerit  volendo,  non  coactiu;  sed  veHe  ilkid  wat  opu 
Dei,  quod  onmipotentia  Boa  movebat,  sicut  et  omnia  alia.    c.  162.  c  168. 

2)  Ib.  c  40.  p.  67.  —  8)  Ib.  c.  69  sq.  -  4)  Ib.  c  lli.  -  6)  ».  c44.c47. 
6)  Ib.  c  60.  c  84.  c.  194. 
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Matter  greife*).  In  so  weit  femer  diese  Auflforderung  an  die  Verwor- 
fenen gerichtet  sei,  habe  sie  nur  den  Zweck,  dieselben  zu  verspotten 
und  zum  Besten  zu  haben  ^).  Ueberhaupt  werde  durch  solche  Aus- 
sprüche der  heiligen  Schrift  blos  gesagt,  was  wir  thun  sollen,  nicht 
aber,  was  wir  thun  können;  aus  dem  Sollen  dürfe  nicht  auf  das  Kön- 
nen geschlossen  werden*)-  Eitle  SophistikI  —  Wollte  man  gegen 
die  absolute  Prädestinationslehre  den  Ausspruch  der  heiligen  Schrift 
anführen :  „  Dens  non  vult  mortem  peccatoris,  sed  ut  magis  converta- 
tur  et  vivat  ^' :  so  unterschied  er  zwischen  einem  doppelten  Willen 
Gottes,  zwischen  dem  verborgenen  und  geoflfenbarten.  Vermöge  des 
letztem  wolle  Gott  den  Tod  des  Sünders  nicht,  wohl  aber  vermöge 
des  erttera.  Der  verborgene  Wille  Gottes  sei  es,  welcher  den  Men- 
schen verhärtet  *),  Der  Mensch  aber  habe  blos  an  den  geoflfenbarten 
Willen  Gottes,  an  den  gekreuzigten  Christus  sich  zu  halten;  den  ver- 
borgenen Willen  Gottes  solle  er  nicht  zu  erforschen  suchen;  diesen 
solle  er  nur  anbeten*).  Warum  Gott  die  Bosheit  des  Willens  in  den 
Verworfenen  nicht  aufhebe,  da  er  es  doch  könnte ;  warum  er  ihnen  das 
Böse  zurechne,  da  sie  es  doch  nicht  vermeiden  können :  —  darnach  dürfe 
man  nicht  fragen :  „  0  altitudo  ^) !  ^'  Allerdings  sei  es  uns  unbegreif- 
lich, wie  Gott  den  Menschen  ohne  sein  Verdienst  verdammen  könne: 
aber  würden  wir  Gottes  Gerechtigkeit  begreifen,  dann  wäre  sie  nicht 
mehr  göttlich').  Nicht  weil  Gott  so  oder  so  handein  musste^  ist  das, 
was  er  thut,  gerecht,  sondem  deswegen  ist  sein  Thun  gerecht,  w^  er  so 
thut  *).  Uns  bleibt  hier  Nichts  übrig,  als  zu  schweigen  und  anzubeten. 
Man  könne  hnmerhin  zugeben,  dass  durch  diese  Lehre  von  derVoiterbe- 
stimmung  der  Gottlosigkeit  Thür  und  Thor  geöflhet  werde:  allein  daraus 
folge  nicht,  dass  sie  unwahr  wäre.  Es  liegt  auch  nichts  daran,  wenn 
jene  Folge  eintritt ;  man  braucht  deshalb  nicht  die  Lehre  selbst  geheim  zu 
halten  und  den  Menschen  den  Weg  zur  Wahrheit  zu  verschliessen '). 

Allein  so  zuversichtlich  Luther  den  Einwarfen  gegen  diese  seine 
Lehre  gegenübertritt,  so  gelang  es  ihm  doch  nicht,  den  Widersprach 
derselben  mit  der  gesunden  Vernunft  zu  bedecken  und  zu  bemänteln.  Er 
selbst  gesteht  von  sich,  dass  der  Gedanke,  Gott  verhärte  und  verdamme 
den  Menschen  ohne  sein  Verdienst ,  ihn  oft  bis  an  den  Rand  der  Ver- 
zweiflung gebracht  habe  ^%  Allein  Luther  weiss  sich  zu  helfen.  Die 
Vernunft  muss  ihren  Widersprach  gegen  seine  Lehre  büssen.    Mit 


1)  Ib.  c.  89.  c.  119.  —  2)  Ib.  c  90.  -  8)  Ib.  c  94—97.  c.  102.  Ex.  gr. 
Düic^di  vorbo  (in  praecepto  dilectionis  Dei)  oBtenditor  forma  legis,  quid  debea- 
nn»,  non  ahtem  vis  voloitatis,  aut  goidlpossimus :  imo  quid  non  poBsimus. 

4)  Ib.  c  141.  —  6)  Ib.  c  107—109.  c  116.  —  6)  Ib.  c.  109.  —  7)  Ib.  c.  246. 
,  ^  Ib.  c.  152.  Non  emm  qiiia  Dens  sie  debet  yel  debuit  yelle,  ideo  rectum 
est,  quod  vnlt;  sed  contra ,  qnia  ipse  sie  mit,  ideo  debet  rectmn  esse,  quod  fit 

9)  Ib.  €.  40.  p.  58.  Qaod  si  bis  dogmodbos  fenestra  aperitor  ad  impfetatem : 
eMol  -  10)  Ib.  c  I60t 
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einer  Flut  vou  Schmähongeii  Wird  über  die  arme  Vernunft  hergeÜGilleii. 
Wer  ist  es  denn,  fragt  Luther,  der  durch  diese  Lehre  beleidigt  wird? 
Es  ist  nur  diese  blinde ,  taube ,  dumme ,  gottlose  und  sacrilegische  Ver- 
nunft I  Was  kann  daran  liegen  ^)  ?  Sie  selbst  lehrt,  dass  (xott  nicht  blos 
der  Potenz ,  sondern  auch  der  Wirksamkeit  nach  allmachtig  sei :  und 
doch  will  sie  die  noth wendige  Folge  davon,  die  Unfreiheit  des  Menschen 
und  die  absolute  Vorherbestimmung  nicht  annehmen  ^)  1  Ja,  dass  Gott 
uns  ohne  unser  Verdienst  zum  Heile  führe ,  das  nimmt  sie  an ,  weil  es 
ihr  zum  Vortheil  gereicht ;  dass  aber  Gott  den  Menschen  auch  ohne 
seine  Schuld  verdanune ,  das  gefällt  ihr  nicht,  weil  sie  darin  ihren  Nacb- 
theil  sieht  ^)«  Allein  der  Glaube  und  der  Geist  urtheilen  anders.  Sie 
urtheilen,  dass  Gott  gut  ist  und  bleibt,  auch  wenn  er  alle  Menschen 
verdammen  würde ;  entgegen  allen  Aussprüchen  der  bb'nden  Vernunft  *). 
„Ja  gerade  das  ist  der  höchste  Grad  des  Glaubens,  an  der  Güte  Got- 
tes noch  festzuhalten,  obwohl  er  so  wenige  rettet  und  so  viele  ver- 
dammt; ihn  als  gerecht  zu  erkennen  und  zu  bekennen,  obgleich  er 
durch  seinen  Willen  uns  verdammungswürdig  macht,  in  dem  Grade, 
dass  er  an  den  Qualen  der  Unglücklichen  sich  zu  ergötzen  und  somit 
eher  des  Hasses  als  der  Liebe  würdig  zu  sein  scheint  ^). ''  —  Es  ist 
entsetzlich  i 

Doch  schliessen  wir  hier  ab.  Wir  haben  oben  angedeutet,  dass  die 
Lehre  Luthers  von  der  Unfreiheit  des  Menschen  und  von  der  absolu- 
ten Prädestination  die  Krone  und  der  Abschluss  des  ganzen  Systems 
sei ,  und  dass  sie  uns  hinleitet  auf  das  höchste  Princip ,  in  welchen 
das  ganze  Luther -System  speculativ  begründet  ist  Dieses  höchste 
Princip  ist  das  pantheistisch- dualistische.    Suchen  wir  das  zu  beweisen. 

§.  113. 

Es  ist  klar,  dass^  so  lange  der  Mensch  als  ein  von  der  Substanz 
Gottes  wesentlich  verschiedenes  substantielles  Wesen  gefasst  wird,  dem- 
selben auch  ein  eigenthümliches  Leben,  eine  eigenthümliche  Thätigkeit 
beigelegt  werden  müsse,  welche  dann,  weil  eben  der  Mensch  seiner 
Natur  nach  ein  vernünftig  freies  Wesen  ist,  ebenfalls  nur  als  eine 
vernünftig  freie  gedacht  werden  kann.  Wird  also  dem  Menschen  alles 
selbsteigene  Leben,  alle  selbsteigene  vernünftig  freie  Thätigkeit  abge- 
sprochen und  angenonmien ,  dass  alle  und  jede  Thätigkeit  in  ihm  un- 
mittelbar göttliche  Thätigkeit  sei:  so  folgt  daraus  mit  zwingender 


1)  Ib.  c  164.  c.  160.  —  2)  Ib.  c.  160.  c  248.  —  8)  Ib.  c.  174. 

4)  Ib.  c  156.  Fides  et  Spiritus  aliter  judicant,  qui  Devon  bonnm  crednnt, 
etiamsi  omnes  homines  perderet 

5)  Ib.  c.  42.  p.  60.  Hie  est  fidei  Bommas  grados,  credere  Deom  esse  de- 
mentem,  qni  tarn  paacos  salyat,  tarn  maltos  danmat,  credere  jostom,  qui  soa 
volnntate  nos  necessario  damnabiles  fadt,  ^ut  videator  delectari  crudatibos  mise- 
romm,  et  odio  potins,  quam  amore  dignus. 
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Nothwendigkeit,  dass  er  auch  keine  von  der  göttlichen  verschiedene^ 
selbstständige  Substanz  sei,  sondern  dass  vielmehr  sein  Wesen  mit  dem 
göttlichen  der  Sache  nach  zusammenfalle,  und  was  vom  Menschen 
gilt,  dass  muss  dann  auch  von  allen  übrigen  Dingen  gelten,  weil  sie 
nach  Luthers  Lehre  gleichfalls  ohne  alle  und  jede  eigene  Th&tigkeit 
sind.    Damit  stehen  wir  auf  dem  Boden  des  Pantheismus. 

Aber  nicht  blos  der  Pantheismus,  sondern  auch  der  Dualismus  ist 
in  dem  Lutherischen  System  vertreten.  Denn  es  werden  ja  in  die  Na- 
tur des  Menschen  zwei  absolute  Gegensätze  gesetzt,  der  Geist  und 
das  Fleisch,  der  innet'e  und  der  äussere  Mensch,  der  Glaube  und  die 
Vernunft,  welche  nie  miteinander  in  Harmonie  treten  können,  bis 
nicht  in  einem  jenseitigen  Leben  das  Fleisch  durch  die  Macht  des  Gei- 
stes gänzlich  gebunden  und  unterjocht  ist  Was  ist  aber  das  andent, 
als  der  Dualismus  ?  Dieser  ninunt  zwei  einander  ethisch  entgegenge- 
setzte Principien  an,  ein  an  sich  Böses  und  ein  an  sich  Gutes.  Wir 
haben  diese  beiden  Principien  auch  hier,  vorläufig  wenigstens  in  der 
menschlichen  Natur. 

Untersuchen  wir  nun  weiter,  wie  diese  beiden  Elemente,  das  pan- 
theistische  und  das  dualistische,  sich  mit  einander  vereinbaren  lassen, 
80  bietet  uns  wiederum  das  lutiierische  System  selbst  die  Handhabe 
dazu  dar.  Es  lehrt  nämlich,  dass  nicht  blos  der  Gtoist,  sondern  auch  das 
Fleisch  des  Menschen  gar  keine  eigene' Thätigkeit  besitze,  dass  viel- 
mdir  das  Fleisch  ebenso  wie  der  Geist  ein 'willenloses,  passives  Werk- 
zeug der  göttlichen  Thätigkeit  sei.  Wenn  nun  aus  dieser  absoluten 
Passivität  des  Menschen,  wie  gezeigt  worden,  nothwendig  die  Ver- 
mengung und  Identificirung  des  menschlichen  Wesens  mit  dem  gött- 
lichen erfolgt,  so  muss  auch  das  Fleisch,  als  Gegensatz  des  Geistes, 
in  gleicher  Weise  wie  dieser,  in  das  göttliche  Wesen  eingetragen  und 
mit  diesem  der  Substanz  nach  identificirt  werden.  Und  wenn  dieses, 
dann  ist  der  Schluss  unvermeidlich,  dass  in  dem  göttlichen  Sein  selbst 
ein  Dualismus  zweier  einander  entgegengesetzter  Principien  angelegt 
sei ;  der  Dualismus  und  der  Pantheismus  vereinigen  sich  miteinander 
ziUD  dualistischen  Pantheismus. 

Wo  ober  der  dualistische  Pantheismus  einmal  principiell  festge- 
stellt ist,  da  kann  die  Weltschöpfnng  nicht  mehr  anders  gefasst  wer- 
den, denn  als  eine  Entfaltung  des  in  Gott  selbst  angelegten  duali- 
stischen Gegensatzes,  welche  Entfaltung  den  Zweck  hat,  dass  Gott 
darch  den  Gegensatz  hindurch  zur  vermittelten  Einheit  mit  sich  selbst 
"und  80  zur  vollendeten  Wirklichkeit  gelange.  Der  Gegensatz,  welcher 
ursprünglich  der  Möglichkeit  nach  in  Gott  angelegt  ist,  muss  zur 
Wirklichkeit  heraustreten ,  um  durch  diese  Spannung  hindurch  end- 
lich zur  Versöhnung  zu  gelangen.  Und  dieser  Process  vollzieht  sich 
in  der  Weltentstehung.  Das  ist  das  Wesen  des  dualistischen  Pan- 
theismus. 
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Auf  diesen  dualistischen  Pantheismus  leitet  uns  also  das  Lu&er^ 
sehe  System  selbst  hin.  Die  fundamentalen  Lehrsätze,  welche  Luther 
aufstellt ,  können  unsers  Erachtens  ihre  volle  speculative  Begründung 
nur  in  diesem  Princip  erhalten ;  werden  sie  von  demselben  losgelöst, 
so  stehet  sie  unbegründet  da  und  lassen  sich  wissensdiafUich  in  kei- 
ner Weise  genügend  rechtfertigen.  Wie  wir  also  die  cabbalistische 
Theorie  auf  dieses  Princip  zurückzuführen  uns  genöthigt  sahen  ^},  so 
befinden  wir  uns  bei  dem  Lutherischen  Systeme  in  der  gleichen  Noth- 
wendigkeit  Es  hat  die  cabbalistischen  Lehrsätze  aufgenommen;  es 
kann  sich  daher  auch  der  Logik,  welche  in  diesen  Lehrsätzen  liegt, 
nicht  entziehen. 

Aber  nicht  blos  die  Fundamentallehrsätze  des  Luther'schra  Sy- 
stems schöpfen  aus  dem  Princip  des  dualistischen  Pantheismas  ihre 
wissenschaftliche  Begründung  und  Erklärung,  sondern  auch  alle  weitem 
Bestandtheile  dieses  Systems.  Nach  Luthers  Lehre  ist  der  Sündeefall 
des  ersten  Menschen  ebenso  wenig  ein  freier  Act,  als  jede  andere 
That  des  Menschen ;  wenigstens  kann  er  ihn ,  weim  er  auch  wollte^ 
nicht  als  einen  freien  Act  festhalten,  weil  er  dadurch  sich  selbst  wi- 
dersprechen würde.  Er  ist  bewirtet,  wie  alles  andere,  durch  die  Vfirkr 
samkeit  der  göttlichen  Macht  Ebenso  ist  die  Wiedergebart,  d.  i.  die 
Rechtfertigung  und  Heiligung  em  Process,  welcher  sich  im  Menschen 
ohne  den  Menschen  voUzidit  Er  ist  in  keiner  Beziehung  ein  rthi- 
scher,  sondern  nur  ein  natürlicher,  physischer  Process,  welchen  Gott 
allein  wirkt  —  Das  ist  ganz  natürlich  in  der  Voraussetzung  des  pan- 
theistisch- dualistischen  Princips. .  Denn  wenn  nach  diesem  Princip  die 
Weltschöpfung  blos  ein  Heraustreten  des  in  Qott  angelegten  dualisti- 
schen Gegensatzes ,  also  ein  Moment  des  theogonischen  Proeesses  ist, 
in  welchem  sich  Gott  zu  seiner  vollen  Wirklichkeit  gestaltet,  so  muss 
solches  auch  vom  Sündenfalle  gelten.  Die  Spannung  des  Geg^satzes 
erreicht  im  Sündenfalle  ihren  höchsten  Grad.  Durch  im  Sündenfall 
wird  im  Menschen  die  Verbindung  der  beid^  entgegengesetzten  Prin- 
cipien ,  des  Geistes  und  des  Fleisches ,  gelöst ;  der  eine  Gegensats, 
das  Fleisch,  wird  allein  herrschend.  Der  Satan,  welcher  selbst  nicfats 
anderes  ist,  als  der  Repräsentant  des  emen  Gegensatzes,  des  Fleisches, 
hat  nun  den  Menschen  ganz  m  semer  Gewalt  Der  Mensch  kann  unter 
dem  Einflüsse  seiner  Macht  nur  Böses  thun.  Dadurch  hat  die  Spannung 
des  Gegensatzes  im  theogonischen  Processe,  wie  gesagt,  ihren  höchsten 
Grad  erreicht  Aber  sie  tnusste  ihn  erreichen,  um  in  den  Process  d^ 
Versöhnung  übergehen  zu  können.  Darum  ist  der  Sündenfall  nothwen- 
dig.  Jetzt  aber,  nachdem  die  Spannung  des  Gegensatzes  aufs  höchste 
gestiegen  ist,  muss  unmittelbar  das  zweite  Stadium  des  theogonischen 
Proeesses  folgen ,  der  Process  der  Versöhnung,  d.  h.  der  Ueberwindung 


1)  Vgl.  oben  Band  2.  §.  68.  S.  250  f. 
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und  Bmihnig  des  einen  Gegensatzes  dnrch  den  andern ,  des  bösen  durch 
das  gute  Prineip.  Und  das  geschieht  in  der  Erlösung.  Damn  geht  die 
ganee  Erlösung ,  die  ganze  Rechtfertigung  und  Heiligung  darauf  aus, 
in  den  Mischen  das  Prineip  des  Guten ,  den  Geist,  wieder  einzufflhren, 
damit  durch  denselben  die  Macht  des  Fleisches ,  die  Macht  des  Satans 
gebrochen  und  der  Mensch  allm&Iig  bis  zu  jener  Stufe  der  Entwicklung 
im  Jenseits  gebracht  werde,  wo  der  Geist  allein  herrscht  und  das 
Fleisch  gänzlich  unteijocht  ist  Darum  ist  der  ganze  Process  der  Er- 
lösung, der  Rechtfertigung  und  Heiligung  ein  rein  natürlicher,  physi- 
sdier  Process,  ohne  einoi  etiiischen  Anklang,  weil  er  eben,  wie  der 
Sündenfiül,  gleichfalls  nur  ein  Moment  im  Ganzen  des  theogonischen 
Processes  ist.  Darum  herrscht  hier  dieselbe  Nothwendigkeit ,  wie 
beim  Sflndenfalle ;  darum  muss  die  Person  des  Erlösers  von  der  Be- 
rührung mit  dem  Fleische  möglichst  ferne  gehalten  werden,  selbst  auf 
Kosten  der  Wahrheit  seiner  menschlichen  Natur ;  darum  kann  der  Er- 
löser nicht  mehr  als  Gesetzgeber ,  sondern  ausschliesslich  nur  mehr  als 
Versöhner  gelten.  So  erhalten  alle  Einzelheiten  des  Lutherischen  Sy- 
stems aus  dem  pantbeistisch- dualistischen  Prineip  ihre  natürliche  Er- 
klirung  und  fügen  sidi  von  selbst  zu  einem  von  Einem  Prineip  ge- 
tragenen systematischen  Ganzen  zusammen,  während  sie  ohne  Voraus- 
setzung jenes  Principe  vom  speculativen  Standpunkte  aus  für  immer 
unerklärlich  bleiben  müssten. 

Damit  kehrt  aber  Luther ,  wie  wir  leicht  sehen ,  wieder  ganz  in 
die  Region  der  altgnostischen  und  manichäischen  Lehrsysteme  zurück. 
Die  Manichäer  stimme  mit  Luther  in  der  Lehre  von  der  Begierlich- 
keit,  m  der  Lehre  von  der  Unfreiheit  des  Menschen  und  von  der  ab- 
soluten Prädestination  überein.  Begründet  aber  haben  sie  diese  ihre 
Ldirsätze  damit,  dass  sie  den  Mischen  unter  ein  doppeltes  Noth- 
wendigkeitsprincip  stellten,  wovon  das  eine  das  gute,  göttliche,  das 
andere  das  böse,  kosmische  Prineip  war.  Dem  einen  ist  der  Geist, 
dem  andern  das  Fleisch  des  Menschen  überantwortet  Die  Mani- 
chäer blieben  also  noch  bei  der  Trennung  der  beiden  Principien  stehen, 
ohne  eine  höhere  Einheit  über  beiden  zu  suchen :  ihre  Lehre  war  nicht 
dualistischer  Pantheismus,  sondern  kosmischer  Dualismus^).  In  so 
ferne  geht  daher  das  Lutherische  System  über  den  Manichäismus  hinaus. 
Dagegen  hat  die  valentinianische  Gnosis  die  Materie  zwar  als  das  an 
sich  böse  Prineip  im  Gegensatze  zum  Geiste  festgehalten ;  zu  gleicher 
Zeit  aber  die  Materie  auch  in  das  göttliche  Sein  emgetragen,  in  so 
fem  sie  die  Materie  als  etwas  betrachtete,  was  im  Verlaufe  der  Selbst- 
entfaltung des  göttlichen  Seins  sich  von  diesem  losgetrennt  hat,  um 
ihm  als  wirklicher  Gegensatz  gegenüber  zu  treten,  als  ein  Gegensatz, 
welcher  zum  satanischen  Wesen  potenzirt  erscheint    Ebenso  hat  die 


1)  Vgl.  meine  Gesch.  der  PbU.  der  patrist  Zeit,  §.  27  £f.  8«  75  £ 

Digitiied  by  VjOOQIC 


528 

valentiiüanische  Gnosis  geldirt,  dass  aas  dieser  Tr^mung  zoletrt  wie- 
der die  Einheit  sich  herstellen  soll,  und  dass  zur  VermitUang  dieser 
Einheit  aus  der  Trennung  die  Erlösung  bestinunt  sei  ^).  Hier  haben 
wir  also  vollkommen  dasjenige,  was  wir  dualistischen  Pantfaeismas 
nennen,  und  darum  müssen  wir  sagen,  dass  das  Lutherische  System 
ganz  in  die  Bahnen  der  valentinianischen  Gnosis  einschlägt  Von  der 
cabbalistisch-theosophischen  Lehrströmung  der  geg^wärtigen  Epoclie 
ausgehend,  leitet  es  durch  Dogmatisirung  dieser  cabbalistischen  Lehr- 
sätze wiederum  auf  die  alte  Gnosis  zurück. 

Allerdings  hat  Luther  selbst  seine  Lehrsätze  nicht  auf  das  Prin* 
cip  zurückgeführt,  in  welchem  und  aus  welchem  sie  ihre  speculative 
Erklärung  finden.  Er  ist  bei  den  Folgesätzen  stehen  gebliebai,  hat 
diese  dogmatisch  aufgestellt  und  verfochten ;  ihre  speculative  Eridärung 
ist  er  schuldig  geblieben.  Allein  was  er  nicht  leistete,  das  leisteten 
Andere.  Wir  brauchen,  um  dieses  zu  zeigen ,  nicht  einmal  bis  in  die 
neue  Zeit  hereinzugehen;  wir  werden  noch  in  der  gegenwärtigen  Pe- 
riode einem  Manne  begegnen,  welcher,  selbst  auf  lutherischem  Stand- 
punkte stehend,  das  ganze  Geheimniss  der  lutherischen  Lehre  blos- 
legte,  indem  er  sie  auf  dasselbe  Princip  zurückführte,  aus  welchem  wir 
sie  hier  erklärt  haben,  und  so  den  Zauber  löste. 

Wir  glauben  nicht  verpflichtet  zu  sein,  uns  noch  weiter  mit  dee 
übrigen  „Reformatoren,''  welche  in  die  Fussstapfen  Luthers  eintraten« 
zu  beschäftigen.  Die  Abweichungen  derselben  von  Luther  schlagen 
mehr  in  das  positiv- theologische  Gebiet  ein  und  können'  daher  fär 
uns  im  Hinblick  auf  den  von  uns  zu  behandelnden  Gegenstand  kern 
Grund  sein,  die  Lehrsysteme  dieser  Männer  noch  eigens  zur  Darstel- 
lung zu  bringen.  In  den  Grundlehren,  welche  in  rein  philosophischer 
Beziehung  von  Bedeutung  sind ,  stimmen  sie  mit  Luther  überein  und 
müssen  daher  vom  rem  wissenschaftlichen  Standpunkte  aus  derselbe 
Beurtheilung  unterliegen,  wie  dieser.  So  hat  Calvin  in  seinem  Werice 
„Institutiones  religionis  chrisUanae*'  nur  die  lutherischen  Lehrsätze  sy- 
stematisch zusammengeordnet  und  blos  in  einzelnen  Punkten  von  Lu- 
ther abzuweichen  sich  veranlasst  gesehen.  Die  Lehre  von  der  Unfreihdt 
des  menschlichen  Willens  und  von  der  absoluten  Prädestination  wird 
von  ihm  ganz  besonders  hervorgehoben  und  in  der  extremsten  Weise 
durchgeführt  .Aber  die  Art  und  Weise  ihrer  Durchführung  weicht 
doch  wenig  ab  von  deijenigen,  welche  Luther  selbst  in  seiner  Schrift 
„de  servo  arbitrio  '^  geliefert  hat.  Es  würde  daher  im  Ganzen  nur  dne 
Wiederholung  sein ,  wenn  wir  hier  noch  eigens  darauf  eingehen  woll- 
ten ').    Verlassen  wir  also  dieses  dogmatische  Gebiet  und  wenden  wir 


1)  Ebds.  §.  18  ff.  S  52  ff.  —  2)  Ich  lasse  aus  diesem  Grunde  die  im  Manu- 
Scripte  nach  den  „Institutiones  relig.  christianae"  angefertigte  Darstellung  der 
calvinistischen  Lehre  hier  aus&llen. 
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uns  einer  andern  Erscheinung  zu,  welche  uns  hier  zunächst  zu  be- 
schäftigen hat 

4.    nai«««pltUicfce  ITeraaeke  miier  der  Herrsekafl  der 
Intkerlseken  DotpnAtlk. 

a)     Philipp  Melaaditlioii. 

§.  114. 

So  sehr  auch  Luther,  wie  wir  gesehen  haben,  gegen  die  Philoso- 
phie eiferte,  so  Hess  sie  sich  denn  doch  auch  im  Schoosse  der  neuen 
Gemeinschaft  nicht  gänzlich  beseitigen.  Eine  philosophische  Bildung  des 
Geistes  musste  man  denn  doch  als  nothwendig  anerkennen ,  schon  im 
Interesse  der  Vertheidigung  der  neuen  Lehre.  Mochte  man  immerhin 
mit  den  stärksten  Ausdrücken  gegen  die  Philosophie  declamiren;  un- 
ter der  Hand  musste  man  sie  doch  wieder  zulassen,  wollte  man  sich 
nicht  selbst  die  Handhabe  entziehen  zur  wissenschaftlichen  Befestigung 
dessen,  was  man  als  geoffenbarte  Lehre  aufstellte.  Das  neue  dogma- 
tische System  musste  nothwendig  sich  diesen  Widerspruch  gefallen 
lassen,  wenn  es  sich  selbst  halten  wollte.  Daher  die  sonderbare  Er- 
scheinung, dass  Luther,  obgleich  er  sich  sonst  in  den  heftigsten  Aus- 
drücken gegen  Vernunft  und  Philosophie  zu  ergehen  pflegte,  dennoch 
hie  und  da  in  lichtem  Augenblicken  das  Studium  der  Philosophie  wie- 
der empfahl  und  sogar  als  nothwendig  darstellte^).  Aber  freilich 
musste  die  Philosophie  nach  den  Bedür&issen  des  vorausgesetzten  dog- 
matischen Systems  umgestaltet  werden,  wenn  sie  ihren  Zweck  erfüllen 
sollte.  Die  aristotelische  Philosophie  lag  aber  in  den  Schulen  vor, 
sie  war  an  den  deutschen  Hochschulen  grösstentheils  eingebürgert;  es 
war  also  natürlich,  dass  man,  ungeachtet  die  aristotelische  Philoso- 
phie mit  den  stärksten  Ausdrücken  verdammt  zu  werden  pflegte,  doch 
wieder  an  dieselbe  anknüpfte  und  aus  den  Elementen  derselben  eip 
System  zu  bilden  suchte,  welches  den  dogmatischen  Voraussetzungen 
der  neuen  Lehre  entsprach.  Der  erste  nun ,  welcher  sich  der  Lösung 
dieser  Aufgabe  unterzog,  war  Melanchthon.  Er  schliesst  sich  an  die 
aristotelische  Philosophie  an ,  jedoch  so ,  dass  er  mit  den  Elementen 
derselben  auch  anderweitige  Elemente  aus  andern  philosophischen  Sy- 
stemen, besonders  aus  dem  platonischen,  verbindet,  um  so  eine  pbilo^ 
sophische  Lehre  zu  bilden,  welche  den  dogmatischen  Voraussetzungen, 
denen  er  sich  angeschlossen  hatte,  angemessen  war.  Seine  Richtung 
ist  eine  eklektische.    Was  er  aber  in  dieser  Richtung  geleistet  hat, 


1)  Luther,  £pi8t  Ego  penoasas  Bom,  sine  literamm  peritia  prorsus  stare 
non  poBse  sinceram  theologiam :  Bleut  hactenus  raentibus  et  jacentibus  literia  mi- 
serrime  et  cecidit  et  jacnit.  -^  Vehementer  et  tote  coelo  errare  censeo ,  qui  phi- 
losopbiam  et  natarae  cognitioiiem  inntilem  pntant  theologiae.  Bei  Termefiuximy 
Qesch.  d.  Phil.  Bd.  9.  8.  87. 

SOckl,  Chtohidit«  d«r  Phflotopbi«.  HL  34  i^  t 
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ist  von  keiner  grossen  Bedeutung.  Ibm  kam  es  nur  darauf  an,  L^r> 
bücher  zu  schreiben,  welche  für  den  philosophischen  Unterricbt  be- 
nutzt werden  könnten,  und  in  denselben  die  massgebenden  Lehrsätze 
in  gemeinverständlicher  Sprache  niederzulegen.  Solehe  Lehrbücher 
schrieb  er  über  Dialektik,  Physik,  Seelenlehre  und  Moral,  überall  der 
gleichen  Methode  folgend.  Von  Aristoteles  in  manchen  Stücken  abzo- 
weichen,  sieht  er  sich  nur  deshalb  genöthigt,  weil  man  in  der  Kirche 
anders  lehren  müsse.  Die  Lehre  seiner  Gemeinschaft  gilt  ihm  für  den 
philosophischen  Unterricht  als  massgebend. 

Melanchthon  ward  im  Jahre  1497  zu  Bretten,  einem  Städtchen  in 
der  Unterpfalz  geboren.  Seine  Eltern  waren  fromm  und  gottesfürch- 
tig.  Sein  Vater  starb  schon  frühzeitig  und  seine  Mutter,  welche  die 
kirchliche  Umwälzung  noch  erlebte,  starb  katholisch.  In  seiner  Ju- 
gendzeit verlegte  sich  Melanchthon  besonders  auf  das  classische  Stu- 
dium. Zu  Pforzheim,  Heidelberg  und  Tübingen  machte  er  seine  Stu- 
dien. An  letzterem  Orte  hielt  er  scbon  frühzeitig  mit  grossem  Beifalle 
Vorlesungen  über  griechische  und  lateinische  Schriftseller.  Die  italie- 
nischen Philologen  waren  seine  Vorbilder.  Aus  den  philologischen 
Studien  hatte  er  schon  in  seiner  Jugend  eine  Abneigung  gegen  die 
Scholastik  geschöpft,  welche  sich  in  seinen  spätem  Jahren  nicht 
minderte.  Im  Jahre  1518  wurde  er  als  Lehrer  der  griechischen  und 
römischen  Sprache  nach  Wittenberg  berufen  und  damit  war  das  Schick- 
sal seines  Lebens  entschieden.  Er  fiel  in  Luther's  Hand  und  wurde  so 
seinem  Fache  und  Berufe,  seinem  innersten  Wesen  und  Glauben  ent- 
fremdet, um  fortan  der  Lastträger  seiner  Verbündeten  und  Gegner  zu 
werden.  Er  selbst  bezeichnet  das  Verhältniss ,  in  welchem  er  zu  Lu- 
ther stand,  als  das  der  härtesten  Sklaverei.  Aber  schwach,  wie  an 
Körper,  so  auch  an  Charakter ,  hatte  er  weder  den  Mut,  noch  den  Wil- 
len, derselben  sich  zu  entziehen.  Nachdem  er  unter  verschiedenen 
Wechselfällen  in  Wort  und  Schrift  für  die  lutherische  Sache  gestritten, 
und  hierin  vielfach  einen  keineswegs  männlichen  und  redlichen  Charakter 
gezeigt  hatte,  starb  er  im  Jahre  1560  zu  Wittenberg, 

Suchen  wir  nun  in  kurzen  Zügen  ein  Bild  seiner  Denk-  und  Lehr- 
weise zu  entwerfen. 

Die  Dialektik  definirt  Melanchthon  als  die  Kunst  und  Methode  des 
Lehrens.  Alle  Lehre  aber  erzweckt  nichts  anders,  als  das  zu  Leh- 
rende zu  definiren,  einzutheilen  und  zu  beweisen.  Deshalb  sind  diese 
drei  Momente  die  wesentlichen  Theile  der  Dialektik,  d.  h.  die  Dialektik 
hat  die  Gesetze  und  Regeln  der  Definition,  der  Eintheilung  und  der 
Beweisführung  zu  entwickeln  *).  Die  Dialektik  als  die  Kunst ,  in  der 
angegebenen  Weise  den   Gedanken  und  Sachen  ihre  rechte  Ordnung 

1)  Melanchthon,  Dialectica  (ed.  1542)  ).  1.  pag.  1.  Dialectica  est  ars  et  Yia 
docendi:  haec  enim  est  proprie  vis  Dialecticae.  Porro  omnis  docendi  vis  et  ratio 
consistit  in  definiendo ,  dividendo  et  argumentando,  etc. 
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anzuweisen  y  ist  uns  von  Natur  aus  angeboren  und  im  Grunde  ist  sie 
nicht  schwerer ,  als  die  Kunst  des  Zählens  ^).  Dennoch  aber  ist  zur 
Ausbildung  dieser  Kunst  beständige  Uebung  erforderlich ;  denn  die  dia- 
lektischen Vorschriften  können  ohne  gleichzeitige  Anwendung  derselben 
nicht  gehörig  begriffen  werden.  Uebung  im  Schreiben  und  im  Dispu- 
tiren ist  besonders  zu  empfehlen^).  Was  aber  das  Verhältniss  der 
Dialektik  zur  Rhetorik  betrifft,  so  ist  sie  mit  dieser  auf  das  innigste 
verbunden.  Denn  wenn  es  die  Dialektik  mit  dem  reinen  Gedanken  zu 
thun  hat  und  darauf  ausgeht,  denselben  kurz  und  präcis  auszudrücken, 
80  umkleidet  dagegen  die  Rhetorik  das  dialektische  Skelett  mit  dem 
Schmucke  der  Worte  und  der  Sprache.  Die  Dialektik  zeichnet  die  Li- 
nien und  Umrisse,  die  Rhetorik  colorirt  dieselben^). 

In  der  Erkenntnisslehre  huldigt  Melanchthon,  wie  die  meisten  Phi- 
lologen der  damaligen  Zeit,  dem  Nominalismus.  Der  allgemeine  Be- 
griff gilt  ihm  nur  als  ein  nomen  commune  *),  Dagegen  ninunt  er,  um 
die  Erkenntniss  zu  erklären,  eingebome  Ideen  und  Grundsätze  an.  In 
dem  alten  Streite  zwischen  Piatonikern  und  Aristotelikem,  ob  es  einge- 
bome Erkenntnisse  gebe,  muss  man  sich  nach  Melanchthon's  Ansicht  für 
die  erstem  entscheiden.  Die  Principien  der  Geometrie,  der  Physik,  der 
Moral  u.  s.  w.  sind  uns  angeboren^).  Der  Apostel  spricht  dieses  ausdrück- 
lich aus ,  indem  er  lehrt ,  dass  das  Gesetz  Gottes  in  unsere  Herzen 
eingeschrieben  sei.  Wie  in  dem  Auge  ein  Licht  sich  findet,  wodurch 
das  Sehen  bedingt  ist,  so  ist  auch  in  unserm  (leiste  ein  Licht,  durch 
welches  das  Denken,  die  Unterscheidung  zwischen  Gut  und  Bös  u.  s.  w. 
bedingt  ist,  und  dieses  Licht  sind  die  uns  eingebomen  Erkenntnisse  ^). 
Zu  diesen  gehört  auch  der  Begriff  Gottes.  Allerdings  hat  Gott  in  der 
äussem  Schöpfung  hinreichende  Zeugnisse  von  sich  selbst  niedergelegt, 
aus  welchen  wir  auf  sein  Dasein  und  auf  seine  Eigenschaften  hinüber- 
schliessen  können;  aber  wir  würden  zu  diesem  Schlüsse  doch  nicht 
kommen,  wenn  nicht  eingebome  Erkenntnisse  als  Grundlagen  dieser 
Schlussfolgemng  in  uns  wären,  und  wenn  darunter  nicht  auch  eine  ge- 
wisse notitia  Dei  sich  befände ').    Der  aristotelische  Satz :  „Nihil  est  in 

1)  Ib.  1.  1.  p.  3.  Et  ars  ipsa  (dialecticae)  domi  nobis  et  in  animis  noBtris 
nata,  sicot  numerandi  sdentia,  plana  et  facilis  est.  Est  enim  propemodum  natu- 
ralis quaedam  vis,  qua  pervidemus  rerum  inter  se  ordinem.    Gf.  p.  1. 

2)  Ib.  1.  1.  p.  8.  —  8)  Ib.  1.  1.  p.  4.  —  4)  Ib.  1.  1.  p.  9. 

5)  De  aniflia,  (ed.  Witteberg.  1558)  fol  183,  a.  Vetus  contentio  est  inter 
Aristotelicos  et  Platonicos,  an  sint  aliquae  in  mentibus  notitiae  nobiscum  natae. 
Sed  simplidus  et  rectius  est  retinere  hanc  sententiam,  esse  aliquas  notitias  in 
mente  humana,  quae  nobiscum  natae  sunt,  ut  numeros,  ordinis  et  proportionnm 
agnitionem,  intellectum  consequentiae  in  syUogismo.  Item  principia  geometrica, 
physica  et  moralia.    fol.  127,  b. 

6)  Ib.  f.  133,  a.  —  7)  Ib.  f  183,  b.  Etiamsi  Dens  impressit  multa  vestigia 
oniverso  mundi  opificio,  quae  vuH  esse  commonefactiones ,  quae  osten4aat,  hunc 
mundum  non  extitisse  casu,  sed  esse  mentem  sapientem,  bonam,  jnstam,  yeracem, 

34* 
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intellectu,  quin  prius  fuerit  in  sensa^^  ist  also  nicht  im  str^igm  Sinne 
zu  nehmen;  denn  die  allgemeinsten  und  höchsten  Begriffe  gewimien 
wir  nicht  aus  der  sinnlichen  Erfahrung^);  die  sinnliche  Erfahnmg 
dient  nur  dazu*  den  Geist  anzuregen,  um  die  ihm  eigenthtimlidie 
Denkthätigkeit  zu  vollziehen  und  so  zur  Erkenntniss  der  Wahrheit  aas 
sich  selbst  fortzuschreiten^). 

Allerdings  ist  unser  Verstand  in  Folge  der  Sünde  sehr  verdimkelt 
worden;  die  Erkenntnisskraft  desselben  ist  geschwächt;  der  vorher 
reine  Spiegel  Gottes  und  der  Wahrheit  ist  durch  die  Sünde  befleckt 
worden.  Aber  ganz  und  gar  ist  seine  Erkenntnissfähigkeit  dod 
nicht  aufgehoben  worden.  Es  sind  ihm  doch  noch  einige  Funken  des 
ursprünglichen  Lichtes,  einige  Spuren  der  eingebomen  Begriffe  mi 
Grundsätze  geblieben,  durch  welche  er  in  den  Stand  gesetzt  ist, 
theoretische  und  praktische  Wissenschaften  aus  sich  zu  bilden  und  k 
einem  gewissen  Grade  zur  Erkeni|!kniss  Gottes  sich  zu  erheben^ 
Aber  freilich  ist  diese  Erkenntniss  wohl  zu  unterscheiden  von  derjeni- 
gen, welche  wir  durch  das  Evangelium  erhalten.  Letztere  ist  wot 
vollkommener.  Die  natürliche  Erkenntniss  ist  nur  notitia  legis,  nickt 
aber  notitia  Evangelii*). 

§.  115. 

Dieses  vorausgesetzt  geht  nun  Melahchthon  in  der  Physik  t« 
Allem  daran,  das  Dasein  Gottes  zu  beweisen.  Er  beruft  sich  auf  & 
constante  Ordnung  in  der  Natur,  welche  nicht  durch  Zufall  esitstan- 
den  sein  könne,  sondern  von  einer  über  der  Welt  stehendoi  ve^ 
nünftigen  Ursache  entsprungen  sein  müsse.  Ebenso  könne  man  nichi 
annehmen ,  dass  der  vernünftige  Geist  des  Menschen  seinen  Grund  is 
der  unvernünftigen ,  materiellen  Natur  habe.  Vernünftiges  kann  bot 
durch  Vernünftiges  hervorgebracht  werden.  Der  vernünftige  Geist  da 
Menschen  muss  uns  also  auf  eine  vernünftige,  göttliche  Ursache  schlies- 
sen  lassen.  Das  Gleiche  findet  statt,  wenn  wir  unser  Augmmerk  rid- 
ten  auf  die  natürlichen  Begriffe  und  Erkenntnisse,  welche  unser  Geist 
in  sich  trägt  Jene  natürliche  Unterscheidung  zwischen  Gut  und  Bös, 
jener  natürliche  Begriff  von  Ordnung  und  Zahl  u.  s.  w. ,  wie  er  in  oi^ 


castam  et  liberam ,  architectatricem :  tarnen  illa  ratiocinatio  fieri  non  posset ,  tm 
prius  fhlgerent  in  mentibns  nostris  mnltae  noUtiae ,  distinctio  onitatis  et  mnltite- 
dinis,  distinctio  naturae  sapientis  et  bonae  a  bmta  et  mala  natura,  et  aliae  ml- 
tae.  Imo  aliquam  etiam  Dei  notitiam  inter  has  folgere  in  nobis  oportet »  nt  ad 
eam  accomodari  signa  possint. 

1)  Ib.  f.  138,  b  sq.  ->  2)  Ib.  f.  134,  a.  Fatendam  est,  sensumn  actione  et 
siDgalaribos  objectis  moveri  et  exdtari  iotellectum,  ut  procedat  ad  ratiocinandi 
oniTersalia  et  ad  judicandnm.  —  8)  Ib.  f.  127,  b.  f.  180,  a  sq. 

4)  Initia  doctrinae  physicae  (ed.  Wittebwg.  1559),  1.  1.  f.  24>  b. 
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sich  vorfindet,  kann  nicht  das  Werk  des  Zufalls  oder  der  Materie  sein. 
Jene  natürlichen  Begriffe  und  Grundsätze  können  ihren  letzten  Grund 
nur  haben  in  einem  vernünftigen,  jöttlichen  Geiste,  von  welchem  sie 
in  unsere  Vernunft  hineingelegt  worden  sind.  Dazu  kommt ,  dass  die 
Stimme  des  Gewissens  im  Menschen  ein  unlösbares  Räthsel  sein  würde, 
ohne  Voraussetzui^g  eines  heiligen  und  (gerechten  Richters,  welcher 
über  uns  waltet ;  dass  die  politische  Gesellschaft  auf  bestimmten  na- 
türlichen Gesetzen  beruht  und  nicht  aus  blos  zufälligen  Ursachen  ent- 
standen ist:  was  wiederum  beweist,  dass  ein  göttlicher  Urheber  und 
Erhalter  derselben  angenommen  werden  müsse ;  dass  die  Reihe  der 
Ursachen,  sowohl  der  wirkenden,  als  auch  der  Finalursachen  nicht  in's 
Unendliche  gehen  könne,  sondern  in  einer  ersten  wirkenden  und  Final- 
ursache auslaufen  müsse,  und  dass  endlich  Wunder  und  Weissagungen, 
deren  Dasein  uns  die  Geschichte  unwiderlegbar  beweist,  ohne  Voraus- 
setzung eines  allmächtigen  und  allwissenden  Gottes  nicht  denkbar 
wären  0. 

Nach  Begründung  des  Daseins  Gottes  schreitet  Melanchthon  fort 
zur  Begründung  der  göttlichen  Vorsehung.  Die  Vorsehung  beruht  auf 
der  Erkenn tniss  alles  dessen ,  was  hienieden  ist  und  geschieht,  und  be- 
steht in  der  Regierung  und  Leitung  aller  Dinge  und  Ereignisse  in  der 
Welt  von  Seite  Gottes ').  Dass  aber  eine  solche  Vorsehung  angenom- 
men werden  müsse,  schliessen  wir  aus  dem  constanten  Laufe  der  Dinge 
hienieden ,  in  so  ferne  derselbe  überall  zum  Besten  der  Geschöpfe  und 
insbesonders  des  Mensch^^n  gereicht.  Wir  schliessen  es  daraus ,  dass 
der  menschliche  Geist  von  Natur  aus  die  Ueberzeugung  hat,  er  müsse 
Gott  gehorchen.  Denn  daraus  folgt,  dass  Gott  um  den  Menschen  sich 
auch  kümmert,  eben  weil  er  will,  dass  er  nach  gewissen  Gesetzen 
lebe.  Wir  schliessen  es  endlich  daraus ,  dass  dem  Verbrechen  gewöhn- 
lich schon  hienieden  Strafe  folgt,  dass  es  Weissagungen  und  Wunder 
gibt,  und  dass  grosse  Umwälzungen  im  Schoosse  der  Menschheit  statt- 
finden ,  welche  an  sich  die  Kräfte  der  Mensehen,  von  welchen  sie  ein- 
geleitet werden,  übersteigen,  aber  doch  zur  Ausführung  kommen^). 

Nicht  Alles  geschieht  in  der  Welt  mit  Nothwendigkeit;  der  Be- 
griff des  Zufälligen  darf  nicht  ausgeschlossen  werden.  Der  stoische 
Begriff  vom  Fatum  verträgt  sich  nicht  mit  der  kirchlichen  Lehre.  Die- 
selbe lehrt  nämlich,  dass  Gott  Alles  mit  freiem  Willen  geschaffen 
habe;  der  freie  Schöpferwille  Gottes  ist  aber  der  Grund  und  die 


1)  Ib.  1.  1.  f.  26,  b  sqq.  —  2)  Ib.  1.  1.  f.  28,  b.  üsitatum  est,  vocare  pro- 
videntiam  et  cognitionem ,  qua  Dens  omnia  cernit  et  prospicit,  et  ^bemationem, 
qua  naturam  universam  servat,  i.  e.  ordinem  motaum,  Yices  temporum,  foecundi- 
tatem  terrae  et  animantium ,  et  curat  et  servat  genus  hnmanum ,  custodit  politi- 
cam  Bodetatem,  imperia,  judicia,  jnstitiam,  punit  atrocia  scelera  pugnantia  cum 
lege  naturae,  in  qua  voluntatem  suam  nobis  ostendit,  et  tandem  injuste  oppres- 
S08  liberat  —  8)  Ib.  l  29,  b  sqq. 
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Quelle  der  Zufälligkeit ;  denn  ist  die  Welt  mit  freiem  Willen  hervorge- 
bracht ,  dann  ist  sie  etwas  Zufälliges,  was  auch  nicht  existiren  könnte  ^). 
Ist  aber  die  Welt  schon  an  sich  etwas  Zufälliges,  so  kann  auch  wei- 
terhm  aus  ihrem  Bereiche  das  Zufällige  nicht  ausgeschlossen  sein. 
Und  hier  liegt  dann  der  Grund  des  Zufälligen  entweder  in  der  ver- 
schiedenen Bewegung  der  Elemente  und  der  gemischten  Körper,  oder 
aber  in  der  verschiedenartigen  freien  Selbstbestimmung  der  Menschen,  in 
so  fem  der  freie  Wille  der  Menschen  sowohl  für  dieses,  als  auch  für 
jenes  sich  entscheiden  kann,  also  keines  von  beiden  noth wendig  ist^). 

Die  menschliche  Seele  ist  ein  intelligenter,  unsterblicher  Geist  und 
bildet  als  solcher  den  zweiten  Bestandtheil  der  menschlichen  Natur '). 
Sie  ist  von  Gott  dem  Menschen  eingehaucht  worden,  und  zwar  so, 
dass  Gott  zugleich  auch  die  Strahlen  seiner  Weisheit  in  sie  hat  einfiies- 
sen  lassen ,  welche  sich  eben  in  den  eingebomen  Begriffen  und  Wahr- 
heiten kundgeben  ^).  Die  Frage ,  ob  man  ausser  der  geistigen  Seele  im 
Menschen  auch  noch  eine  von  der  erstem  verschiedene  sensitive  und  ve- 
gative  Seele  anzunehmen  habe  oder  nicht,  ist  eine  offene.  Dieselbe  mit 
Ja  zu  beantworten,  ist  nicht  geradezu  unstatthaft;  aber  die  entgegen- 
gesetzte Meinung  ist  doch  so  ziemlich  allgemein  angenommen,  und  man 
thut  daher  besser ,  wenn  man  dabei  stehen  bleibt  *).  Die  weitere  Frage, 
ob  die  einzelnen  Seelen  entstehen  durch  Zeugung  oder  durch  unmittel- 
bare Schöpfung  Gottes ,  dürfte  am  besten  unentschieden  gelassen  wei^ 
den  ^).    Ihren  Sitz  hat  die  Seele  im  Herzen  ^). 

Ausführlich  beschäftigt  sich  Melanchthon  mit  der  Entwicklung  der 
Seelenkräfte,  zuerst  der  vegetativen,  dann  der  sensitiven  und  endlich 
der  intellectiven  Kräfte.  Die  sensitiven  Kräfte  sind  dreifacher  Art;  man 
hat  nämlich  zu  unterscheiden,  die  Apprehensiv-,  die  Appetitiv-  und 
die  locomotorische  Kraft.  Die  Apprehensivkraft  theilt  sich  in  die  äus- 
sern und  in  die  innem  Sinne ;  die  letztern  sind  drei :  der  Gemeinsinn, 
die  sinnliche  Urtheilskraft^)  und  das  Gedächtniss.  Die  Appetitivkraft, 
vermöge  deren  wir  das  sinnliche  Gut  anstreben  und  das  Uebel  fliehen, 
ist  der  Sitz  der  Affecte  ^) ;  die  locomotorische  Kraft  endlich  ist  das 
Vermögen,  die  körperlichen  Glieder  zu  bewegen"). 

Was  endlich  die  mtellectiven  Kräfte  betrifft,  so  sind  dieselben 
zwei :  der  Verstand  und  der  Wille.    Die  IMtigkelt  dieser  Kräfte  ist 


1)  Ib.  f.  82,  a  sq.  -  2)  Ib.  f.  83,  a  sq. 

8)  De  anima,  fo).  11,  b.  Anima  rationalis  est  spiritas  intelligens ,  qui  est 
altera  pars  substantiae  hominis,  nee  extingoitor,  cum  a  corpore  discessit,  sed 
ImmortaliB  est  —  4)  Ib.  1.  c. 

5)  Ib.  f.  12,  a.  Sed  haec  sententia  recepta  est :  in  homme  esse  animam  anam, 
videl.  spiracolum  iUnd,  simol  vehens  lacem  divinam,  et  adferens  vitam  partibns 
omnibas  congruentem.  —  6).  Ib.  f.  12,  b  sq.  —  7)  Ib.  f.  14,  a. 

8)  Ib.  f.  HO,  b.  Vis  componens  et  diyidens  et  aliud  ex  alio  elidens,  tanquam 
ratiocinatur  et  judicat.  —  9)  Ib.  f.  112,  a  sqq.  —  10)  Ib.  f.  126,  a  sqq. 
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nicfat  wie  die  der  sensitiven  an  körperliche  Organe  gebunden ;  sie  sind 
also  un-  o4er  vielmehr  überorganische  Kräfte*).  Der  Verstand  ist 
jene  Kraft,  vermöge  deren  wir  das  Allgemeine  und  Einfache  erkenncni 
vermöge  deren  wir  auf  der  Grundlage  der  uns  eingebomen  Begriffe 
und  Principien  über  das  Erkannte  urtheilen  und  endlich  aus  Bekann- 
tem Unbekanntes  erschliessen.  Er  ist  die  reflexive  Kraft,  durch  welche 
in  uns  das  Selbstbewasstsein  ermöglicht  und  bedingt  ist ').  In  so  £em 
der  Verstand  selbstthätig  etwas  ausdenkt  oder  erfindet,  heisst  tr 
thätiger ;  in  so  ferne  er  dagegen  Anderer  Gedanken  aufnimmt  und  ein- 
sieht, heisst  er  leidender  Verstand"*). 

Der  Wille  ist  die  appetitive  Kraft  in  der  geistigen  Seele  und  ent- 
spricht somit  der  appetitiven  Kraft  in  der  sensitiven  Seele.  Er  ist  in 
seiner  Thätigkeit  abhängig  von  dem  Verstände,  in  so  ferne  dieser  dem 
Willen  das  Object  des  Strebens  vorhalten  muss.  Seine  auszeichnende 
Eigeoschaft  i^  die  Freiheit*).  Und  diese  Freiheit  besteht  darin,  dass 
der  Wille  nach  seiner  eigenen  Wahl  handeln  und  nicht  handeln,  so  oder 
anders  handeln  kann  ^).  Allerdings  ist  die  Freiheit  in  Folge  des  Sün- 
deofalles  etmi  Theil  aufgehoben  worden ;  aber  gänzlich  verloren  ist  sie 
doch  nicht  In  Bezug  auf  die  Wahl  äusserer  Handlungen  und  in  Bück- 
sidit  auf  das  äusserlichc  moralische  Verhalten  ist  der  menschliehe 
Wille  nach  wie  vor  frei  geblieben  ^).  Diess  erweisen  die  göttlichen 
Mahnungen,  Vorschriften  und  Drohungen,  sowie  auch  der  ganze  Bau 
unsers  Körpers ,  in  welchem  die  beweglichen  Glieder  unter  der  Uerr- 
sebaft  des  Willens  stehen  and  diesem  gehorchen  0-  Diess  erweist  femer 
der  Ausspruch  des  Apostels,  welcher  von  einer  Gerechtigkeit  des  Flei- 
sches spricht,  die  in  nichts  anderm  besteht,  als  dass  wir  mit  uosem 
natürlichen  Kräften  solche  äussere  Werke  thun,  welche  dem  göttüchefi 
Gesetze  conform  sind.  Diess  erweisen  die  bürgerlichen  Gesetze,  welche 
zweddos  wären ,  wenn  der  Mensch  nicht  äusseriich  von  bösen  Werken 
sich  zurückhalten  könnte  ^).  Diess  erweisst  endlich  das  Vorhandensein 
des  Bösen  selbst  schon ;  denn  da  wir  es  Gott  nicfat  zuschreiben  dürfen,  so 
wäre  es  unerklärlich,  wenn  der  Mensch  nicht  frei  wäre^).  Nur  in  so  fem 
also  hat  der  menschliche  Wille  in  Folge  der  Sünde  die  Freiheit  verloren, 

1)  Ib.  £.  128,  b.  —  2)  Ib.  f.  131,  a  sq.  Intellectus  est  potentia  cognoscens, 
recordans,  judicans  et  ratiocinans  singularia  et  aniversalia,  habens  insitas  quasdam 
nodtias  nobiscom  nascentes  sea  principia  magnanim  artiom,  habeos  et  actum  re- 
flexnm,  quo  snas  acttones  cernit  et  judicat  et  errata  emendare  potest....  etc. 

8)  Ib.  t  186,  b  sqq.  —  4)  Ib.  f.  142,  b.  Yolimtas  est  potentia  adpetens 
snpreina  et  libere  agens,  monstrato  objecto  ^  intellectu. 

5)  Ib.  f.  146,  b.  —  6)  Ethicae  doctrinae  elementa  (ed.  Witteberg.  1561)  pag. 
31.  40.  De  anima,  foL  148,  b.  GertisgimuiB  est,  in  bac  iofirma  natura  hominum, 
etäam  in  non  renatis ,  adbue  reliquam  esse  lib^rtatem  i^egendae  locometivte ,  i.  e. 
fraenandi  externa  membra,  ne  £aciant  externa  facta  pugnantia  cum  lege  Dei. 

7)  Eth.  doctr.  elem.  p.  40  aqq.  —  8)  De  anima,  f.  149,  a.  —  9)  Init.  doctr. 
phys.  1.  1.  £  84,  a. 
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als  er  einer  innerlichen  gottgefälligen  Sittlichkeit  nicht  mehr  £Uiig  ist, 
dass  er  keine  wahre  Gott  wohlgefällige  Tugend  mehr  haben,  das  (kssk 
Gottes  als  solches  nicht  mehr  vollkommen  erfüllen  kann  ^).  In  dieser 
Beziehmig  steht  also  der  menschliche  Wille  unter  der  Nothwendigkeit 
des  Bösen ,  von  welcher  er  nur  befreit  werden  kann  durch  das  Eis- 
wirken  der  göttlichen  Gnade,  bei  deren  Wirksamkeit  er  jedoch  selbst 
nicht  schlechterdings  unthätig  ist,  sondern  wenigstens  negativ  mit- 
wirkt, in  so  ferne  er  der  Gnade  nicht  widerstreitet'). 

Daraus  ist  schon  ersichtlich,  dass  die  philosophische  Ethik  6 
nur  mit  den  Gesetzen  der  äussern  Moralität ,  der  äussern  Zacht  n 
thun  habe^).  Um  dieselbe  zu  begründen,  wird  als  das  höchste  Gat 
des  Menschen  Gott  anerkannt  und  die  Bestimmung  des  Menschen  di- 
hinfestgesteP^,  dass  er  Gott  erkenne  und  verehre*).  Daraus  erwichst 
dem  Menschen  die  ewige  Seligkeit  Diese  darf  er  jedoch  nicht  als  in 
principale  bonum  anstreben ;  die  Belohnung ,  die  er  für  das  Gate  21 
erhoffen  hat ,  hat  er  nur  als  secundäres  Motiv  seines  Handehis  zu  be- 
trachten^). Die  irdischen  Güter  sind  dem  Menschen  nicht  verwdirt; 
er  dai*f  sie  anstreben  und  geniessen  als  Mittel  zum  Zwecke^).  ^ 
Handlung  oder  ein  Habitus  ist  moralisch  gut,  wenn  er  im  Eis^ 
steht  mit  dem  göttlichen  Gesetze ,  welches  in  der  göttlichen  Watf 
und  in  dem  göttlichen  Willen  seinen  Grund  hat  und  dem  menschlite 
Geiste  bei  der  Schöpfung  eingepflanzt  worden  ist "").  Daher  ist  auch  die 
Tugend  nichts  anders,  als  der  Gehorsam  gegen  das  göttliche  GeseU,  Q 
so  fem  der  Wille  zu  diesem  Gehorsam  vermöge  eines  moralischen  Bi- 
bitus  geneigt  und  geschickt  ist^).  Zum  göttlichen  Gesetze  kommen 
dann  noch  die  Gesetze  der  bürgerlichen  Gewalt,  welche  den  Zweck 
haben,  die  Menschen  äusserlich  vom  Bösen  zurückzuhalten^). 

Schliess^  wir  hier  ab.  Es  kann  uns  nicht  entgehen ,  dass  Me> 
lanchthon's  Lehre  im  Grunde  nur  eine  Gompilation  aus  schon  vorhat- 
denen  philosophischen  Lehren ,  besonders  aus  der  aristotelischen  iat 
Er  adoptirt  aus  den  vorhandenen  Elementen  stets  dasjenige ,  was  ihD 
nach  seinen  dogmatischen  Voraussetzungen  am  meisten  zusagt;  eine 
von  einem  bestimmten  Princip  ausgehende  philosophische  GonstractK« 
findet  sich  bei'  ihm  nicht.  Aber  das  müssen  wir  hervorheben,  dass  er 
die  lutherischen  dogmatischen  Lehrsätze  da,  wo  er  im  Gebiete  der 
Philosophie  sich  bewegt,  bedeutend  herabzustimmen  sucht  Wenn  Lu- 
ther der  menschlichen  Vernunft,  so  lange  sie  im  Stande  der  Sunde 
sich  befindet ,  ausschliesslich  nur  Irrthum  und  Unwissenheit  zur  Last 
legt,  so  schreibt  ihr  dagegen  Melanchthon  doch  noch  emige  Fähigkeit 

1)  De  anima,  f.  160,  b.  -  2)  Eth.  doctr.  elem.  p.  43  sq.  —  8)  Ib.  p.  82. 
4)  Ib.  p.  9.    Est  ergofinis  juxta  legem  De!  propriissime  loqaendo  Deos  if»i 
comxnunicanfl  nobis  auam  bonitatem,  cum  eum  vere  agnoBcimos  et  cdebrama- 
6)  Ib.  p.  18  sq.  Cf.  p.  89.  —  6)  Ib.  p.  19.  —  7)  Ib.  p.  26  sq. 
8)  Ib.  p.  80  sqq.  p.  88.  76.  77.  —  9)  De  aoima,  f.  149,  a. 
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zur  Erkeootniss  der  Wahrheit  zu.  Natürlich ,  sonst  hätte  er  ja  gar 
nicht  den  Versuch  machen  können,  eine  Philosophie  zu  begründen. 
Wenn  Luther  alles  und  jedes  unter  die  Nothwendigkeit  der  göttlichen 
Wirksamkeit  stellt  und  den  Menschen  wie  zum  Guten ,  so  auch  zum 
Bösen  durch  die  göttliche  Macht  getrieben  sein  lässt,  so  will  Melanch- 
thon  in  der  Philosophie  von  diesem  fatalistischen  Gedanken  nichts  wis- 
sen. Und  so  geht  er  noch  in  manchen  andern  Dingen  zu  Werke.  Das 
ist  allerdings  nicht  zu  tadeln;  aber  nur  aus  der  Schwäche  seines 
Charakters  lässt  es  sich  erklären,  dass  Melanchthon  dennoch  ein  treuer 
Anhänger  des  lutherischen  Systems  blieb,  obgleich  er  einsah,  dass  die 
Lehrsätze  desselben  sich  vom  Standpunkte  der  gesunden  Vernunft  aus 
nach  ihrer  vollen  Tragweite  nicht  aufrecht  erhalten  liessen. 

b.     Nicolaat    Taarellni» 

§.    116. 

Was  Melanchthon  in  seiner  Philosophie  Positives  uns  darbietet, 
das  ist  noch  mehr  oder  weniger  ein  Erbstück,  welches  er  von  der 
Vergangenheit  überkommen  hat.  Auf  dem  Boden  der  lutherischen 
Lehre  selbst  konnte ,  wir  müssen  es  wiederholen ,  kerne  Philosophie 
sich  begründen;  diese  Lehre  schloss  ja  alle  Philosophie  principiell 
aus,  weil  sie  auf  Vernunft  und  Philosophie  als  auf  die  fruchtbare 
Mutter  alles  Irrthums  das  Anathem  legte.  Sollte  unter  dem  Einflüsse 
der  „reformatorisch''- dogmatischen  Lehren  dennoch  eine  Philosophie 
sich  gestalten ,  so  musste  sie  entweder  darauf  ausgehen ,  die  dogma- 
tischen Lehrmeinungen  der  „Reformatoren'^  auf  ihre  höchsten  wissen- 
schaftlichen oder  speculativen  Principien  zurückzuführen  und  sie  aus 
denselben  zu  erklären,  oder  sie  musste  sich  in  Opposition  setzen  zu 
jenen  dogmatischen  Lehrsätzen  und  ihre  Tragweite  zu  beschränken 
suchen ,  um  wenigstens  einigen  Raum  für  philosophische  Bestrebungen 
zu  gewinnen.  Auf  dieser  letztgenannten  Fährte  nun  treffen  wir,  wie 
Melanchthon ,  so  auch  Nicolaus  Taurellus.  Er  sucht  den  Inhalt  der 
„reformatorischen''  Lehrsätze  möglichst  herabzustimmen,  er  wider- 
setzt sich  denjenigen  Theologen,  welche  dieselben  in  ihrer  ganzen 
Strenge  anfrex^ht  ^u  erhalten  suchten,  und  all  dieses  in  der  Absicht, 
um  für  die  Philosophie  inner  dem  Bereiche  des  „  reformatorischen  " 
Bekenntnisses  wenigstens  einigen  Platz  wieder  zu  gewinnen.  Schüchtern 
tritt  er  dabei  auf;  man  sieht  es  ihm  bei  jedem  Schritte  an,  dass  er  sich 
fürchtet  vor  den  Eiferern  seiner  Partei ;  wo  er  immer  einen  philoso- 
phischen Lehrsatz  aufstellt,  bittet  er  die  Theologen  gewissermassen  um 
Verzeihung,  dass  er  das  zu  thun  wage,  und  sucht  ihnen  zu  zeigen,  dass 
seine  philosophischen  Lehrmeinungen  denn  doch  mit  ihren  Lehren  nicht 
im  Widerstreit  stünden.  Aus  der  Leetüre  seiner  Schriften  sieht  man 
so  recht  f  welch  unduldsamer  Parteiterrorismus  sich  an  die  Stelle  der 
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kirchlichen  Auctorität,  welcher  mau  entsagt  hatte,  getreten  war.    Auf 
das  Wort  der  Kirche  wollte  man  nicht  mehr  hören :  darum  musste  man 
nun  auf  das  Wort  der  „ Theologen"  hören  und  sich  deren  Auetorität 
gefallen  lassen.    Und  so   schüchtern  auch  Taurellus  den  Theologen 
gegenüber  sich  benahm,  so  konnte  er  es  doch  nicht  verhindern,  dass  er 
von  denselben  wegen  seiner  freiem  Denkweise  manche  Verfolgungen  zu 
erdulden  hatte.    Aber  obgleich  Taurellus  in  einem  gewissen  Grade  in 
ein  oppositionelles  Verhältniss  trat  zu  dem  Inhalte  der  „refonnatori- 
schen''  Lehren,  so  theilte  er  doch  andererseits  wiederum  die  feindliche 
Tendenz  gegen  die  aristotelische  Philosophie,  welche  bei  den  „Refor- 
matoren,'' wie  wir  wissen,  ganz  besonders  sich  eingebürgert  hatte.    Er 
bestreitet  dieselbe  überall  und  will  an  deren  Stelle  eine  andere  Philo- 
sophie setzen,   welche  mit  der  heiligen  Schrift  mehr  im  Einklang 
stünde.    Bisher,  sagt  er,  sei  Aristoteles  als  die  Quelle  und  Regel  al- 
ler Philosophie  angesehen  worden,  und  was  mit  seinen  Dogmen  im 
Widerstreit  stand,  das  habe  nicht  als  philosophisch  wahr  gegolten.    Das 
müsse  anders  werden.    Aus  dem  menschlichen  Geiste,  aus  der  mensch- 
lichen Vernunft  selbst  müsse  die  Philosophie  entnommen  werden,  nicht 
aus  Aristoteles  ^).    Nicht  an  den  Schriften  eines  Auetors  sei  die  philo- 
sophische Wahrheit   zu    messen,   sondern  an    den  Vemunftgrüaden, 
welche  dafür  sprechen  ^).    Und  so  hat  das  philosophische  Streben  des 
Taurellus  eine  doppelte  Richtung.    Er  will  vor  Allem  die  aristotelische 
Philosophie  stürzen;   er  will  die  Irrthümer  aufzeigen,  welche  diese 
Philosophie  enthält  und  dieselben  widerlegen;  er  will  die  Unhaltbar- 
keit  der  Principien,  auf  welche  dieselbe  sich  gründet,  bloß  legen  und 
so  dieselben  beseitigen.    Dann  aber,  nachd^n  er  auf  solche  Weise 
mit  der  bisherigen  Philosophie  tabula  rasa  gemacht,  nachdem  er  die 
Schwäche  und  Unhaltbarkeit  derselben  au^edeckt  hat,  will  er  es  ver- 
suchen, eine  neue  und  bessere  Philosophie  zu  begründen,  neue  und 
bessere  philosophische  Principien  aufzustellen,  welche  mit  der  ,,Tbeo- 
logie ''  mehr  im  Einklang  stünden  und  geeignet  wären ,   die  letztere 
vielmehr  zu  stützen ,  als  zu  untergraben.    Und  eben  hier  ist  es  dann, 
wo  er,  um  sich  diese  Philosophie  zu  ermöglichen  und  dieselbe  „trium- 
phiren''  zu  machen,  die  Tragweite  der  refonaatorischen  Lehrsätze,  wo 
es  ihm  nothwendig  dünkt ,  zu  beschränken  sucht.    Da  ist  es ,  wo  er 
die  Theologen  tadelt,  dass  sie  die  Philosophie  gänzlich  verwürfen  und 
ihr  gar- keinen  Raum  mehr  gewähren  wollten^) ;  da  ist  es,  wo  er  ge- 
gen den  von  den  „reformaloriscben''  Theologen  verfoehtenen  Satz  sich 
ausspricht,  dass  die  Philosophie  in  Widerspruch  stehe  mit  der  Theo- 
logie ,  und  dass  etwas  philosophisch  wahr  sein  könne ,  was  die  Theo- 


1)  Nicol  Taurdlus,  Hiüosophiae  triumphus  (ed.  Basil  1673)  tr.  1.  p.  1  sq. 
Gf.  De  reram  aeternitate  (ed.  Marpurg.  1614)  p.  10  sq. 

2)  Ib.  tr.  6.  p.  86.  -  8)  Ib.  tr.  1.  p.  76. 
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logie  als  falsch  erklären  müsse*).  Die  Philosophie  befindet  sich  nicht 
blos  nicht  in  Widerspruch  mit  der  Theologie,  sondern  sie  ist  viel- 
mehr die  Grundlage  der  letztem  ^).  Die  Theologie  befasst  sich  mit 
dem  verborgenen  Willen  Gottes,  in  so  fern  derselbe  uns  durch  Chri- 
stum ofiFenbar  geworden ;  die  Philosophie  dagegen  soll  uns  zur  Er- 
kemitniss  Gottes  und  seiner  Eigenschaften  und  Werke  führen.  Der 
Gegenstand  der  Theologie  wird  geglaubt,  der  der  Philosophie  gewusst. 
Theologisch  wahr  ist,  was  der  geoflfenbarte  göttliche  Wille  in  sich 
schliesst,  philosophisch  wahr  dagegen,  was  auf  Gott,  auf  seine  Eigen- 
schaften und  Werke  Bezug  hat^).  Letzteres  müssen  wir  aber  zuerst 
erkennen,  wenn  wir  an  Ersteres  glauben  wollen.  Denn  Niemand  kann  an 
Christum  glauben ,  welcher  Gott  nicht  kennt  und  nicht  weiss ,  dass  er 
nicht  täuschen,  nicht  lügen  könne.  So  ist  in  der  That  die  Philosophie 
die  Voraussetzung  und  Grundlage  der  Theologie  und  kann  nicht  be- 
seitigt werden,  wenn  nicht  auch  die  Theologie  ihren  Halt  verlieren 
soll.  Niefaiänd  kann  zum  Heile  gelangen,  der  nicht  auch  philosophische 
Wahrheiten  erkennt,  wenn  er  sie  auch  gerade  nicht  philosophisch  er- 
kennt *).  Ist  ja  auch  nicht  Alles,  was  in  der  Bibel  enthalten  ist,  theo- 
logisch; sie  enthält  auch  viele  philosophische  Wahrheiten,  weil  sie 
nicht  blos  den  verborgenen  Willen  Gottes  uns  offenbart,  sondern  auch 
Vieles  lehrt,  was  auf  Gott,  auf  seine  Eigenschaften  und  Werke  Be- 
zug hat^). 

Doch  greifen  wir  unserer  Darstellung  nicht  vor! 

Nicoläus  Taurellus  ward  zu  Mömpelgard  im  Jahre  1547  geboren 
und  studirte  zu  Tübingen  Philosophie  unter  der  Leitung  des  Aristote- 
Kkers  Schegk.  Er  widmete  sich  dann  der  Theologie,  verliess  aber 
dieselbe  wieder  und  ergriff  das  Studium  der  Mediciu.  Im  Jahre  1575 
wurde  er  Doctor  der  Medicin  zu  Basel.  Seine  freiere  Denkart  machte 
ihn  den  Theologen  seines  Bekenntnisses  verdächtig,  und  sie  vereitel- 
ten deshalb  seine  Anstellung  bei  dem  Herzoge  von  Würtemberg.  Er 
ging  dann  wieder  nach  Basel  und  lehrte  dort  Philosophie  und  Medi- 
cin, bis  er  1580  den  Ruf  als  Lehrer  der  Physik  und  Medicin  nach 
Altdorf  erhielt ,  welche  Stelle  er  bis  1606 ,  wo  er  an  der  Pest  starb, 
bekleidete. 

Taurellus  hat  mehrere  philosophische  Schriften  hinterlassen.  Die 
wichtigsten  dürften  folgende  sein:*,, Alpes  caesae,  sive  Andreae  Qaes- 
alprai  monstrosa  dogmata,"  in  welchem  Werke  er,  wie  der  Titel  zeigt, 


1)  Ib.  p.  86.  -  2)  Ib.  p.  87. 

8)  Ib.  p.  87.  88.  Theologiam  divinae  Toluntatis  revelatione  definimus,  et  Phi- 
losophiam  De!  cognitione,  ut  sola  Theologica  vere  dicantur,  non  quae  potentiam 
Dei,  jastitiam,  bonitatem,  sdentiam  et  reüqnas  ejus  virtotes  demonstrant ,  sed 
qnae  nobis  ejus  ( alias  omnihns  abstrusam )  yoluntatem  patefaciunt.  Cf.  De  rer. 
aetemitate  p.  2  sqq.  p.  8. 

4)  Phü.  trlnmplL  tr.  1.  p.  87  sq.  —  5)  Ib.  p.  88. 
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den  italienischeD  Peripatetiker  Gäsalpinus  und  in  ihm  die  aristotdiscbe 
Philosophie  überhaupt  bestreitet  und  zu  widerlegen  sucht;  dam  die 
Schriften :  „  De  mundo, ''  „  De  rerum  aeternitate  "  und  ,,  Philoso|duae 
triumphus. '^  In  der  letztem  Schrift  ist  seine  ganze  philosophiache 
Richtung  und  Anschauung  compendiös  zusammengefasst ;  wir  werdet 
uns  also  in  der  folgenden  Darstellung  ganz  besonders  an  diese  Scbrift 
halten  und  andere  nur  subsidiär  herbeiziehen.  Sie  zerfällt  in  dm 
Tractate :  „De  viribus  humanae  mentis,''  ,,De  primis  rerum  principür 
und  „De  Deo  et  ejus  operibus  philosophica  veritas. " 

Die  Philosophie  ist  jene  Eenntniss  der  göttlichen  und  menschliciMi 
Dinge ,  welche  wir  vermöge  der  uns  eingebornen  Denkkraft  durch  si- 
chere Vemunftschlüsse  gewinnen  0-  So  weit  also  der  Mensch  voe 
Smnlichen  aus  durch  Vemunftschlüsse  in  seiner  Erkenntniss  gelaoga 
kann ,  so  weit  reicht  auch  das  Gebiet  der  Philosophie ').  Sie  bewirk; 
menschliche  Weisheit,  im  Gegensatze  zum  Glauben,  welcher  göttliclit 
Weisheit  gewährt^). 

Das  subjective  Princip  der  Philosophie  ist  somit  die  menschlicke 
Denkkraft  Diese  Denkkraft  ist  der  menschlichen  Seele  weseatbi 
und  wohnt  ihr  von  Natur  au&  inne.  Sie  ist  in  allen  die  gleiche  la' 
lässt  kerne  Steigerung  oder  Verminderung  zu^).  Sie  kann  voita 
menschlichen  Geiste  nicht  getrennt  werden ,  ohne  seine  Substanz,  ss 
Wesen  zu  zerstören^).  Fragt  es  sich  aber  um  die  Art  und  Weise, 
wie  wir  durch  diese  Denkkraft  zur  Erkenntniss  der  philosophischs 
Wahrheiten  gelangen ,  so  ist  es  durchaus  unrichtig,  wenn  Aristoteles 
die  Seele  mit  einer  tabula  rasa  vergleicht ,  welche  durch  die  Gego- 
stände  der  Erkenntniss  beschrieben  wird.  Die  Seele  ist  ja  nicht  eis 
rein  leidendes  Subject,  weil  sie  nicht  körperlich  ist;  sie  ist  nicht  wie 
ein  Wachs,  welchem  das  Siegel  eingedrückt  wird;  sie  ist  viehndireii 
thätiges  Princip,  und  was  sie  daher  in  der  Erkenntniss  erreicht,  dtf 
erreicht  sie  durch  ihre  Thätigkeit  Die  intellectuellen  Begriffe  sindnidit 
etwas,  was  von  Aussen  in  den  Geist  kommt,  wovon  die  Seele  afficirtwird 
wie  der  Sinn  von  dem  Sinnengegenstande ;  sie  sind  viehnehr  etwas  von 
der  Denkthätigkeit  selbst  Gesetztes  und  Hervorgebrachtes  ^).    Die  an- 


1)  Ib.  p.  4.  Philosophia  est  rerum  diTinanun  et  humanarom  ex  inntU  ooba 
intelUgendi  vi,  certo  rationom  disenrsu  acquisita  notitia. 

2)  Ib.  p.  4.  et  De  rer.  aetern.  p.  8.  p.  9.  —  3)  Phü.  triumph.  tr.  1.  p.  ß- 
4)  Ib.  p.  67.  —  5)  Ib.  p.  69. 

6)  Ib.  p.  61  sq.  Mens  enim  nollo  modo  tabolae  pictoriae  debet  usioubn, 
cum  corporea  non  sit  aut  subjectum  mere  passivum ,  cnl  Teint  cerae  sigfllan  re- 
rnm  notitiae  possint  imprimi ,  nee  in  ea  tanqnam  loeello  quae  intelligit  costuKO- 
tur,  nt  sint  eeu  thesanrus  arcnla  conclnsns,  sed  ea  menti  tribnenda  simt,  qnae 
ipsa  intelligendo  potest  assequi;  sola  siquidem  faeultate  definiatur,  non  hüaS^ 
aliqaid  reeipiendi.  Non  enim  ut  sensus ,  intelligere  passio  est,  sed  actio,  qo* 
mens  remm  notitias  apprehendit,  nee  ab  eis  afficitar,  yelut  a  coloribas  ocolif  ^ 
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stotelische  Unterscheidung  eines  thätigen  und  leidenden  Verstandes 
ist  nichtig ;  denn  die  Seele  ist  ein  ganz  einfaches ,  theilloses  Wesen, 
welches  nicht  nach  einem  seiner  Theile  thätig,  nach  dem  andern  lei- 
dend sein  kann  *).  —  So  verschafiFtsich  also  der  Oeist  durch  seine  eigene 
Denkthätigkeit  allein  die  Erkenntniss  der  Wahrheit.  Allerdings  muss 
er  dabei  auf  die  äussern  Gegenstände  sich  stützen  und  muss  von  ihnen 
ausgehen,  um  durch  Induction  und  Demonstration  zur  hohem  Erkennt- 
niss zu  gelangen ;  allein  damit  ist  eben  nur  der  Weg ,  die  Methode 
angezeigt,  welche  das  Denken  einhalten  muss,  um  zur  angestrebten 
Erkenntniss  zu  gelangen ;  es  ist  aber  nicht  gesagt,  dass  die  sinnlichen 
Gegenstände  den  Inhalt  der  Erkenntniss  ihm  bieten  und  zuführen.  Die 
sinnlichen  Gegenstände  sind  nur  die  Zeichen ,  durch  welche  der  Geist 
dahin  geleitet  wird,  dass  er  die  einfachen  Substanzen  der  Dinge  durch 
sein  Denken  sich  zur  Erkenntniss  bringe.  Sie  erinnern  gewisser- 
massen  den  Geist  an  das,  was  er  denkend  sich  eigen  machen  soll 
Und  wenn  man  das  platonische:  „Discere  est  reminisci^^  in  diesem 
Sinne  fasst,  dann  ist  dieser  Grundsatz  keineswegs  so  verwerflich ,  wie 
Aristoteles  uns  glauben  machen  wiil  ')• 

Die  Denkkraft  ist,  wie  bereits  erwähnt,  an  und  für  sich  genom- 
men, kein^  Steigerung  oder  Verminderung  fähig.  Doch  per  accidens 
kann  die  Thätigkeit  der  Denkkraft  sowohl  behindert,  als  auch  geför- 
dert werden.  Durch  die  Sinne  wird  nämlich  unser  Geist  zum  Sinn- 
lichen hingezogen  und  in  sinnliche  Bilder  und  Vorstellungen  verstrickt 
Diess  hat  zur  Folge,  dass  die  Denkthätigkeit  zurückgedrängt  wird 
und  nicht  mit  rechter  Energie  ihre  Kraft  entfalten  kann.  Und  je  mehr 
dieses  geschieht,  desto  weniger  wird  die  Denkkraft  die  Erkenntniss 
der  Wahrheit  sich  verschaffen  können.  Ebenso  kann  auch  eine  anor- 
male Disposition  des  Gehirns,  als  des  Organes  des  Geistes,  hindernd 
und  störend  auf  die  Entfaltung  der  Denkthätigkeit  einfliessen.  Dage- 
gen wird  durch  Uebung  und  fortwährende  Bethätigung  die  Denkkraft 
gefördert  und  kann  auf  diesem  Wege  der  Geist  mehr  und  mehr  in 
der  Erkenntniss  der  Wahrheit  fortschreiten.  Allerdings  ist  diess  nicht 
so  zu  verstehen,  als  würde  dadurch  das  Denkvermögen  selbst  erhöht 
werden ;  denn  da  dieses  zum  Wesen  des  Geistes  gehört ,  so  müsste 
unter  jener  Voraussetzung  durch  die  Denkübung  das  Wesen  des  Gei- 
stes verändert  werden,  und  würde  derjenige,  welcher  gelehrter  ist  als 
der  andere,  auch  mehr  Mensch  sein,  als  dieser :  was  absurd  ist  Durch 
die  Denkübung  werden  vielmehr  nur  die  Hindemisse  beseitigt,  welche 
der  Entfaltung  der  Denkkraft  im  Wege  stehen,  damit  dann  diese 
Denkkraft  nach  Entfemung  der  Hindemisse  um  so  leichter  ihre  Thä- 


anima  doloribus,  com  vo^t«  non  nt  BensUes  qnaUtates  in  rebus  sint  intellectis, 
sed  mentiB  effectos  existant,  a  qnibuB  affici  non  potest. 
1)  Ib.  p.  62.  —  2)  Ib.  p.  68  sqq. 
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tigkeit  ausüben  könne.  Wie  ein,  wenn  auch  scharf  geschliffnes  Mes- 
ser  erst  dann  tüchtig  schneidet,  wenn  es  von  dem  Roste,  welcher  ihm 
etwa  anhängt,  gereinigt  ist,  so  verhält  es  sich  in  analoger  Weise  and 
hier ').  Und  darum  sind  denn  auch  die  Habitus ,  welche  wir  dnrtfc 
Uebung  erlangen ,  nicht  der  Seele,  sondern  vielmehr  dem  Leibe  zuzi- 
schreiben.  Die  Seele  an  sich  kann  weder  mehr  noch  minder  geschickt 
sein  zu  ihrer  Thätigkeit ;  nur  in  so  fern  der  Leib  als  ihr  Organ  mebr 
oder  minder  gut  disponirt  ist,  resultirt  daraus  für  die  Seele  qm 
grössere  oder  geringere  Leichtigkeit  in  der  Ausübung  ihrer  Tbiü^- 
keiten '). 

Aber  wenn  diese  Grundsätze  allgemeine  Geltung  haben,  wie  hf* 
sen  sich  dann  dieselben  mit  der  Lehre  der  Theologen  von  dar  Erk- 
Sünde  und  den  Folgen  derselben  für  die  menschliche  Natur  vereiB- 
baren?  Mit  der  Beantwortung  dieser  Frage  beschäftigt  sich  Taorelk} 
ausführlich,  und  wir  haben  seinem  hieher  bezüglichen  GredaiikaigaB; 
zu  folgen. 

§.  117. 
Der  erste  Mensch  ist  von  Gott  so  geschaffen  worden ,    dasjäf 
Denkkraft  durch  Nichts  behindert  war.     Er  war  also  mit  voIftsM- 
ner  Erkenntniss  ausgestattet,  um  die  Lebensaufgabe»  welche  ihiam 
Gott  geworden ,  vollkommen   erfüllen   zu  können  *).    Für  ihn  gak  a 
noch  keinen  geoflFcnbarten  Willen  Gottes,  weil  ja  dieser  nur  den  BA- 
schluss  Gottes ,   das  Menschengeschlecht  zu  erlösen ,   zum  Inhalt  kit 
Der  Gegenstand  seiner  Erkenntniss  waren  nur  die   phiiosophiscte 
Wahrheiten.    Der  Stand  des  ersten  Menschen  vor  der  Sünde  wir  »h 
mit  nicht  ein  Status  theologicus,   sondern  vielmehr  ein  Status  mm 
philosophicus*).    Durch  die  Sünde  jedoch  änderte  sich  das  VeriüLltuss 
Durch  die  Sünde  ist  nämlich  der  menschliche  Geist  in  der  Weise  f€^ 
finstert  und  umhüllt  worden ,   dass  er  nun  weder  das  Gute  verianga 
noch  das  Wahre  erkennen  kann^).    Zu  beidem  ist  er  unmächtig  ?^ 
worden.    Verhält  es  sich  aber  also,   dann  muss  sich  von  seihst  Ä 
Frage  ergeben,  welches  denn  der  innere  Grund  jener  Impotenz  w 
Erkenntniss  des  Wahren  und  zur  Vollbringung  des  Guten  sei,  wie 
sie  in  Folge  der  Sünde  dem  Menschen  anhaftet.    Um  aber  diese  Fuge 


1)  Ib.  p.  66  sq.  —  2)  Ib.  p.  68.  Habitus  nil  aliud  Bnnt,  nisi  acqnisha  qat 
dam  vel  intelligendi,  Tel  alicij^us  expetendi  promptitado ,  non  animae,  sed  coip« 
adscribenda,  cum  per  se  anima  oec  impediatur,  nee  aptior  fieri  possit  ad 
das  actiones;  sed  quoniam  corpore  ceu  instrumento  utitur,  fit,  nt  ejus 
Ycl  babiliores,  vel  ineptioros  ad  aliquid  efficiendum  simus. 

3)  Ib.  tr.  3.  p.  346.  —  4)  De  rerum  aeternitate,  p.  5  sqq. 

5)  Phil,  triumph.  tr.  1.  p.  12.    Mens  nostra  peccato  sie  est  iBvolnta 
que  obfuscata,   ut  nee  bonum  apprehendere ,  nee  verum  possit  aniBuidv«rtcrt 
p.  49  sq. 
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ZU  beantworten,  muss  zuerst  das  Wesen  der  Erbsünde  festgestellt 
werden. 

Viele  Theologen,  sagt  Taurellus,  behaupten,  die  menschliche  Seele 
sei  durch  den  Sündenfall  in  der  Weise  corrumpirt  worden,  dass  sie 
nun  per  se  und  ihrer  Natur  nach  böse  sei,  und  so  nicht  mehr  das 
Bild  Gottes,  sondern  vielmehr  das  Bild  des  Teufels  an  sich  trage*). 
&e  glaaben,  es  hiesse  der  Bedeutung  der  Erbsünde  Eintrag  thun, 
wenn  man  sie  als  etwas  blos  Accidentelles  auffasse  und  nehmen  daher 
an,  dass  die  Seele  durelwdie  Sünde  in  sich  selbst  corrumpirt  worden, 
dass  also  die  Erbsünde  eine  substantielle  Corruption,  eine  „substan- 
tialis  imperfectio '•  sei').* 

Aber  diese  wahrhaft  horrende  Ansicht^)  lässt  sich  nicht  aufrecht 
erhalten.  Das  Böse  kann  schon  im  Allgemeinen  genommen  nun  und 
nimmermehr  eine  Substanz  sein.  Würde  man  annehmen ,  dass  es  ein 
substantiell  Böses  geben  könne,  dann  müsste  man  entweder  Gott  zum 
Urheber  dieses  Bösen  machen ,  was  unzulässig  ist ,  oder  man  müsste 
zum  Manichäismus  zurückkehren.  Das  Böse  kann  nur  ein  Accidens 
sein,  dessen  Ursache  und  Subject  das  Gute  ist*).  Verhält  es  sich 
aber  also,  dann  kann  man  auch  nicht  zugeben,  dass  die  Seele  durch 
die  Sünde  substantiell  böse  geworden  sei;  denn  das  würde  mit  dem 
Grundsätze,  dass  es  nichts  substantiell  Böses  geben  könne,  im  Wider- 
spruch stehen.  Und  in  der  That,  wenn  Adams  Sünde  selbst  nur  et- 
was Accidentelles,  keine  Substanz  war,  so  konnte  sie  auch  weder  cor- 
rumpirend  auf  die  Substanz  seiner  Seele  einwirken,  weil  nichts  sich 
selbst  corrumpiren  kann,  noch  konnte  sie  Gott  bewegen,  die  Seele  zu 
corrumpiren  ^).  Wäre  endlich  die  Seele  ihrer  Substanz  nach  böse  ge- 
worden, dann  könnte  sie  auch  durch  die  helfende  Einwirkung  des  hei- 
ligen Geistes  nichts  Gutes  mehr  thun ,  es  sei  denn ,  dass  wir  annäh- 
men, sie  würde  so  oft  regenerirt  und  wieder  corrumpirt,  als  der  hei- 
lige Geist  in  derselben  das  Gute  wirkt  und  dann  wieder  zu  wirken 
aufhört®).  Als  eine  substantielle  Corruption  der  Seele  kann  also  die 
Erbsünde  nicht  gedacht  werden.  Die  menschliche  Seele  ist  vielmehr 
auch  nach  dem  Stindenfalle  ihrer  Substanz  nach  integra  geblieben  ^). 
Die  Erbsünde  ist,  wie  das  Böse  überhaupt,  nur  als  ein  Accidens  zu 
denken®).    Dieser  Satz  muss  entschieden  aufrecht  erhalten  werden. 


1)  Ib.  p.  6.  —  2)  Ib.  p.  16.  Mali  rabstantiales  originis  peccatmn  nimis  ex- 
tennare  yerebantur,  si  accidens  esse  dicerent:  ideoqae  aDÜnam  lapsu  primo  in  se 
corraptam  esse  statuenmt.  ut  haec  substantialis  foret  imperfectio. 

3)  Ib.  p.  6.  —  4)  Ib.  p.  16  sqq.  p.  40  sqq.  —  5)  Ib.  p.  16  sqq.  p.  22  sq. 
p.  44  sq.  —  6)  Ib.  p.  48.  Si  substantia  nostra  eo,  quo  statuunt,  modo,  mala 
Bit,  nihil  omnino  boni  saneto  etiam  juvante  Spiritu  posset  efficere,  nisi  toties 
ipsam  generari  et  corrmnpi  statnamos,  quoties  in  ea  Spiritum  operari  Tel  quies- 
eere  contigent,  quod  ridicnlom  qaoqne  iüerit. 

7)  ib.  p.  ÖO.  p.  46.  —  8)  Ib.  p.  23. 
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Allerdings  war  der  Wille  Adams  vor  der  Sünde  frei  zum  Girin  ml 
Bösen,  während  er  jetzt  der  Nothwendigkeit  des  Bösen  verftllei 
ist ,  weil  er  nichts  Gutes  mehr  thun  kann ;  aber  diese  Nothwendi^ 
des  Bösen  ist  nichts  substantielles ;  denn  das  Wollen  an  und  fSr  ad 
ist  immer  etwas  Gutes ;  dass  dieses  Wollen  jetzt  nur  auf  das  Böse 
geht,  verhält  sich  zur  Willenskraft  und  zum  Wollen  selbst  alseti» 
Accidentelles,  was  die  subst^mtielle  Güte  desselben  nicht  bedi^ri^ 
tigt,  um  so  mehr,  da  wir  ja  das  Böse  immer  nur  sub  spedebei 
anstreben  ').  Und  ausserdem  ist  die  Nothwendi^eit  des  Bösen  du 
so  zu  fassen,  als  hätte  die  Seele  die  Wahlfreiheit  (vis  eligendi)  giffi- 
lich  verloren.  Wäre  dieses,  dann  könnte  sie  ebenso  waiigmAr er- 
löst werden ,  wie  der  Teufel '). 

Ist  aber  die  Erbsünde  nur  etwas  Accidentelles ,  so  fragt  es  sä 
weiter ,  wie  wir  denn  dieses  Accidens  selbst  wiederum  zu  fasseo  b 
ben.  Taurellus  beantwortet  diese  Frage  damit,  dass  er  die  Erbstai 
definirt  als  Unterwerfung  des  Menschen  unter  die  Natur.  Durch  ds 
Einfluss  Gottes  und  durch  die  Verbindung  mit  denselben  hsnaät 
der  erste  Mensch  über  die  Natur ,  und  auch  wir  würden ,  &Ib  ^ 
nicht  unter  der  Erbschuld  wären,  über  die  Natur  herrschen ;  esüB^ 
uns  weder  Etwas  schaden ,  noch  würde  der  Leib  die  Seele  iri^ 
aflSciren  können.  .  Nachdem  wir  aber  durch  die  Sünde  aus  d^Veift 
düng  mit  Gott  getreten,  haben  wir  die  Macht,  die  Natur  za  betat- 
schen ,  verloren  und  sind  unter  die  Botmässigkeit  derselbeo  geb» 
men ,  wovon  die  Folge  ist ,  dass  nun  unsere  Sinne ,  unser  Veröil 
und  unser  Wille  ganz  in's  Sinnliche  versunken  sind ,  nur  mit  des  Ir- 
dischen und  Sinnlichen  sich  beschäftigen  und  dem  Göttlichen  eotfn» 
det  sind  ^).  So  ist  die  Erbsünde  ein  accidens  der  Seele  und  des  Lo- 
bes zugleich,  indem  sie  in  der  Verbindung  beider  ihren  Gwnil^ 
in  so  ferne  nämlich ,  als  der  Leib  die  Seele  beherrscht  und  sie  «ü 
Sinnlichen  hinzieht^).  Das  allein  also  ist  die  Wunde,  die  ans  dsKi 
die  Sünde  geschlagen  worden ;  der  Substanz  nach  ist  der  Mensch  der- 
selbe geblieben,  der  er  vordem  gewesen. 

Ist  dieses  das  Wesen  und  der  Begriff  der  Erbsünde,  danD  ^ 
es  nicht  schwer  sein,  nunmehr  die  obengestellte  Frage  um  den  iooc^ 
Grund  der  Impotenz  des  gefallenen  Menschen  zur  Erkennlsi^  dfe 
Wahren  und  zur  Vollbringung  des  Guten  zu  beantworten.  SieW 
nämlich  ihren  Grund  nicht  in  einer  substantiellen  Degeneratiöfl  off 
menschlichen  Seele ,  sondern  nur  in  der  Verstrickung  derselben  n 
Sinnlichen,—  allerdings  eine  Unvollkonwnenheit  der  Seele ,.aJ^^ 


1)  Ib.  p.  7  sqq.  p   85  sq.  ~  2)  Ib.  p.  34.  —  8)  Ib.  p.  21  sqq. 

4)  Ib.  p.  23.    Animam  itaque  nee  malam  per  se ,  nee  mali  eanssD»  nec^ 
lum  hoc  originis  proprium  animae  Tel  corporis  effectom,   sed   acddeni 
ex  coi\iunctione  ortom  esse  dicimus. 
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soldie ,  die  sich  zu  ihrer  Sabstfmz  blos  accidentell  verhält  ^).  Die 
Substanz  des  Geistes  ist  durch  die  Sünde  weder  aufgehoben  noch  ver- 
mindert worden,  und  darum  wohnt  dem  Geiste  auch  dieselbe  Denk- 
kraft noch  inne,  weldie  er  vor  dem  Sündenfalle  gehabt  hat;  sie  ist 
gleichfalls  weder  aufgehoben  noch  vermindert  worden,  eben  weil 
sie  zum  Wesen  des  Geistes  gehört  Der  Mensch  hat  auch  nach  der 
Sünde  noch  die  Ffihigkeit,  all  das  zu  erkennen,  was  er  vor  dem  Sün- 
denfalle  zu  erkennen  im  Stande  war ;  diese  Fähigkeit  ist  ihm  in  keiner 
Weise  verkümmert  worden  ^).  Und  in  analoger  Weise  verhält  es  sich 
mit  dem  Willen  in  fiezug  auf  das  Gute.  Nur  kann  der  Mensch  im 
Stande  der  Sünde  die  beiderseitige  Fähigkeit  nicht  mehr  so  bethäti- 
gen,  wie  vorher,  weil  die  Sede  zu  sehr  in  das  Sinnliche  verstrickt  ist 
und  zu  sehr  unter  dem  herrschenden  Einflüsse  der  Leiblichkeit  und 
der  Natur  steht').  Er  gleicht  einem  Stummen,  welcher  zwar,  wie 
jeder  andere,  das  Sprachvermfigen  hat,  aber  dasselbe  nicht  ausüben 
kann,  weil  ihm  die  Organe  den  Dienst  versagen^). 

Von  der  Erbsünde  wird  der  Mensch  befreit  durch  die  Erlösung 
und  Rechtfertigung.  Die  Rechtfertigung  geschieht  durch  den  Glauben 
an  Christi  Verdienst  Indem  dei*  Mensch  im  Glauben  Christi  Verdienst 
ergr^,  wird  es  ihm  von  Gott  zugerechnet,  und  der  Mensch  ist  da- 
durch vor  Gott  gerecht^).  Sein  Stand  ist  jetzt  nicht  mehr  wie  vor 
der  Sünde,  ein  Status;  mere  philosophicus,  sondern  ein  Status  theolo- 
gicus,  weil  jetzt  der  verborgene  Wille  Gottes  geoffenbart  ist,  und 
der  Mensch  nur  im  festen  Glauben  an  die  göttliche  Erbarmung,  welche 
in  Christo  den  Menschen  geworden  ist,  sein  Heil  finden  kann*). 

Aber  wenn  dem  so  ist,  wie  haben  wir  dann  den  Glauben  zu  fas- 
sen,  in  so  fem  er  eine  subjective  Thatsache  in  uns  ist  ? 

Jene  Theologen ,  wdche  das  Wesen  der  Erbsünde  in  eine  sub- 
stantielle Verbösnng  der  menschlichen  Seele  setzen,  nehmen  consequen- 
terweise  an,  dass  der  Glaube  einzig  und  idl^n  eine  Wirkung  Gottes 
in  uns  sei ,  und  dass  durdi  diese  Wirkung  eine  substantielle  Regene- 
ration unserer  Seele  bedingt  sei  Aber  lässt  sich  denn  das  vernünf- 
tigerweise annehmen?  Der  Mensch  wäre  ja  in  dieser  Voraussetzung 
ein  blosser  Klotz,  welcher  bloss  durch  äussere  Einwirkung  geformt 
wird;  nicht  der  Mensch  selbst  würde  glauben,  sondern  Gott  wäre  es» 
welcher  in  ihm  und  durch  ihn  glaubt  ^).  Und  eine  substantielle  Re- 
generation der  Seele  würde  ja  zur  Folge  haben,  dass  der  Mensch 
nachnuüs  nicht  mehr  derselbe  wäre,  der  er  vorher  gewesen  ^).   Gewiss 

1)  Ib.  p.  12.  —  2)  Ib.  p»  13  sqq.  Mentem  ergo,  com  ejus  substantia  nee 
Bublata  Sit,  nee  ullo  modo  imminuta,  per  se  facultatem  sen  sabstantialem  poten- 
tiam  esse  didmos,  ea  intelUgendi,  quae  ante  lapsom  Dens  Adamom  primnm  sdre 
Tolnit  p.  8  sq.  —  8)  De  rer.  aetern.  p.  6.  —  4)  Phü.  trimnph.  tr.  1.  p.  74 

5)  Ib.  p.  59  sq.   —  6)  De  rer.  aetern.  p.  7.  —  7)  PhiL  trinm^.  itr.  1. 
p.  76  sqq.  —  8)  Ib.  p.  Ö8. 
Sticki,  OMthtoht«  dn  FhfloMpbi«.  IIL  35 

Digitized  by  LjOOQ IC 


5w 

sind  solche  Annahmen  nnznlässig.  Man  muss  viehnehr  unterscheideo 
zirischen  dem  Vermögen  zu  glauben  (vis  fidei)  und  dem  Glaube&sacte 
selbst  Das  Vermögen  zu'  glauben  wohnt  unserer  Seele  ebenso  von 
Natur  auis  inne ,  wie  das  Vermögen  zu  denken.  Das  kann  somit  in  kei- 
ner Weise  eine  Wirkung  des  heiligen  Geistes  sein.  Nor  der  Act  des 
Glaubens  ist  in  uns  bedingt  durch  die  erlenehtende  und  helfende 
Gnade  des  heiligen  Geistes,  und  nur  ht  so  fem  schreiben  wir  Oott  unser 
Heil  zü,  als  er  uns 'seinen  Sobn  als  Erlöser  gesckenkt  hat,  und  uns 
durch  seinen  heiligen  Geist  erleuchtet  und  stärkt,  damit  wir  itii 
Glauben  Ohristum  ergreifen^).  Wohnte  die  Kraft  des  Glüutois  ms 
nicht  von  Natur  aus  inne,  und  wäre  somit  der  Glaube  in  uns  eine  ans* 
schliessliche  Wirkung  Gottes,  dann  hätte  der  Gottlose,  weichet  an 
Christum  nicht  glaubt,  eine  Entschuldigung;  denn  er  könnte  sagen, 
Gott  habe  ihm  den  Glauben  nicht  gegeben.  Aber  wenn  das  Vermögen 
des  Glaubens  uns  von  Natur  aus  eigen  ist,  dann  hat  Niemand  eine  Ent» 
schuldigung ;  denn  Gott  bietet  allen  Mensehen  Christom  nnd  seine  hd- 
faide  Gnade  zur  Erlösmig  an ,  und  es  ist  nur  die  Sehnld  des  Manschen, 
wenn  er  das  Angebotene  nicht  annimmt  ^). 

Wie  es  sich  nun  aber  mit  dem  Glauben  verhält ,  so  v^hält  es  sieb 
auch  mit  dem  Denken  und  Wollen  überhaupt  Die  Denk  -  und  Wilkuh 
kraft  des  Menschen  ist,  wie  wir  wissen,  durch  die  Sünde  weder  aufgeho- 
ben, noch  vermindert  worden;  nur  kann  sie  in  Folge  der  Erbsünde  nieht 
mehr  in  der  Weise  ausgeübt  werden,  dass  der  Mensch  das  Wahre  za 
erkennen  und  das  Gute  zu  thun  im  Stande  wäre.  Wird  nun  aber  der 
Mensch  von  der  Erbsünde  befreit  und  erhält  er  die  Gnade  Gottes»  so 
hilft  ihm  die  Gnade  des  heiligen  Geistes  dazu,  dass  er  nun  wieder  seine 
Denk  -  und  Willenskraft  in  der  Richtung  zum  Wahren  und  Outen  bethi- 
tigen  kann.  Es  ist  also  auch  hier  keineswegs  wahr,  mmä  die  Theologoi 
behaupten,  alte  wahre  Erk^mtniss  und  alles  Gute  sei  ai^schliesslich  Wir- 
kung Gottes  in  nns ,  sei  ausschliesslicfa  Geschenk  >d^  göttlichen  Gnade; 
nein,  die  Erkenntniss  der  Wahrheit  ist  und  bleibt  Sache  unsere  natür* 
liehen  Denkkraft,  die  VollbriDguag  des  6ut^  Sache  unserer  natttr- 
Hehen  Willenskraft;  die  göttiiche  Gnade  verhält  sich  nur  hdfend, 
nur  mitwirkend  dazu ,  und  nur  in  diesem  Sinne  kann  man  sagen,  dass 
wir  ohne  den  heiligen  Geist  niehts  Wahres  »kennra,  nichts  Gutes  wiriBn 
kennen  ^). 

Und  so  hat  denn,  wie  wir  sehen ,  die  Philosophie  auch  hi  der  V^- 
aussetzung  des  Sündenfalles  und  der  Erlösung  ihre  Berechtigung.  Die 
Auffassung  der  Philosophie  als  des  Productes  der  menschlichen  Denk- 
kraft lässt  sich  ganz  gut  vereinbaren  mit  der  Lehre  von  dem  Sündenfalle 
und  der  Erlösung.  Es  ist  mithin  gar  kein  Grund  vorhanden ,  dieselbe 
im  Int^esse  der  geoffenbarten  Wahrheit,  im.  Interesse  der  Lehre  vom 


1)  Ib.  p.  80  sqq.  -  2)  Ib.  p.  82  sqq.  —  8)  Ib.  p.  10  iq. 
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Sfedenfalle  und  yon  der  Erlösung  gäozlicli  verdrängen  m  wollen ,  wie 
solches  die  Theologen  thun^).  Die  Philosophie  ist  gleich&Us  ein  Ge- 
schenk  Gottes ,  allerdings  nicht  unmittelbar,  wie  die  geoffenbarte  Wahr- 
heit, aber  doch  mittelbar,  in  so  fem  die  Denkkraft,  das  subjeotive 
Princip  derselben  ein  göttliches  Geschenk  ist,  welches  er  uns  mit  und 
in  miserer  Natur  verliehen  hat  ^).  Allerdings,  wenn  man  das  Wesen  der 
Erbsünde  in  eine  substantielle  Degeneration  der  Seele  setzt,  womach 
dmch  die  Sünde  die  Denkkraft  selbst  verloren  oder  wenigstens  substan- 
tiell  vermindert  worden  wäre,  so  würde  von  einer  Philosophie  nicht 
mehr  die  Rede  sein  können.  Aber  diese  Voraussetzung  ist  eben  nicht 
gegeben  und  darum  bleibt  die  Philosophie  nach  wie  vor  in  ihrem 
Rechte. 

Wir  sehen,  welch  grosse  Mühe  es  dem  Taurellu^  kostet,  die  Be« 
reehtigung  der  Philosophie  in  seinem  B^enntnisse  aufrecht  zu  erhal- 
ten. Es  ist  ikn  unmöglich,  dieses  Ziel  zu  erreichen,  ohne  die  refor* 
matorischen  Lehren  von  der  Erbsünde  und  von  der  Gnade  zu  be- 
kämpfen und  ihre  Tragweite  in  engere  Schranken  zurückzuweisen.  Und 
es  ist  merkwürdig,  dass  er  in  diesem  Kampfe  in  vielfacher  Beziehung 
?on  der  Scylla  in  die  Charybdis  fällt  Sdne  L^re  von  der  Erbsünde 
UBd  Erlösung  ist  ein  seltsames  Gemisch  von  Lutheranismus  und  Pe- 
logiamsoms.  Die  Ldire,  dass  der  M^sch  durch  die  Sünde  ganz  un* 
tüchtig  geworden  sei  zu  aller  Eikenntniss  der  Wahiheit  und  ziu  allem 
Outen,  die  Lehre  von  der  Rechtfertigung  durch  den  Glauben  allein 
n.  s.  w.  entnimmt  er  aus  dem  Lutherischen  Systeme;  die  Lehre  vom 
Glauben ,  in  so  ferne  er  eine  subjective  Thatsadie  im  Menschen  ist^  so 
wie  überhaupt  die  Lehre  von  der  Gnade  ist  ganz  pelagianisch.  Die 
rechte  Mitte  zwischen  beiden  Gegensätzen  war  ihm  auf  dem  Stand- 
punkte seines  Bekenntnisses  unerreichbar.  Aber  merkwürdig  bleibt  es 
immerhin,  dam  schon  damals  die  Anfrechthaltung  der  Philosophie 
imter  der  Voraussetzung  des  strengen  Lirtheraaismus  als  eine  Umnög- 
ücUeit  eitamit  wurde ,  und  dass  man  dieses  Ziel  nar  durch  die  sdtr 
samste  Mischung  von  lutheriechen  und  pelagianischen  Lehrsätzen  we- 
nigstens einigermassen  erreichen  zu  können  glaubte; 

Das  Bisherige  dürfte  das  Interessanteste  aus  dem  Lehrsystem  des 
Taurellus  sein.  Die  Beetreitmg  der  Principieo  d^  aristotelischen  Phi- 
losophie hat  wenig  Anziehendes;  wir  wollen  sie  übergdien.  Dagegen 
bietet  die  Lehre  von  Gott  und  seinen  Werken  mehr  Interesse,  und  wir 
wollen  daher  dem  Taurellus  auch  in  dieses  Gebiet  folgen. 

§.  118. 

Vor  Allem  sucht  Taurelhis  nachzuweisen,  dass  die  Species  der 
Dinge  nicht  ewig,  d.  h.  anfangslos  sein  können.    Desm  die  Species  sind 


1)  Ib.  p.  76.  —  10  Ib-  p.  10. 
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nur  wirklich  in  den  Individaen ,  weil  sie  ja  im  Grande  nk^ts  a&dm 
sind,  als  Begriffe,  welche  von  den  Individuen  abstrahirt  worden^ 
Können  also  die  Individuen  einer  Species  nicht  von  Ewigkeit  her  sod, 
so  anch  nicht  die  Species  selbst  ^).  Nehmen  wir  hienach  beispidsweise 
die  menschliche  Species.  Ist  die  menschliche  Species  ewig,  dum  Bäs- 
sen gewisse  menschliche  Individuen  von  Ewigkeit  her  gewesen  sein,  id 
eben  die  Species  nur  in  Individuen  wirklich  sein  konnte.  Nonisttber 
dasjenige,  was  vm  Ewigkeit  her  ist,  nothwendig  auch  t»  Ewigkeit 
wiri^lich ,  d.  h.  was  keinen  Anfang  hat,  das  kann  auch  kein  ^de  bibei 
Folglich  müssten  jene  mraschlichen  Individuen,  welche  von  Ewif^ber 
gewesen  sind ,  auch  jetzt  noch  existiren  ^).  —  Zudem  sind  alle  mmsir 
liehen  Individuen  der  gleichen  Natur.  Sind  sie  der  gleichen  Nator,  doi 
müssen  idle  gezeugt  und  geboren  sein  von  andern.  Sind  aber  alle  |^ 
zeugt  und  gebore ,  dann  ist  keines  derselbe  von  Ewigkeit  Nint 
man  dagegen  an ,  dass  einige  Menschen  nicht  gezaigt  and  geboren  siii 
und  dass  dann  von  diesen  erst  die  abrigen  durch  Zeugung  ansgegaogi 
sind ,  dann  smd  jene  nicht  gezeugten  Mensche  nicht  melnr  der  gleickei 
Natur  mit  den  übrigen ,  was  nicht  angenommen  werden  loum  *).  -  So 
kann  die  menschliche  Species  in  keiner  Weise  von  Evrig^eit  her  sAM 
woin  dieses ,  dann  ist  solches  um  so  weniger  bei  dner  andern  8|K« 
möglidi,  weil  ja  alle  übrigen  Species  nur  des  Menschen  wegen  da  ü^ 

Verhält  es  sich  aber  also,  hat  Alles  ohne  Ausnahme  einen  Anftog^ 
nommen,  dann  ist  Alles  hervorgebracht  von  einer  Ursache,  welche  Mff 
gewesen  ist,  als  die  Dinge.  Diese  Ursache  ist  dann  entweder  selbst 
wiederum  hervorgebracht  v<m  einer  andern ,  oder  sie  ist  causa  so.  CmI 
wenn  sie  letzteres  ist,  dann  ist  sie  causa  prima  ^).  Es  frSgtsichalfld, 
ob  wir  eine  solche  causa  prima ,  welche  causa  sui  nulliasque  effiocfeBS  iat* 
anzunehmen  haben. 

Man  kann  eme  doppelte  Ordnung  der  Ursadien  unterscheideo,  die 
Untttr-  und  die  Nebenordnung  derselben.  Beschränken  wnr  uns  Uer 
auf  die  erstere.  In  der  Reihe  der  emander  untergeordneten  ViuAß 
ist  die  höhere  immer  die  Ursache  der  niedem,  und  sie  selbst  wiederd 
die  Wirkung  der  noch  hötem  Ursache.  Jede  Ursache  ist  aber  inoier 
vollkommener  und  bestimmter ,  als  ihre  Wirkung,  weil  ja  diese  tob 
der  erstem  ihr  Wesen  hat  und  ihr  eben  deshalb  untei^rdiiet  ist 
Nehmen  wir  nun  an,  dass  es  in  dieser  Reihe  keine  erste  Ursache  toi 
keine  letzte  Wirkung  gibt,  dann  wird  uns  die  Reihe  zu  einer  lae»'' 
liehen.  In  ein^  solchen  unendlichen  Reihe  stehen  dann  aber  die  bö<^ 
sten  Ursachen  von  den  niedrigsten  unendlich  w6it  ab.    Es  mass  dit^ 


1)  Ib.  tr.  8.  p.  225.  Species  sunt  mentis  conceptiones  ex  moltis  infindo« 
ortae.  —  2)  Ib.  p.  224  sqq.  —  8)  Ib.  p.  227. 

4)  Ib.  p.  227  sq.  cf.  De  rer.  aetem.  p.  12  sq.  —  5)  PhiL  tnomph-  tr.  ^ 
p.  229.  et  De  rer.  aetem.  p.  18.  —  6)  PhiL  triomph.  tr.  9.  p.  229. 
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auch ,  wenn  wir  eine  dieser  höchsten  Ursachen  herausnehmen ,  diese 
Ursache  unendlich  vollkommener  und  bestimmter  sein^  als  die  Wir- 
kung ,  die  wir  uns  gegebenen  Falls  als  die  niedrigste  denken ;  ja  es 
müsste  die  erstere  Alles,  die  letztere  Nichts  sein,  weil  sonst  keine 
unendliche  Distanz  zwischen  ihrer  beiderseitigen  Vollkommenheit  und 
Bestimmtheit  wäre.  Und  doch  würde  jene  höchste  Ursache,  welche 
Alles  ist,  wiederum  unter  einer  hohem  Ursache  stehen  und  von  die- 
ser übertroffen  werden ;  und  ebenso  würde  jene  niedrigste  Wirkung, 
welche  wir  als  Nichts  erkennen,  wieder  die  Ursache  einer  noch  wei- 
tem Wirkung  sein  müssen,  weil  ja  mit  ihr  die  Reihe  nicht  abgeschlos- 
sen wäre.  Das  sind  aber  lauter  Absurditäten ,  welche  kein  vemünfti- 
ger  Denker  ani^^hmen  kann  ^).  Folglich  müssen  wir  nothwendig  eine 
erste  Ursache  voraussetzen,  welche  die  Reihe  der  Ursachen  nach  oben 
abschliesst.    Und  diese  erste  Ursache  nennen  wir  Gott^). 

Die  erste. Ursache  kann  nur  Eine  sein.  Denn  da  sie  die  erste 
ist,  ist  sie  auch  die  unendliche  Ursache,  weil  sie  ja  von  keiner  ho- 
hem Ursache  mehr  definirt  wird.  Nun  kann  es  aber  nicht  mehrere 
einander  beigeordnete  unendliche  Ursachen  geben.  Denn  entweder 
müssten  sie  nach  ihrer  vollen  Ganzheit  Ems  sein,  oder  sie  müssten 
sich  nach  ihrer  vollen  Ganzheit  unterscheiden,  weil  das  Unendliche 
als  solches  auch  das  Einfachste  ist,  und  daher  eine  Composition  von 
Genus  und  Differenz  in  ihm  nicht  zulässig  ist  Sind  sie  nach  ihrer  vol- 
len Ganzheit  Eins,  dann  unterscheiden  sie  sich  auch  nicht  mehr  der  Zahl 
nach  und  sind  daher  eo  ipso  nicht  mehrere  Unendliche ;  unterscheiden 
sie  sich  dagegen  nach  ihrer  vollen  Ganzheit,  dann  ist  das  eine  als  das 
Unendliche  das  Sein  schlechüiin,  das  andere  dagegen  ist  die  absolute 
Negation  des  Seins  schlechthin ,  also  das  Nichtseiende :  und  so  ergibt 
sich  uns  auch  daraus  wiedemm  die  Einheit  des  Unendlichen  ^). 

Was  nun  das  Verhältniss  der  ersten  Ursache  zur  Welt  betrifft, 
so  kann  die  Welt  nicht  ewig  von  Gott  hervorgebracht  sein.    Es  ist 


1)  Ib.  p.  280  sqq. Onmino  b!  caoBaram  ordo  fine  principioque  careat, 

infinitum  inter  ea,  qoae  continet,  discrimen  erit  et  interyaUom.  Licet  enim  G 
ipso  F  definitios  ait,  com  tarnen  tribus  tantam  a  se  invicem  gradibus  diatent,  non 
infinite  diffenmt;  sie  cum  certus  sit  et  definitus  inter  A  et  Z  gradaum  nometrus, 
finitom  quoque  snbstantiae  discrimen  obtinet  Verum  si  magis  et  minus  in  infini- 
tum extendantur,  necessario  sane  res  etiam  ipsae,  quibus  ea  discrimina  competent, 
infinite  a  se  invicem  difierent.  Quamobrem  sumtis  duabus  causis,  inter  quas  infi- 
nitum Bit  intervallum,  nna  nimirum  e  Bammis,  ex  infimis  altera,  illa  profecto  hac 
infinite  magis  eflse  finita  statnetur,  haecqne  nihil,  et  illa  recte  omnia  esse  dicetur, 
Qaoniam  vero  qnamlibet  causam  (eamm  scilicet  infinito  ordine  posito)  et  alind 
defiaire  ab  alioque  definiri  necessum  est ,  eam ,  quae  immense  magis  finita  ftierit, 
ab  aüa  se  saperiori  definiri  consequetor,  quamque  diximus  infinite  minus  esse  fini* 
tam,  inferiorem  definire,  qua  re  nihil  absurdius  esse  potest,  ut  nimirum,  quod 
nihil  est,  alterius  causa  sit,  et  quod  est  omnia  perfectissime ,  alio  minus  finitom 
Sit  et  imperfsctius.  —  2)  Ib.  p.  282.  —  8)  Ib.  p.  234  sqq. 
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unmöglich ,  dass  die  Welt  ( a  parte  ante )  ewig  existire.  Sie  mass 
einen  Anfang  genommen  haben.  Es  gibt  nämlich  eine  doppelte  Art 
von  Wirkungen :  solche ,  welche  von  ihrer  Ursache  getrennt  sind,  und 
solche,  welche  der  Ursache  als  Accidentien  inhäriren.  Unter  welche 
der  beiden  Gategorien  wir  aber  immer  die  Welt  substuniren  mögen : 
—  in  jedem  Falle  muss  sie  einen  Anfang  gehabt  haben.  *  Ist  sie  näm- 
lich eine  der  ersten  Ursache  inhärente  Wirkung,  dann  kann  sie  nicht 
von  Ewigkeit  her  mit  ihrer  Ursache  verbunden  sein ;  denn  in  diesem 
Falle  wäre  sie  der  Veränderung  unfähig,  weil,  was  ewig  ist,  nicht 
verändert  werden  kaxm.  Doch  diese  Alternative  ist  ohnediess  an  sich 
schon  gar  nicht  zulässig;  dam  es  ist  geradezu  undeakbar,  dass 
das  Unendliche  mit  endlichen  Accidentien  behaftet  sd,  was  im  Falle, 
dass  die  Weltdinge  als  Accidentien  der  götUicben  Substanz  inhfirir- 
ten ,  stattfinden  würde  ^).  Es  ist  nur  die  erstere  Alternative  möglich, 
nämlich  dass  die  Welt  eine  von  der  ersten  Ursache  getremite  Wirkung 
sei.  Ist  sie  aber  dieses ,  dann  kann  sie  noch  weniger  ewig  oder  ^- 
fangslos  sein.  Denn  eine  solche  getrennte  Wirkung  wird  von  ihrer 
Ursache  nach  Aussen  gesetzt  und  kann  daher  erst  mit  dieser  Setzimg 
beginnen  ^).  Diess  um  so  mehr,  als  das  Endliche  als  solches  auch  das 
Zeitliche  ist;  denn  wie  der  Begriff  des  Unendlichen  alle  Zeitlichkeitt 
also  allen  Anfang  ausschliesst,  so  schliesst  dagegen  der  Begriff  des 
Endlichen  die  Zeitlichkeit,  also  den  Anfang  ein,  und  kann  ohne  den 
letztem  nicht  gedacht  werden^).  Jede  Ursache  endlich,  welche  eine 
von  ihr  selbst  getrennte  Wirkung  hervorbringt ,  bringt  dieselbe  nicht 
unmittelbar  hervor,  sondern  mittetet  der  Potaiz,  welche  ihr  innewohnt, 
sie  hei*vorzubringen.  Und  eben  weil  soldies  stattfindet,  ist  keine  Wir- 
kung eine  nothwendige ,  sondern  jede  eine  contingente.  Dem  Dasein 
jeder  Wirkung  ist  somit  vorausgesetzt,  dass  sie  werden  kann  durck 
die  Potenz  der  Ursache.  Das  gilt  von  der  ganzen  Welt  ebenso  gut, 
wie  von  jeder  andern  Wirkung.  Geht  aber  der  Welt  das  Werdenkön- 
nen voraus,  dann  kann  sie  nicht  ewig  sein ;  denuMst  sie  ewig,  dann  kann 
von  ihr  nie  das  Werdenkönnen  prädicirt  werden,  weil  sie  eben  immer 
wirklich  ist*).  Dieser  Beweis  wird  noch  mehr  verstärkt,  wenn  wir 
berücksichtigen,  dass  die  erste  Ursache  durch  Erkenntniss  und  Wille 
thätig  ist,  und  dass  somit  das  Dasein  der  Welt  dem  freien  göttlichen 
Willen  zugeschrieben  werden  muss.    Denn  die  Wirkungen  einer  freien 


1)  Ib.  p.  249  sqq.  —  2)  Ib.  p.  248  sqq.  —  3)  Ife.  p.  262  sq. 

4)  Ib.  p.  280  sqq Com  itaqne  causarom  noUa  soom  necessario  prodocat 

efiectum,  omnem  etUm  effecUun  a  sua  ca«ga  mediante  potantia  procedere  «oaclo- 
dimus:  mondos  ergo  caeterique  Dei  efiectos,  quod  contingenter  a  Deo  processe- 
rint,  aliquando  coeperunt;  cum  enim  poteiUiam  inter  se  Deomqae  praesopponant^ 
fieri  vel  non  fieri  dicnntor,  procedere  vel  non  procedere,  n  vocea  Ulas  nondum 
admittere  velis.  At  si  fieri  potn^nint,  ab  aeterno  neqaaqaan  foenmt;  nam  quod 
est;  potentiam  tollit,  at  fieri  possit 
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XJrsache  set^n  nicht  blos  die  Poteo^,  soaderu  auch  die  Zweckmäs- 
Si^eit  der  Wirkung  voraus:  und  wenn  dieses,  dann  können  sie  unr 
möi^lich  ohne  Anfang  gedacht  werden  ^). 

Dagegen  bat  man  eingewendet,  dass  Gott  als  die  erste  Ursache 
der  Welt. aufzufassen  sei,  dass  aber  der  Begriff  der  Ursache  correla- 
tiy  sei  mv  Wirkung ,  und  dass  somit  Gott  als  die  erste  Ursache  m 
obm  seine  Wirkung ,  die  Welt ,   ged^t  werden  könne  ^).  —  Allein 
dag^en  i^  zu  erwiedem,  dass  der  Name  Ursache  nicht  quoad  subr 
stantiam  v^  Gott  prädicirt  werden  könne  und  dürfe.    Denn  wepn  wir 
etwas  als  Ursache  bezeichnen  i  so  ist  das  nur  eine  accidenteUe  Bß- 
sßichQjong,  und  setzt  di,^  Substanz  dessen,   was  als  Ursacl^e  hezoidh 
net  wird,  als  in  sich  selbst  vollendet  und  abgeschlossen  voraus.    Wi- 
drigenfalls würde  ja  die  Ursache  nicht  für  sich  selbst,  sondern  nur 
für  die  Wirkung  und  in  Bezug  auf  dieselbe  existiren,  was/ibsurd  ist, 
da  jede  causale  Thätigkeit  ein  in  sich  selbst  bestdiendes  und  in  si(^ 
vollendetes  Subject  voraussetzt^).  —  Jede  Ursache  kann  femer  nur 
eine  endliche  Wirkung  hervorbringen,  da  das  Unendliche,  eben  weil 
und  in  so  fem  es  unendlich  ist,  ohne  alle  Ursache  durch  sich  selbst 
besteht.   Jede  Ursache  ist  also  in  diesem  Sinne  eine  endliche.  Würde 
man  also  den  Begriff  der  Ursache  von  Gott  quoad  substantiam  prä- 
diciren,  oder,  was  dasselbe  ist,  würde  man  den  Begriff  der  Ursache 
mit  in  die  Definition  Gottes  aufnehmen :  dann  würde  man  damit  ^ 
ipso  Gott  zu  einem  endlichen  Wesen  machen^).    Allerdings  h^t  Gott 
eine  unendlicl^e  Macht ;  aber  der  Begriff  der  Macht  ist  noch  i^cht  der 
Begriff  der  Ursache;  erst  wenn  die  Macht  bethätigt  wird,  dan)i|  .erhält 
man  |ieu  Begriff  der  Ursache,  und  diese  Bethätigung  kann  dann  eben, 
was  4ie  Wirlpmg  betrifft  (terminative) ,  nur  eine  endliche  sem  ^).    ^ 
kann  also  Gott  in  seinem  Ansichsein  keineswegs  als   Causa  definirt 
werden ;   vielmehr  ist  die  Definition  Gottes  in  seinem  reinen  Ansich- 
sein diese;  dass  e^  das  unendliche  Sein  ist^).    Damit  ist  aber  der  ge- 
machte E^wurf  vollständig  beseitigt,  und  der  Aufang  der  Welt  gegep 
denselben  sicher  gestellt 

Andere  sagen ,  weim  Gott  die  Welt  nicht  ewig  hervorbrächte ,  so 
wftrde  er,  bevor  er  zur  Schöpfung  der  Weit  heraustrat,  in  müssiger 
Ruhe  sich  befunden  haben,  was  anzunehmen  nicht  zulässig  sei.  — 
Allein  auch  dieser  Einwurf  ist  nichtig..  Gott  muss  allerdings  von 
Ewigkeit  her  thätig  gewesen  sein /weil  Alles,  was  ist,  nothwendig  in 
irg!^  einer  Weise  thätig  sein  moss  ^).    Aber  daraiis  fol^t  nicht,  dass 


l)  ib.  p.  282  sqq.  —  2)  Ib.  p.  256.  —  8)  Ib.  p.  266  sq.  p.  260. 
.i)  Ib.  p<  %1.  —  5)  Ib.  p.  263.    Deus  aiMem,  com  subatantiä  sit  infinhus, 
potentttm  babel  nuliia^  iiBiamataitt  vidbos.    Sed  nondum  potentia  caasMn  faeit; 
in  actum  reducenda  prius  est ,  at  effecta  posüo  causa  quid  efise'  dicatmr ;  qua  »r 
tione  caosa  fimton  quid  est  noeessaric.  <—  6)  Ib.  p.  dß4. 

7)  Ib.  p.  271.    Quidquid  est,  agit  aliqoid  necessario.      ,  .  i    ,- 
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diese  Thätigkeit  keine  andere  sein  könne,  als  die  Schflpfiingsth&tigkeit. 
Diese  geht  ja  nach  Aussen,  und  verhält  sich  daher,  von  unserm  Stand- 
punkte aus  betrachtet,  als  etwas  Accidentelles  zum  göttlichen  Wesen  ^). 
Die  ewige  Thätigkeit  Gottes ,  welche  m  seinem  Dasein  selbst  implicirt 
ist,  ist  vielmehr  als  eine  ihm  selbst  immanente  Thätigkeit  zu  fassen'). 
Und  da  Gott  zu  denken  ist  als  die  Oausa  sui ,  so  wird  diese  immanente 
Thätigkeit  Gottes  darin  bestehen,  dass  er  ewig  sich  selbst  hervor* 
bringt^}.  Diese  Action  ist  in  Gott  eine  noüiwendige,  aber  doch  zu- 
gleich eine  Action  des  göttlichen  Willens,  weil  Gott  ddrch  seinen  Willra 
und  mit  seinem  Willen  existirt^).  In  dieser  Action  unj|  durch  die- 
selbe ist  Qott  unendlich  glückselig  *).  Wenn  wir  aber  sagen,  dass  (}ott 
ewig  sich  selbst  hervorbringe ,  so  heisst  das  nichts  anderes ,  als  dass 
der  Vater  ewig  den  ihm  gleichwesentlichen  Sohn  erzeuge  *).  So  kom- 
men wir  auf  die  göttliche  Trinität  Das  Hervorbringende  ist  der  Vater, 
das  Hervorgebrachte  der  Sohn,  und  die  zwischen  beiden  liegende  Action 
des  Hervorbringens  ist  der  heilige  Geist  0-  Darin  besteht  das  ewige 
immanente  Leben  Gottes,  und  man  braucht  daher  Gott  keine  ewige 
Welt  zur  Seite  zu  setzen,  um  die  ewige  Thätigkeit  Gottes,  wodurch  er 
ist  und  lebt,  zu  wahren  und  aufrecht  zu  erhalten. 

Die  Welt  ist  somit,  wie  aus  dem  Bisherigen  ersichtlich  ist,  nicht 
ewig.  Aber  auch  die  Materie  ist  nicht  ewig.  Die  platonische  Ansicht, 
dass  die  Materie  ewig  sei ,  und  dass  Gott  dann  in  der  Zeit  die  Welt 
aus  derselben  gebildet  habe,  ist  noch  unhaltbarer,  als  die  aristote- 
lische Ansicht  von  der  Ewigkeit  der  Welt.  Denn  was  ewig  ist,  das 
ist  auch  unveränderlich.  Wäre  also  die  Materie  ewig,  dann  hätte  aus 
derselben  nie  eine  Welt  gebildet  werden  können").  Es  bleibt  nichts 
anderes  übrig,  als  anzunehmen ,  dass  die  Welt  aus  Nichts  geschaffen 
11 

1)  Ib.  p.  272  sqq.  -  2)  Ib.  p.  279.  p.  318. 
''*i(  8)  Ib.  p.  279.  p.  889  sq.    Qoamobrem  com  snlipsius  principium  Dens  exötat, 
qao  simplidgslma  cgot  definitur  sobstantia,  sie  eom  ab  aeterno  didmus  egtsse,  at 
seipsom  fecerit 

4)  Ib.  p.  277.  Com  libera  sit  volimtas ,  necessaria  non  soscipit ,  qaod  über- 
tatem  toUant;  nequaquam  tarnen  divinae  volontatis  eadem  est  ratio  atque  fini- 
tonim;  nam  qoae  nobis  est  necessitas,  coactio  potias  est  nominanda,  at  nostrae 
necessaria  voluntati  repognent;  cmn  eDim  multis  ea  sabjiciatur,  si  quid  non  aga- 
mos  libere,  nobis  aliande  necessitas  infertur.  Dens  ?ero  com  a  seipso,  in  seipso, 
nnlloqne  extrinsecos  nt  agat  impellatnr,  agit  necessario  qoidem,  sed  non  coacte; 
nam  qnae  volontarie  fieri  dicontur,  possent  non  fieri,  qnod  ab  hac,  de  qua  mmc 
agitor,  actione  (qua  niminun  deus  ipse  sabsistit),  qoam  alienissimom  est  Si 
tarnen  aetemam  Dei  yolontatem,  qoae  noSo  penitus  modo  mutatur,  intuearis,  to- 
kmtariam  esse  fEUebor:  Dens  enim  ab  aeterno  foit,  egitqne  non  at  natora  neces- 
sario, sed  com  intelligens  füerit,  non  postposita  voluntate;  volens  siqaidem 
ezistat ,  justosqae  ab  aeterno  volens  fuerit. 

5)  Ib.  p.  276.  p.  329.  p.  886.  —  6)  Ib.  p.  842.  -  7)  Ib.  p.  842  sq. 
8)  Ib.  p.  286  sqq. 
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worden  sd^).  Allerdings  ruft  man  dagegen  den  Grundsatz  auf,  dass 
aus  Nichts  Nichts  werden  könne;  aber  dieser  Satz  hat  blos  im 
Bereiche  der  Natur  und  der  sinnlichen  Erfahrung  Geltung;  daraus 
folgt  aber  nicht ,  dass  er  nun  ohne  Weiters  auch  auf  die  Entstehung 
der  Welt  angewendet  werden  dürfe ;  denn  wenn  es  sich  um  die  Ent- 
stehung der  Welt  handelt,  dann  haben  wir  nicht  die  Sinne  zu  fragen, 
welche  in  diesem  Gebiete  keine  Stimme  haben ,  sondern  nur  die  Ver- 
nunft^). Und  diese  sagt  uns,  dass  Gott,  ieben  weil  er  eine  unend- 
liche Macht  hat,  keiner  anderweitigen  Ursache,  also  keiner  Materie 
bedürfe,  um  die  Dinge  hervorzubringen;  denn  im  entgegengesetzten 
Falle  würde  die  göttliche  Macht  schon  abhängig  von  einem  Andern, 
und  deshalb  beschrlüikt  sein  ^).  Die  Entstdiung  der  Welt  kann  somit 
nur  aus  einer  Schöpfung  aus  Nichts  erklärt  werden.  Wenn  man  doch 
von  einer  Materie  sprechen  will,  aus  welcher  Gott  die  Welt  gebildet 
habe ,  so  kann  diese  Materie  blos  das  Nichts  —  nihilum  —  selbst 
sein.  Denn  bestimmt  man  die  Materie  als  dasjenige,  was  Alles  wer- 
d^  kann,  so  kann  Etwas,  was  in  irgend  einer  Weise  existirt  und  da- 
her schon  etwas  ist,  unmöglich  Alles  werden.  Das  kann  nur  von  dem, 
was  nicht  existirt,  von  dem  Nichts  gesagt  werden  *).  Aus  Nichts  also 
ist  die  Welt  entstanden^),  und  nachdem  sie  entstanden,  dauert  sie 
durch  sich  selbst  fort ;  es  bedarf  keiner  Erhaltung  derselben ,  weder 
emer  positiven  noch  einer  negativen  ^).  Und  weil  Nichts  sich  selbst 
corrumpiren  kann,  so  ist  die  Welt,  fUr  sich  genommen,  a  parte  post, 
ewig.  Nur  durch  eine  neue  Thätigkeit  Gottes  kann  sie  wiederum  in's 
Nichts  zurQckgefOhrt  werden  ^). 

Der  Maisch  ist  von  Gott  ursprünglich  zu  dem  Zwecke  geschaf- 
fen worden,  damit  er  seinen  Schöpfer  erkenne,  ihn  lobe  und  vertierr- 
Uche.  Als  der  gerechte  Gott  musste  er  den  Menschen  auch  gerecht 
und  ausgestattet  mit  allen  Gütern  des  Leibes  und  der  Seele  in's  Da- 
sein setzen  ^).  Aber  wenn  wir  unsem  gegenwärtigen  Zustand  betrach- 
ten, so  kann  es  uns  nicht  entgehen,  dass  wir  weder  gerecht  sind, 
nod^  dass  wir  Gott  so,  wie  wir  sollen,  erkennen  und  lobpreisen.  Das 
geistige  und  leibliche  Elend,  in  welchem  wir  uns  befinden,  liegt  Jedem 
offen  vor  Augen  ^).  Da  wir  nun  die  Schuld  davon  nicht  auf  Gott 
schieben  können,  so  müssen  wir  schliess^,  dass  dieser  Zustand  ein 
von  den  Menschen  selbst  verschuldeter  sei.    Wir  müssen  somit  eine 


1)  De  rer.  aetem.  p.  14.   —  2)  Phil,  triomph.  tr.  8.  p.  289  sqq.  p.  296  sqq. 

8)  Ib.  p.  298.  —  4)  Ib.  p.  299.  Nam  Bi  hqjas  materiae  potentia  tanta  fuerit, 
qoanta  caasae  eflSdentis,  infinitam  esse  oportaerit,  quo  posito  Nihilam  constitae- 
ris:  nt  enim  quod  aüqno  modo  non  est,  onmia  fiu^ere  neqmt,  qnod  eo,  quo  de- 
stttmtor ,  impediri  possit :  sie  quod  aliquatenus  ezisth ,  potentiam  habere  neqnit, 
nt  infioHa  fiat ,  qcdppe  quod  Jam  existit ,  fieri  neqneat 

5)  Ib.  p.  801  sq.  —  6)  Ib.  p.  808  sqq.  —  7)  Ib.  p.  811  sqq. 

^  Ib.  p.  844  sqq.  -  9)  Ib.  p.  846  sq. 
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erste  SOnde  aaftehmeg,  welche  sich  auf  alle  Nachkommeu  fort^hute. 
imd  die  Ursache  dieser  Unvollkommenheit  unserer  Natur  ist').  Cii 
diese  Sünde  konnte  nur  darin  bestehen,  dass  die  ersten  Meoacbefi« 
der  ihnen  gewährten  Glückseligkdt  nicht  zufrieden  waren,  sondm 
dass  sie  Gott,  den  sie  erkannten,  auch  vollkommen  geniess^  wdlta 
was  nicht  möglich  ist,  da  Gott  allein  als  der  Unendliche  sich  sdbs 
vollkommen  geniessen  kann.  Das  ist  der  Gedanke,  weteber  der  h 
Zählung  der  Bibel  zu  Grunde  liegt ,  die  somit  nur  bildlich  zn  tot- 
stehen  ist  ^).  Eine  Fortpflanzung  der.3finde  ist  jedoch  nur  nnterder 
Bedingung  möglich ,  dass  die  Seelen  der  Kinder  nicht  yob  Gott  g^ 
schaffen  werden ,  sondern  auf  dem  Wege  der  Generation  entstdio.  Ds 
Incorporalität  der  Seele  schadet  dieser  Generatianismus  Nichts;  ds 
er  ist  nicht  so  zu  fassen ,  dass  die  Seele  in  rem  natürlicher  Wes 
entstehe ,  wie  der  Leib ,  sondern  die  Seele  entsteht  Tiehnehr  ml  m 
höhere  Weise ,  welche  man  im  Gegensatze  zur  natürlichen  die  aoii» 
lische  nennen  kann  ^).  — Indem  aber  auf  solche  Weise  die  Philosopk 
uns  zur  Erkenntniss  der  Erbsünde  führt,  erinnert  sie  uns  vs^ 
daran ,  dass  wir  uns  aus  dem  Elende ,  in  welchem  wir  uns  hik 
nicht  selbst  befreien  können,  dass  Gott  uns  mit  Redit  zöiAb' 
dass  wir  also,  auf  uns  selbst  gestellt,  auch  keinen  Anspruch  aäöt 
Erbarmung  haben.  So  führt  uns  die  Philosophie  zur  Verzffdil 
Das  ist  das  letzte  Ziel  und  das  letzte  Ende  derselben  und  o^ 
der  Anfang  der  Theologie,  indem  auf  der  Grundlage  dieser  Yenvof' 
lung  sich  dann  der  rechtfertigende  Glaube  an  Christum  aufbaut*). 

Gewiss  ist  das  Lehrsystem  des  Taurellus  von  grossem  btotss 
Dieser  Versuch  der  Philosophie,  sich  mit  dem  „reformatorischee*  Be- 
kenntnisse auseinanderzusetzen,  das  ihr  entriss^e  Feld  medetxaff^ 
neu,  ohne  doch  in  offenen  Widerspruch  mit  der  Theologie  zu  treto 
das  ist  eine  Erscheinung,  welche  für  die  Kenntniss  der  damalige  ^^ 
hältnisse  und  des  Verhältnisses  der  neu  entstandenen  dogmatischeaLd^ 
zur  Philosophie  sehr  belehrend  ist  In  d^  Bestreitung  der  aristo 
telischen  Philosophie  hatte  Taurellus  weniger  Schwierigkeiten;  ^ 
diese  war  ja  ohnediess  damals  der  allgemeine  Zielpunkt  des  Aagzife 


1)  Ib.  p.  847  sqq Pitoom  ergo  peocaitnm  nobis  est  admittaidiii,  ^ 

aliorum  cansa  ftierit,  h.  e.  nt  haec  in  natoram  indderit  imperfectio;  seeoi  «* 
Deom  ut  imperfectom  vel  malignum  opificem  liceret  accosare. 

2)  Ib.  p.  856  gq.  —  8)  Ib.  p.  358  aq. Ifec  est,  quod  anmaa  ia^ 

ream  esse  qois  obji^,  oom  naturaliter  ipsam  fiei:^  non  arbitrenrar,  m^  ^ 
quodam  supenore,  quem  nominare  posais  animaleiD.  tr.  1.  p.  28  sqq.**  ^ 
Tiri  semen  muUerisqoe  per  oterom  aoima  vict^ro  instromeota  parant,  vaite  ^ 
trlmentam  atque  arteriae  vitam  deferunt,  qoae  com  ab  aain^  sqiaciri  ia9|^ 
simol  animam  ex  innata  semiais  oirnsque  vi ,  «sgidaaqae  spjritaiim  litato  '^ 
sione  fieri  judicamos. 

4)  Ib«  tr.  8.  p.  872  sqq.    Cf.  De  rer.  «etern.  p,  7. 
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Und  es  muss  aach  zugestanden  werden,  dass  Taurellus  in  der  Be* 
weisführung  für  den  Anfang  und  für  das  Geschaffensein  der  Welt 
manche  neue  Gesichtspunkte  beigebracht  hat,  wenn  wir  auch  weit  da- 
von entfernt  sind,  alle  Lehrsätze  zu  billige  welche  Taurellus  in  die- 
s^  seiner  Abhandlung  aufstellt.  Aber  schwerer  wird  es  ihm,  die 
zweite  Aufigabe  zu  lösen,  nämlich  die  Philosophie  überhaupt  dex  „re- 
formatorischen '^  Dogmatik  gegenüber  zu  Ehren  und  zur  Geltung  zu 
bringe.  Er  thut  das  Möglichste^  —  das  müssen  wir  gestehen;  aber  es 
will  doch  nicht  in  All  weg  gelingen;  er  muss,  wie  wir  bereits  «oben 
gesehen  haben,  gerade  die  hauptsächlichsten  Dogmen  der  „ Reforma- 
toren''  bekämpfen,  um  seinen  Zweck  nur  einigermassen  zu  erreichen. 
Dagegen  gelingt  es  ihm  in  so  ferne,  die  Philosophie  in  den  Dienst 
der  „reformatorischen''  Theologie  zu  stellen,  dass  er  zuletzt  glück- 
lich dahin  kommt,  der  Philosophie  als  höchstes  Ziel  dieses  vorzu- 
stecken, dass  sie  den  Menschen  zur  Verzweiflung  führe.  Das  ist  aller- 
dings ein  sehr  trübes,  an  und  für  sich  sehr  wenig  begehrenswerthes 
Besultat ;  aber  eine  Theologie,  welche  gerade  die  Verzweiflung  als  die 
wesentliche  Voraussetzung  des  rechtfertigenden  Glaubens  bezeichnetOi 
konnte ,  so  sollte  man  meinen ,  damit  wohl  zufrieden  sein.  Dass  sie 
es  aber  doch  nicht  war,  zeigen  die  Kämpfe,  welche  Taurellus  mi(  den 
Theologen  seines  Bekenntnisses  zu  bestehen  hatte.  Es  war  eben  gar 
nicht  möglich,  eine  Vereinbarung  zwischen  so  entgegengesetzten  Din- 
gen, wie  die  Philosophie  und  die  „reformatorische''  Dogmatik  waren^ 
zu  Stande  zu  bringen.  Jeder  Versuch  in  dieser  Richtung  musste  miss- 
lingen.  Die  Philosophie  musste  entweder  ganz  mit  jenen  dogmatischen 
Lehren  brechen  nnd  ihre  eigenen  Wege  gehen,  oder  sie  musste  ganz  in 
den  Inhalt  jener  Lehren  eingehen»  um  dieselben  auf  ihre  höchsten  spe- 
culativen  Obersätze  zurückzuführen  und  aus  denselben  wissenschaftlich 
zu  begrdfen;  sie  musste  zu  einer  Philosophie  der  lutherisch-calviniscbeya 
Dogmatik  werden.  Sie  hat  in  späterer  Zeit  diese  beiden  Wege  betreten ; 
ja  die  Anfänge  der  letztgenannten  Richtung  treten  schon  in  der  gegen- 
wärtige Periode  hervor,  wie  wir  sehen  werde.  Wir  können  die  Phi- 
losophie in  so  fem  darüber  nicht  tadeln ,  als  sie  von  dieser  unaage* 
nehm  berührenden  Halbheit,  wie  sie  im  System  des  Taurellus  uns 
entgegentritt,  nur  dadurch  frei  werden  konnte,  dass  sie  Am  einen 
oder  den  andern  der  beiden  genannten  Wege  betrat,  obgleich  freilich 
das  Interesse  der  Wahrheit  dadurdi  nicht  gefördert  wurde. 

5.    Die  cablialUitiücli-titecatiopliiticlie  WymtUk  unter  dem 
£liillu8s  der  lutlieriiielieii  Doj^iiiatlli. 

Vorbemerkangen. 

§.  119. 

Es  ist  nicht  zu  verkennen,  dass  die  Lehre  Luthers  ie|cht  zu  einem 
schwärmerischen,  fanatischen  MysticisiMS  f üfaren  konpte.    Wenn  tue 
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Heiligung  darin  best^t,  dass  der  göttliche  Geist  in  den  Menschen 
sich  wieder  einsenkt,  am  seine  Natur  zu  redintegriren ,  warum  sollte 
denn  der  Mensch  nicht  auch  zum  unmittelbaren  Bewusstsein  die- 
ses Geistes  gelangen  können?  Warum  sollte  der  Mensch  blos  dem 
Fleische  nach  ein  unmittelbares  Selbstbewusstsein  haben ,  nicht  audi 
dem  Geiste  nach  ?  Es  ist  nicht  abzusehen ,  warum  man  ihm  die  Mög- 
lichkeit dieses  letztern  absprechen  sollte.  In  der  That  fehlte  es  in- 
nerhalb dßr  „reformatorischen'^  Q^meinschaft  nicht  an  solchen,  welche, 
ungeachtet  der  Schmähungen  und  Bannflüche  Luthers,  auf  diesen  Stand- 
punkt sich  zu  stellen  suchten,  und  so  in  das  Grebiet  eines  schwärme- 
rischen Mysticismus  hineintraten.  Die  ersten,  welche  sich  dessen  er- 
kühnten, waren  die  Wiedertäufer.  Wenn  Luther  die  heilige  Schrift 
als  die  einzige  Quelle  der  Glaubenswiüirheit  aufigestellt  hatte,  so  gin- 
gen die  Wiedertäufer  über  diese  hinaus  und  behaupteten»  es  sei  un- 
würdig, den  Geist,  welchem  Alles  unterworfen  sei,  selbst  dem  todteo 
Buchstaben  unterwerfen  zu  wollen.  Der  Geist  ist  es  vielmehr  allein, 
welcher  innerlich  den  Menschen  die  Wahrheit  lehrt ;  nur  was  diesear  in 
unserm  Innern  uns  lehrt,  muss  man  als  das  wahre  Evangelium  be* 
trachten  0*  Auf  diesem  Standpunkte  stehend  gelangten  dann  die  Wie- 
dertäufer zu  ähnlichen  Ansichten  über  das  christliche  Leben ,  wie  die 
alten  Gnostiker.  Die  Einen  sagten,  die  Erlösung  bestehe  darin,  dass 
der  Geist  den  Menschen  völlig  umwandle.  Hienach  müsse  der  Mensch, 
wenn  er  einmal  den  heiligen  Geist  anpfangen  habe ,  alle  Werke  der 
Tugend  ausüben  und  dürfe  keine  Sünde  mehr  begehen,  widrigenfidls 
er  keine  Verzeihung  mehr  zu  hoffen  habe  ^).  Andere  dagegen  warfen 
sich  einem  vollkommenen  Antinomismus  in  die  Arme  und  behaupte- 
ten, wenn  der  Mensch  einmal  den  Geist  empfangen  habe,  so  brauche  er 
sich  nicht  mehr  um  die  Abtödtung  der  fleischlichen  Lüste  zu  bdkfim- 
mem,  sondern  sich  nur  vom  Geiste  treiben  zu  lass^:  wozu  immer 
dieser  ihn  treibt,  das  ist  gut^). 

Damit  hängt  es  zusammen ,  wenn  die  Wiedertäufer  auch  den  Be- 
griff der  „christlichen  Freiheit'^  weiter  ausdehnten  als  die  „Beforma- 
torw.''  Nach  Luther  besteht  die  „christliche  Freiheit''  einerseits  in 
der  Freiheit  des  Gewissens  von  der  Sünde  und  von  dem  Joche  des 
Gesetzes,  andererseits  in  der  Freiheit  von  den  kirchlichen  Gesetzen 
und  Gebräuchen  *).  Eine  Freiheit  von  den  staatlichen  Gesetzen  wollte 
er  nicht  in  den  Begriff  der  „  christlichen  Freiheit ''  aafhdmien.  Me- 
lanchthon  vertheidigt  mit  aller  Kraft  die  „göttliche  Einsetzung*'  der 
bürgerlichen  Obrigkeit^);  ja  er  stellt  die  weltliche  Obrigkeit  sogar 
unter  eine  specielle  Vorsehung  und  unmittelbare  Leitung  von  Seite 


1)  CcdfHn,  lüBtit.  rel.  Christ  1.  1.  e.  9,  1  sqq.  ^  2)  Ib.  1.  4.  c.  1,  28. 
8)  Ib.  1.  3.  c.  8«  14.  cf.  1.  2.  c  7,  18.  —  4)  CiL  Mdanehthon,  Loc  theol 
p.  142  Bqq.  —  0)  Ib.  p.  809  sqq.  p.  8ia 


Digiti 


zedby  Google 


557 

Gottes,  weil  die  menschlidie  Vernunft  zu  schwach  sei,  um  für  sich 
allein  die  bflrgerlichen  Angelegenheiten  gehörig  zu  ordnen ').  Auch 
Calyin  scbloss  sich  diesen  Grundsätzen  an  ^).  Die  Wiedertäufer  dagegen 
wollte  nicht  auf  halbem  Wege  stehen  bleiben.  Nach  ihrer  Ansicht  be- 
greift die  „christliche  Freiheit"  auch  die  Freiheit  von  d^  staatlichen 
Gesetzen  in  sich.  Sie  behaupteten,  der  Staat  sei,  wie  das  Gesetz,  nur 
fOr  das  alte  Testament  bestimmt  gewesen;  im  neuen  Testamente  sei  er, 
wie  das  Gesetz,  abgeschafiFt  und  müsse  daher,  wo  er  sich  zeigt,  ebenso 
bekämpft  werden,  wie  der  Papismus  0*  Daher  ist  es  nach  ihrer  Ansicht 
Sünde,  ein  obrigkeitliches  Amt  zu  bekleiden,  oder  gegen  Schuldige  Reeht 
zu  sprechen,  bes(mders  wemi  der  l^ruch  auf  Todesstritf^  geht.  Ebenso 
ist  es  unerlaubt,  einee  Eid  zu  schwören,  oder  ein  weltiiches  Geschäft, 
einen  Handel  zu  treiben  *).  Alles  Privateigenthum  muss  aufhören  und 
allgeoieine  Güt^rganeinschaft  eingeführt  werden'^).  Die  Kirche  der 
Heiligen  muss  an  die  Stelle  des  Staates  treten  und  durch  das  Mittel 
der  Gewalt  sich  immer  weiter  ausbreitai^).  —  Mit  aller  Macht,  ja  mit 
bewunderungswürdiger  Standhaftigkeit  suchten  die  „Reformatoren^ 
diese  innere  Logik  der  „  christlichen  Freiheit''  niederzukämpfen ;  des 
SdmiäfacQS  über  die  „Fanatiker,''  „Schwarmgeister"  u.  s.  w.  war  kein 
Ende.  Wie  wenig  sich  dadurch  die  Consequenz  des  Gedankens  zurück- 
halten liess,  lehrt  die  Geschichte. 

Zu  einem  abgerundeten  Lehrsystem  haben  es  die  Wiedertäufer 
nicht  gebracht.  Ihre  Lehrmeinungen  schwimmen  vielmehr  vielfach  in 
den  schreiendsten  Widersprüchen  wild  durcheinander.  Es  ist  nur  die 
erste  Eruption  des  finstem  Mysticismus,  welcher  in  der  lutherischen 
Lehre  angelegt  ist ,  was  uns  bei  den  Wiedertäufern  begegnet,  — eine 
Eruption,  welche  freilich  von  einem  furchtbaren  Fanatismus  getragen 
war,  und  um  ihre  Zwecke  zu  erreichen,  die  wildesten  Leidenschaften 
entfesselte.  Jedoch  blieb  es  dabei  nicht  stehen.  Die  mystischen  Ele- 
mente ,  welche  in  den  reformatorischen  Lehren  angelegt  waren ,  such- 
ten sich  bald  auch  theoretisch  zur  Geltang  zu  bringen.  Es  begegnen 
ans  Männer ,  welche  auf  dem  Boden  der  lutherischen  Lehre  mystische 
Theorien  aufbauten ,  zu  welche  sie  die  cabbalistischen  Ideen,  die  in  der 
Strömung  der  Zeit  lagen,  in  ähnlicher  Weise  verwertheten,  wie  Luther 
dieselben  für  sein  System  verwerthet  hatte.  Sie  setzten  sich  damit 
allerdings  in  mancher  Beziehung  in  Widerspruch  mit  den  Lehrsätzen 
der  lutherischen  Dogmatik;  aber  auch  nur  in  so  weit,  als  diese  die 
Tendenz  in  sich  trug,  ihre  eigenen  Folgesätze  zu  verläugnen,  um 
nicht  den  mystischen  Ausschreitungen  Thür  und  Thor  zu  öfhen.  Die 
Mystiker  kehrten  sich  nicht  an  diese  vorsichtigen  Reservationen ,  son- 


1)  Ib.  p.  S14  sqq.  —  2)  Calvin,  Instit  L  4.  c.  20,  1  sqq.  —  8)  Ib.  L  4. 
c.  20,  1.  5.  ~  4)  Ib.  L  2.  c  8,  16.  —  1.  4.  c.  20,  19.  MOatuhth.,  Loc  theol. 
p.  196.  p.  809.  "  5)  Ib.  p.  178  sqq.  p.  196.  —  6)  Ib.  p.  JU8.  p.  272. 
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dern  sachten  die  cabbalistischen  Ghrondgeda&kai  des  Latker^sebeB  Sy- 
stems von  solchen  Eindämmungen  za  befreien ,  um  dieselbeD  m^ 
dert  in  Fluss  zu  bringen.  Gerade  dadurch  nnterscheidm  sie'  äck  m 
den  lutherischen  Dogmatikem  jener  Zeit,  und  wenn  »e  von  diesa 
vielfoch  verft)]gt  und  geschmäht  wurden,  so  kann  die  Gtosch^tedi 
solches  Verfahren  keineswegs  als  berechtigt  anerkenn^i. 

Schon  Osiander ,  mit  dessen  Widerlegung  Calvin  so  vid  aA  a 
schaffen  machte,  hatte  diese  Bahn  eingeschlagen.    Es  war  doseb 
1498  zu  Gunzenhausen  geboren,  ward  dann  Prediger  zu  Nfiinbeig  ol 
später  Lehrer  der  Theologie  zu  Königsberg,  wo  er  im  Jahre  loS 
starb.    Nach  seiner  Ansicht  ist  die  christliche  Gerechtigkeit  nidit  sk 
rein  imputative,  sondern  die  Gerechtigkeit,  wodurch  der  Christ  ^ 
recht  ist ,  ist  vielmehr  die  wesentliche  Gerechtigkeit  Christi  mid  fits- 
tes selbst.    Hienach  ist  Christus  mit  sein^  Gerechtigkeit  in  qbs  n' 
durch  diese  Einwohnung  der  Gerechtigkeit  Christi  in  uns  räid  wir  ^ 
recht ').    Man  kann  nicht  verkennen,  dass  in  dieser  Lehre  der  Sdm 
punkt  in  das  innere  Leben  gelegt  und  dieses  innere  Leben  des  Ge» 
vergöttlicht  wird :  . —  ein  Moment ,  das  zwar  der  lather^schen  l*« 
gleichfalls  eigen  ist,  aber  nicht  in  solchw  Weise  hervorgekehlt wi 
wie  solches  hier  stattfindet    Man  sieht  aber  auch,   dass  damt^ 
Bahn  des  Mysticismus  bereits  betreten  ist. 

Auf  der  gleichen  Bahn  treffen  wir  einen  andern  Man,  wdAs 
Schlesien  zum  Schauplatz  seiner  Wiricsamkeit  hatte.  Es  ist  Caspof^i^ 
SchtüenJcfeldt  aus  Ossig  bei  Lüben,  Hofrath  des  Herzogs  Friedrick  1 
von  Liegnitz  und  Canonicus  daselbst  (f  1561).  Schwenkfeldt  liogi* 
dass  die  Rechtfertigung  und  Heilswirkung  durch  das  g^redigte  Wort 
komme.  Der  Glaube  entspringt  nach  seiner  Lehre  nicht  aus  äosser- 
liehen  Dingen ,  dem  Worte  und  dem  Gehör ,  sondern  axa  dem  iw»» 
Worte,  welches  vor  allen  Dingen  vorfiergeht.  Das  äussere  Höreooi* 
Gnade  und  Glaube  ist  von  der  Sünde  nicht  frei  Alles  Predig«  * 
umsonst  bei  unwiedergebomen  uhd  ungläubigen  Herzen ,  wdl  rat  er 
leuchtete  Seelen  das  Wort  fassen.  Die  Schrift  und  der  Dienst  «ks 
Wortes  gehören  zum  Unterrichte  des  Fleisches.  Der  Untenulit  te 
Geistes  dagegen  kommt  unmittelbar  aus  dem  göttiichen  Gefete,  wii^ 
im  Menschen  selbst  spricht.  Ohne  diesen  unmittdbaren  üntenfiekt 
des  Geistes  im  Innern  des  Mensche  gibt  es  keine  wahre  EA&atii^ 
Der  mystische  Gedanke  spricht  sich  hier,  wie  wir  sdien,  unveriwhto 
aus.  Der  manichäische  Anstrich  weicht  aber  auch  von  dieser  Ttewif 
nicht.  Denn  nach  Schwenkfeldt  ist  all  unser  Wesen  und  Leben,  ^ 
unsere  eigenen  besten  Werke  vor  Gottes  Augen  Nichts  ^  demi  l«ttf 
Sünde.  Nur  im  Geiste  Gottes  und  durch  denselben  vermögeo  ^ 
.Gutes  zu  wirken.    Damit  hängt  e6  zusammen,  wenn  Sehweok&idt  ^ 


1)  Cküvini  Instit.  l  1.  c  16,  6.  L  3.  c.  11,  6.  6.  S.  11. 
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Christus  tebrt ,  dOBs  das  Fleisch  Christi ,  oh  es  gleichwohl  aas  Mafia 
Substanz  und  Natur  angenommen,  doch  kein  creatürliches,  der  Sünde 
untei?¥orf^es,  sondern  viehnehr  ein  gnadenreiches,  himmlisches  Fleisch 
gewesen  sei.  Ofifienbar  weist  uns  diese*  Lehre  auf  die  yatentiuische 
Gnosis  zurück*). 

Gleichzeitig  und  in  demselben  Geiste  wiriite  Sebastim  Frank  aus 
Donauwörth.  Wir  finden  bei  ihm  dieselbe  Geringschätzung  des  äus- 
sern Wortes  und  Bevorzugung  des  innem.  Wie  bei  Schwenkfeldt  und 
den  deutschen  Mystikern,  in  denen  er  selbst  seine  Brüder  erkennt, 
verbunden  mit  d&a  Hasse  der  Gelehrsamkeit  Die  heilige  Schrift  hat 
nach  Frank  nur  in  so  ferne  Werth,  als  sie  vom  innem  Geiste  gedeutet 
wird ,  während  die  Auslegung  durch  die  Mittel  der  Dialektik  und  der 
Sprachkenntniss,  der  Literalsinn,  nur  auf  Abwege  führen  kann.  Die 
Schrift  ist  Ja  nur  von  demselben  Geiste  ausgeflossen  und  kann  nach 
dem  rechten  Sinne  nur  dasselbe  lehren,  was  der  Geist  innerlich  ded 
Menschfin  lehrt.  Daher  ist  die  Gottesgelassenheit  nothwendig,  um  der 
innem  fiing^bung  des  Geistes  sich  zu  öfihen.  Christus  mit  seinem 
Geiste  ist  das  Göttliche  in  uns ,  und  an  ihn  glauben  heisst  nichts  an- 
deres ,  als  dieser  göttlichen  Kraft  in  sich  bewusst  werden  *). 

So  sehen  wir  denn  die  Mystik  auf  dem  Boden  des  lutherischen 
Systems  in  den  bisher  erwähnten  Männern  bereits  Gestalt  gewinnen  und 
,  als  vollkommener  Subjectivismus  aller  äussern  Lehrauctorität  und  selbst 
der  heiligen  Schrift  sich  entgegenstellen.  Aus  diesen  Anfängen  nun 
entwickelt  sie  sich  Weiter  fort.  Die  hervorragendsten  Vertreter  der- 
s^ben  sind  Valentin  Weigel  und  Jacob  Böhme.  Doch  bleibt  es  nicht 
bei  diesen  einzelnen  Vertretern.  Es  gestaltet  sich  dieser  subjeetivi- 
stische  Mysticismus  zuletzt  zu  einem  förmlichen  dogmatischen  Sy- 
stral,  md  wird  so  zur  religiösen  Ansicht  einer  eigenen  Secte.  Es  ist 
das  die  Secte  der  Quäcker.  Doch  die  Entstehung  und  Geschichte 
dieser  Secte  füllt  schon  in  die  neuere  Zeit  herein  und  hat  uns  daher 
hier  nicht  mehr  zu  beschäftigen.  Unsere  gegenwärtige  Aufgabe  wird 
sich  daher  darauf  beschränken ,  die  mystischen  Lehrsysteme  Weigels 
and  BSfame's  zur  Darstellung  zu  bringen. 

a)     Valentin   Weigel. 
§.   120. 

Valentin  Weigel  ward  im  Jahire  1533  zu  Hayna  in  der  Mark  Meis- 
sen  geboren,  hörte  die  Theologie  zu  Leipzig,  wo  er  sich  auch  mit 
dem  Studium  der  Alchymie  beschäftigte,  begab  sich  von  da  nach 
Wittenberg  und  ward  zuletzt  Pastor  in  Tschoppau  im  sächsische  Erz- 
gebiige  (t  1586).    „Er  galt  als  ein  frournfeer  und  beredter  Pfarrer. 


1)  Vgl.  Bitter,  KhrehengeBch.  Bd.  2.  8.  388  ff.  Densinger,  ReBgi  Erkenntniss, 
Bd.  1.  S.  414.  —  2)  Densinger,  a.  a.  0.  S.  414  £ 
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Zahlreiche  Schriften,  welche  er  in  deutscher  Sprache  verfasste,  mr* 
den  erst  nach  seinem  Tode  bekannt,  vornehmlich  durch  einen  S(M 
meister  In  Tschoppau,  welcher  darüber  von  seiner  Stelle  gejagt  lurda 
Erst  im  Anfange  des  siebzehnten  Jahrhunderts  sind  sie  in  Druck  los- 
gegangen.''    Es  gehören  dazu  das  „Studium  universale,''  das  JOn^ 
aiavTov^**  der  „kurze  Bericht  vom  Wege  und  Weise,  alle  Dingen 
erkennen,^  der  „güldene  Grif^''  das  „christliche  Gespräch  vomnk^ 
ren  Christenthum,''  die  Abhandlung  „vom  Orte  der  Welt,""  o.  s.  ? 4 
Weigel  steht,  wie  sich  aus  diesen  Schriften  entnehmen  ISsst,  ii  «- 
turphilosophischer  Beziehung  ganz  auf  den  Schultern  des  Piuracdas: 
in  seiner  Mystik  dagegen  lehnt  &c  sich  an  die  „deutschen  Mystiker^ 
und  an  Schwenkfeldt  an ,  so  jedoch ,  dass  die  mystTschen  L^reo  bd 
ihm  unter  der. Folie  der  neuentstandenen  cabbalistisch  -  dogmitiflcki 
Lehrsysteme  uns  entg^entreten.    Den  Bekenntnissschriftaa  8aDerG^ 
meinschaft  ist  er  nicht  geneigt ;  er  zieht  sich  vom  Aeusseni  ii's  i 
nere  zurück  und  will  hier  in  der  Tiefe  des  mystischen  Ld)etf  ä 
Wahrheit  finden.    Sehr  interessant  ist  es,  wie  in  dem  „Gespräche  m 
wahren  Christ^thum''  ein  Prediger  Weigehi  zu  widerlegen  sndt  Ten 
gel  beruft  sich  stets  auf  das  innere  Zeugniss  des  heiligen  Geislf^ 
die  Wahrheit  seiner  Ldire;  der  Prediger  aber  weiss  ihm  nkhttä^ 
res  darauf  zu  erwiedem,  als  dass  man  sich  an  die  AugsbuqBi^ 
Confession ,  so  wie  an  die  gebräuchlichen  Lehren  der  gelefarteo  Um- 
logen  zu  halten  habe ,  dass  aber  diese  Nichts  von  dem  sageo,  ^ 
Weigel  behaupte^).    Gegen  solche  Widerlegung  hatte  natürlick  Wei- 
gel leichtes  Spiel.    Es  hiess  ja  das  nichts  anderes,  als  die  ^fr^^^^ 
schung^  durch  rein  menschlic&e  Auctoritäten  eindämmen  za  voBa 
Allerdings  hatte  Luther  selbst  das  Vorspiel  hiezu  gegeben ;  aber  A 
innere  Inconsequenz  lag  zu  offen  da ,  als  dass  die  Mystik  sich  dim 
hätte  kehren  können. 

Suchen  wir  uns  zuerst  über  die  allgememen  kosmologiscbci  wi 
anthropologischen  Lehren  Weigels  zu  verständigen, 

Die  ganze  Welt  ist  von  Gott  aus  Nichts  geschaffen  wcNrdea.  V«r 
der  Schöpfung  waren  alle  Dinge  unsichtbar  im  göttlichen  Worte.  Zt- 
erst  schuf  Gott  die  Engel.  In  diesen  waren  die  körperlidien  üi^ 
vorerst  noch  unsichtbar  und  unkörperlich  enthalten.  Wie  der  Baoi 
mit  all  seinen  Aesten  und  Zweigen  in  dem  Kern  unsichtbar  enthitta 
ist ,  so  schloss  auch  die  englische  Natur  die  Gesammtheit  aller  W 
perlichen  Dinge  unsichtbar  in  sich.  Nach  dem  Falle  Lucif^  ^ 
wollte  Gott  auch  den  Menschen  haben,  und  darum  schuf  er  daas  nA 


1)  Ich  habe  die  drei  letztgenannten  Schriften  vor  nur  Uegen,  and  estaet^' 
daher  zon&chst  aus  diesen  Weigels  Lehre. 

2)  VdlmUn  Weigel,  Christlich  Gespräch  vom  wahren  Ghristentiunb.  (^ 
1614)  K«  2. 
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die  sichtbare  Welt,  um  in  die  Mitte  derselben  den  Menschen  zu  setzen. 
Die  sichtbare  Welt  besteht  aber  aus  zwei  Theilen:  aus  dem  Firma- 
mente  mit  seinen  Gestirnen  und  aus  der  sichtbaren  und  greifbaren 
Erde  mit  ihren  Geschöpfen.  Das  Element  des  Himmels  ist  das  eigent- 
lich unsichtbare  und  geistige  Element  in  der  Welt ;  die  Erde  dagegen 
mit  ihren  Elementen  und  Geschöpfen  ist  nur  ein  Auswurf  von  dem 
unsichtbaren  Gestirne,  ein  Excrement,  ein  coagulirter  Rauch  von  dem 
unsichtbaren  Astrum.  Ihre  Grundbestandtheile  sind  Sulphur,  Sal  und 
Mercurius  *)•  So  geht  tiberall  die  Entwicklung  von  Innen  nach  Aus- 
sen. Aus  der  englischen  Natur  geht  hervor  die  Astralnatur,  und  aus 
dieser  als  aus  dem  innem  geistigen  Elemente  des  Universums  ent- 
springt die  "sichtbare  und  greifbare  Welt,  indem  letztere  nur  als  eine 
Coagulation  aus  dem  Himmelselemente,  aus  der  Gestirnsubstanz  zu  be- 
trachten ist. 

Ist  diese  kosmologische  Lehre  ganz  conform  mit  der  des  Para- 
celsus ,  so  gilt  dasselbe  von  der  Art  und  Weise ,  wie  Weigel  das  Wesen 
des  Menschen  con^truirt  Das  Wesen  des  Menschen  besteht  näm- 
lich nach  Weigel  aus  drei  Bestandtheilen.  Der  eine  ßestandtheil  ist 
sein  äusserer  thierischer  Leib,  welcher  aus  der  Materie  genonmien 
ist.  Diesem  Leibe  wohnt  dann  zunächst  der  Astralgeist  inne ,  welcher 
aus  dem  Firmamente  genommen  ist,  und  zu  dem  sich  der  äussere 
Leib  gleichfalls  nur  als  ein  Auswurf,  als  ein  coagulirter  Rauch  ver- 
hält^). Ueber  diesen  siderischen  Geist  setzt  sich  dann  endlich  die  un- 
sterbliche Seele  auf,  welche  die  göttliche  Bildniss  in  sich  trägt'). 
Diese  ist  der  innere  Mensch ,  der  eigentliche  Mensch  im  Menschen  *). 
So  besteht  der  Mensch  seinem  Wesen  nach  aus  denselben  Bestandthei- 
len ,  wie  die  äussere  Welt ;  er  ist  der  Mikrokosmos  ^). 

Demgemäss  muss  denn  auch  in  der  Erkenntnisskraft  des  Men- 
schen ein  Dreifaches  unterschieden  werden:  der  Sinn,  die  Vernunft 
und  der  Verstand.  Ersterer  gehört  dem  thierischen  Leibe ,  die  Ver- 
nunft dem  Astralgeiste  und  der  Verstand  der  unsterblichen  Seele  an. 
Das  sind  die  drei  Augen ,  welche  dem  Menschen  zum  Behufe  der  Er- 
kenntniss  gegeben  worden  sind  ^).  Der  Sinn  geht  auf  das  Sinnliche ; 
der  Vernunft  gehört  alle  natOrliche  Wissenschaft  und  Kunst  an ;  der 
Verstand  dagegen,  das  eigentliche  „Fünklein"  oder  „Gemüt"  der  Seele, 
geht  auf  das  Unsichtbare  und  Göttliche  ^).  Daher  gibt  es  denn  auch 
eine  doppelte  Weisheit,  eine  natürliche  und  eine  übernatürliche ,  gött- 
liche.   Erstere  ist  die  Philosophie,  letztere  die  Theologie®). 

Wir  sehen:  diese  kosmologischen  und  anthropologischen  Lehr- 
meinungen Weigels  haben  nichts  Eigenthümliches ;  sie  sind  nichts  als 


1)  Vom  Ort  der  Welt  (Hall  1614),  K.  13.  -  2)  Ebds.  a.  a.  0.  —  3)  Der 
güldene  eriff  (Hall  1613),  K.  1.  K.  15.  —  4)  Ebds.  K.  11.  —  5)  Ebds.  K.  1. 
K.  15.  -  6)  Ebds.  K.  7.  —  7)  Ebds.  K.  4.  6.  —  8)  Ebds.  K.  6.  6. 

StQckl,  e«solüolit6  der  PbUotophi«.   UI.  36  /^~^  T 

Digitized  by  VjOOQ IC 


&6e 

eine  Reprodaction  der  Paracelsisch^  Ansichten.  Aber  sie  bilden  die 
Grundlage  für  den  Aufbau  der  WeigeFschen  Mystik.  Zögern  wir  nicht 
länger,  dieser  Mystik  unsere  Aufmerksamkeit  zuzuwenden. 

Die  Unterscheidung  zwischen  natürlicher  und  übernatürlicher  Weis- 
heit, zwischen  natürlicher  und  übernatürlicher  E]ii:enntniss  vorausge- 
setzt, beschäftigt  sich  Weigel  zunächst  mit  der  natürlichen  £rkeDB^ 
niss.    Und  hier  sucht  er  denn  mit  grosser  Weitläufigkeit  and  unter 
unausgesetzten  Wiederholungen  darzuthun,  dass  nicht  das  Object,  der 
., Gegenwurf,''  wie  er  sich  ausdrückt,   die  Erkenntniss  im  Meos^ 
hervorbringe,  sondern  dass  vielmehr,  so  weit  es  sich  um  die  nitär- 
liche  Erkenntniss  handelt,  das  erkennende  Subject  selbst  die  Erkennt- 
niss aus  sich  erzeuge,  ohne  dass  dabei  irgendwie  das  Object  dired 
betheiligt  wäre  ^}.    Letzteres  diene  nur  dazu,  um  das  erkennende  Sub- 
ject zur  Erkenntnissthätigkeit  zu  wecken ,  zu  sollicitiren  '^).     Würde  dai 
Object  die  Erkenntniss  im  Subjecte  erzeuge,  dann  müssten  auch  immer 
Alle  in  gleicher  Weise  ein  Object  erkennen  und  in  gleicher  Weise  üba 
dasselbe  urtheilen.    Allein  das  trifft  keineswegs  zu.    Vielmehr  wejcha 
oft  die  Meinungen  der  Menschen  über  ein  und  dasselbe    Object  fff 
vielfach  von  einander  ab.    Wir  beurtheilen  den  Gegenstand    nick« 
er  ist ,  sondern  wie  wir  ihn  beurtheilen,  so  ist  er  uns  ^).     Wir  Sin- 
nen die  Erkenntniss  nicht  aus  dem  Objecto,  sondern  wir  tragen  ni- 
mehr  die  Erkenntniss  auf  das  Object  über  und  legen  sie   in  dassdk 
hinein  %    Das  erkennende  Subject  verhält  sich  in  der  natürlichen  Er- 
kenntniss in  keiner  Weise  leidend  vom  Objecto,  sondern  nur  tbiüg*). 
Nicht  unser  Auge  richtet  sich  nach  dem  Gegenstände ;  vielmehr  imss 
umgekehrt  der  letztere  nach  dem  erstem  sich  richten^ 

Wie  also  in  der  natürlichen  Entstehung  der  Dinge  im  Allgonei- 
nen  und  im  Besondem  die  Entwicklung  überall  nicht  von  Aussen  nad 
Innen,  sondern  viehnehr  umgekehrt  von  Innen  nach  Aussen  geht,  so 
findet  solches  auch  bei  der  natürlichen  Erkenntniss  des  Menschen  statt 
Alles  fliesst  auch  hier  von  Innen  heraus,  nicht  von  Aussen  hineii. 
Aber  eben  deshalb  muss  auch  alle  Erkenntniss  schon  von  vomeherai 
in  unserm  Innern  beschlossen  sein ;  denn  sonst  könnte  sie  nidit  ibb 
unserm  Innern  hervorfliessen.  In  der  wirklichen  Erkenntniss  geschieh 
somit  nichts  anders,  als  dass  die  Erkenntniss,  die  in  uns  schon  ver- 
borgen liegt,  durch  das  Object  geweckt  und  in's  Bewusstsein  hervor- 
gerufen wird^.  Und  das  gilt  nicht  blos  von  den  natürlichen  Objec- 
ten,  welche  uns  gegenübertreten,  sondern  auch  von  den  Büchern,  die 
wir  lesen.  Nicht  aus  diesen  Büchern  schöpfen  wir  die  Erkenntniss  des 
Gelesenen;  sie  sind  nur  geschrieben  zum  Zeugniss  und  Memorial  der 
Einfältigen,  um  sie  zur  Erkenntniss  zu  erwecken,  zu  erinnern,  zn  er- 


1)  Ebds.  E.  9.  21.  —  2)  Ebds.  K  12.  -  8)  Ebds.  K  9£f.  -  4)  £bd8.K  U 
6)  Ebds.  K.  12.  —  0)  Ebds.  K  15. 
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muntern,  zu  ermahnen,  zu  überzeugen  und  zu  überweisen.  Würden 
wir  die  Erkenntniss  aus  dem  Buche  selbst  schöpfen,  dann  mflsste  Jeder 
jedes  Buch  verstehen,  während  doch  das  Verständniss  eines  Buches 
einzig  durch  die  Einsicht  des  Lesenden  bedingt  ist')* 

Das  gilt  von  der  natürlichen  Erkenntniss.  Handelt  es  sich  dage- 
gen um  die  übernatürliche  Erkenntniss,  so  verhält  es  sich  mit  dieser 
gerade  umgdcefart  Das  Auge,  durch  welches  die  übernatürliche  Er- 
kenntniss uns  zufliesst,  ist  der  Verstand,  und  dieser  ist  selbst  wiede- 
rum, wie  wir  schon  wissen,  das  innerste  Gemüt,  das  „Fünklein*^ 
der  Seele,  in  welchem  die  göttliche  Bildniss  niedergelegt  ist  Ihr  Ob- 
ject  ist  das  Uebematürliche  und  Göttliche.  Und  hier  ist  es  denn  nun 
nicht  das  Auge,  aus  welchem  die  Erkenntniss  fliesst,  sondern  es  iliesst 
vielmehr  umgekehrt  die  Erkenntniss  vom  Objecto  in's  Auge.  Das  er- 
kennende Subject  verhält  sich  hier  rein  leidend  dem  Objecto  gegen- 
über, und  nur  unter  der  Bedingung,  dctss  es  sich  rein  leidend  ver- 
hält, kann  die  übernatürliche  Erkenntniss  sich  in  ihm  gestalten.  Diese 
wird  vom  Objecto  allein  hervorgebracht,  ohne  Zuthun  des  Subjectes, 
gleichwie  umgekehrt  die  natürliche  Erkenntniss  durch  das  Subject 
allein  ohne  Zuthun  des  Objectes  hervorgebracht  wird  ^).  Das  Urt^eil 
steht  in  der  übernatürlichen  Erkenntniss  bei  dem  „  Gegenwurfe,''  d.  i. 
bei  Gott  und  seinem  Worte;  der  Mensch  selbst  wirkt  Nichts;  er 
steht  still  in  allen  seinen  Gedanken  und  ist  gleichsam  todt  Wir  ha- 
ben hier  eine  leidende ,  nicht  eme  thätige  Erkenntniss  0. 

Allein  obgleich  die  übernatürliche  Erkenntniss  vom  Objecto  kommt, 
so  kommt  sie  doch  eigentlich  nicht  von  Aussen  in  uns  hinein;  denn 
Gottes  Geist  und  Wort  ist  in  uns.  Was  wir  erkennen,  ist  uns  selbst 
immanent  Gott  wohnt  in  uns,  in  dem  inwendigen  Grund  unserer 
Seele,  in  seiner  Bildnißs;  er  ist  selber  das  Auge  und  das  Licht  in 
des  Menschen  Herzen.  Darum  fliesst  auch  diese  übeniatürliche  Er- 
kenntniss aus  unserm  Innern,  aus,  dem  uns  immanenten  göttlichen 
Geiste  heraus,  und  nicht  umgekehrt  von  Aussen  in  uns  hinein  ^).  Von 
diesem  Standpunkte  aus  betrachtet  ist  also  die  übernatürliche  Erkennt- 
niss dennoch  wieder  der  natürlichen  congruent  In  uns  ist  das  Licht 
dieser  Erkenntniss,  in  uns  selbst  tragen  wir  die  letztere,  in  so  fem  wir 
den  Geist  Gottes  in  uns  haben ,  nicht  von  Aussen  schöpfen  wir  sie. 

Aber  wenn  wir  uns  in  der  übernatürlichen  Erkenntniss  rein  lei- 
dend verhalten,  wenn  Gott  selbst  in  uns  wie  das  Object,  so  auch  das 
Auge  ist,  mit  welchem  dasselbe  gesehen  wird :  dann  sehen  wir  leicht 
dass  in  dieser  übernatürlichen  Erkenntniss  alle  Thätigkeit  des  Erken- 
nens  ausschliesslich  Gott  selbst  angehört  Dann  sind  es  eigentlich 
nicht  wir,  welche  Gott  erkennen,  sondern  Gott  ist  es,  welcher  sich 
in  uns  und  durch  uns  selbst  erkennt.    Und  das  ist  denn  auch  WeigePs 


1)  Ebds.  E.  9.  15.  —  2)  Ebds.  K.  6.  -  8)  Ebds.  K.  12.  -  4)  Ebds.  El  12. 13. 
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Aiisicfat^):  Gott  sieht  und  erkennt  sich  selber,  sagt  Weigel,  in  sei- 
ner Bildniss ,  in ,  mit  und  durch  den  Menschen,  als  durch  sein  gehor- 
sames Kind  and  Werkzeug ;  er  ist  selber  das  Auge,  das  Lidit  und  die 
Erkenntniss  des  Menschen;  unser  Auge  ist  Gottes  Auge;  es  sieht« 
was  Gott  will ,  und  nicht ,  was  wir  wollen ;  wie  die  Glieder  des  Lei- 
bes der  Seele  Werkzeuge  sind ,  so  ist  auch  unser  innerer  Mensch  mit 
allen  seinen  obersten  und  innersten  Kräften  ein  Werkzeug  Gottes^). 

Daraus  folgt ,  dass  wir ,  wie  die  natürliche  Erkenntniss  nicht  aus 
Büchern ,  so  auch  die  übernatürliche  Erkenntniss  nicht  aus  der  Bibel 
schöpfen,  wie  die  „Buchstabentheologen"  wollen  ^).    Die  heilige  Schrift 
ist  nur  dazu  da,  um  den  göttlichen  Geist  in  uns  zu  erwecken  und  so 
die  wahre  Erkenntniss  im  Geiste  in  uns  zu  beleben  *).    Ohne  den  Geist 
ist  sie  zu  Nichts  nütze ,  vielmehr  ist  sie  ohne  denselben  eine  „  Beide- 
h&nderin;"  jeder  kann  sie  gebrauchen,  wie  und  m  was  er  will  ^).  Wird 
sie  dagegen  im  Geiste  gelesen,  so  ist  sie  für  uns  ein  angenehmes 
Zeugniss  und  kommt  mit  unserm  Herzen  überein.    Alle  wahre  Aus- 
legung der  heiligen  Schrift  muss  daher  aus  dem  Geiste  fliessen.    Und 
in  so  weit  sie  aus  demselben  fliesst,  kann  sie  nur  Eine  sein^).    De^f- 
halb  sind  alle  wahrhaft  Gläubigen,  die  den  Geist  hab^,  unter  sieb 
Eins.    Die  Secten  entstehen  nur  dadurch,  dass  man  die  heiligen  Sckrii- 
ten  mit  der  blos  natürlichen  Erkenntniss  ohne  den  Geist  Gottes  liest 
und  auslegt  0.    Durch   den  Geist  aber  prüfen  wir  alle  Bücher  und 
Secten  und  können,   so  lange  wir  den  Geist  haben,  unmöglich  ver- 
führt werden®). 

§.  121. 

Im  Bisherigen  haben  wir  die  allgemeinen  Grundsätze  der  Wei- 
gel'schen  Mystik  kennen  gelernt  Diese  allgemeinen  Grundsätze  wer- 
den nun  von  Weigel  angewendet ,  um  den  Begriff  der  subjectiven  Er- 
lösung des  Menschen,  den  Begriff  der  Rechtfertigung  und  Heiligung 
zu  erklären.  Wir  wissen,  dass  die  lutherisch- calvinistische  L^re  die 
Rechtfertigung  und  Heiligung  des  Menschen  von  einander  trennte.  Jene 
galt  ihr  als  eine  rein  äusserliche  Imputation  der  Gerechtigkeit  Christi, 
bedingt  durch  den  Glauben ;  diese  dagegen  galt  ihr  als  ein  Einwohnen 
Christi  mit  seinem  Geiste  im  Menschen,  woraus  die  guten  Werke  ent- 
springen ;  so  aber,  dass  dieses  Einwohnen  Christi  mit  seinem  Geiste  im 
Menschen  der  geschehenen  Rechtfertigung  erst  nachfolgt  Das  Haupt- 
gewicht lag  also  immerhin  auf  der  Rechtfertigung  durch  den  Glauben 
allein ;  und  man  darf  sich  deshalb  nicht  wundem ,   wenn  die  lutheri- 


1)  Ebds.  K.  12.25.  -  2)  Ebds.  K.  13.  —  3)  Ebds.  K.  16.  ~  4)  Ebd8.K.14. 

5)  Ebds.  E.  20.  -  6)  Ebds.  K.  12.  22.  Vom  wahren  Ghristenthamb.  K  2. 
S.  28.  -  7)  Ebds.  K.  4.  8.  56  Der  güldene  Griff,  K.  12.  14.  —  8)  Vom  wahreo 
ChriBtenthumb;  E.  4.  S.  59. 
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sehen  Theologen  immer  ganz  besonders  dieses  Moment  hervorhoben 
und  auf  die  Anerkennung  und  Greltendmachung  desselben  drangen,  das 
andere  Moment  dagegen ,  das  wesenbafte  Einwohnen  Christi  mit  sei- 
nem Geiste  in  uns  und  die  daraus  erfolgenden  guten  Werke  darüber 
in  den  Hintergrund  treten  Hessen.  Dass  damit  die  Sittlichkeit  nichts 
gewinnen  konnte ,  liegt  auf  der  Hand.  Gegen  diese  Lehrrichtung  er- 
hoben sich  denn  nun  die  Mystiker.  Sie  erklärten  sich  gegen  die  blos 
äusserliche  Imputationslehre  und  suchten  dagegen  das  zweite  Moment 
der  lutherischen  Erlösungslehre,  das  wesenhafte  Einwohnen  Christi 
in  uns  fast  ausschliesslich  zur  Geltung  zu  bringen.  Gerade  damit 
traten  sie  eben  in  das  Gebiet  der  Mystik  hinüber;  denn  dieses  Mo- 
ment bildet  eben  das  mystische  Element  in  der  lutherischen  Lehre. 
Schon  Oslander ,  Schweukfeldt  und  Frank  haben  wir  auf  dieser  Bahn 
getroffen;  auch  Weigel  schliesst  sich  denselben  an.  Die  allgemeinen 
Grundsatze  seiner  Mystik  boten  ihm  die  Handhabe  dar,  um  diesen 
Gedanken  mit  aller  Entschiedenheit  zu  urgiren. 

Mit  aller  Entschiedenheit  erklärt  sich  demnach  Weigel  geg^  die 
blos  imputative  Gerechtigkeit  der  ,,  Buchstabentheologen. ''  Eine  blos 
äusserliche  Imputation  der  Gerechtigkeit  Christi  reicht  nach  seiner 
Anacht  nicht  hin  zur  Rechtüertigung ;  wir  müssen  wesentlich  Kinder 
Gottes  werden ,  nicht  blos  imputativisch  ^).  Und  diess  werden  wir  nur 
durch  die  neue  Geburt  aus  Gott ,  welche  da  ist  „  Christus  inhabitans 
et  regnans^).'  Die  Wiedergeburt  ist  nicht  ein  blosser  Schatten,  son- 
dern ein  leiblich  Wesen.  Christus  wohnt  selbst  geistig  und  leiblich 
in  dem  Wiedergebomen,  und  gerade  darin  besteht  dessen  Wiederge- 
burt ^).  Allerdings  wird  ims  Christi  Verdienst  zugerechnet ;  aber  nur 
unter  der  Bedingung,  dass  wir  in  Christo  sterben  und  leben,  dass 
Christus  selbst  wesenhaft  uns  innewohnt*).  Wie  also  Gott  der  Vater 
in  Christo  dem  Sohne  ist ,  und  der  Sohn  im  Vater,  diese  beide  Eins : 
—  so  ist  auch  Gott  der  Sohn  im  wiedergebomen  Menschen ,  und  der 
wiedergeborae  Mensch  im  Sohne ,  —  diese  beide  Eins  **).    Wir  müssen 


1)  Ebda.  K.  1.  S.  12  flf.  -  2)  Ebds.  K  1.  S.  14.  K.  6.  S.  80.  —  3)  Ebda. 
K.  1.  S.  14.  K.  3.  S.  37. 

4)  Ebds.  K.  1.  S.  16.  Christi  Tod  und  Verdienst  wird  keinem  zugerechnet, 
er  habe  dann  Christi  Tod  in  sich,  er  werde  dann  durch  die  Taufe  zu  gleichem 
Tod  getauft  und  sein  alter  Leib  mit  Christo  gekreuzigt;  da  gilt  die  Zurechnung 
oder  Imputation,  nemlich  so  wir  den  Tod  Christi  in  uns  haben,  der  unser  Leben 
ist;  sterben  wir  mit  ihme,  so  stehen  wir  auch  mit  ihme  auf  in  ein  neu  Leben. 
K  5.  S.  63.  Ich  verwerfe  nicht  die  imputativam  justitiam ;  sonst  würfe  ich  von 
nir  hinweg  die  Gnade,  d.  i.  Christum.  Sondern  es  wird  mir  das  Leiden  und 
Sterben  oder  Verdienst  Christi  snigerecbnet  aus  Ghoaden,  indeme  ich  durch  den 
Glauben  Christum  in  mir  lasse  leben,  regieren  und  herrschen.  Also  dass  sein 
Tod  in  mir  das  Leben  ist ,  und  nicht  neben  mir  oder  ausserhalb  mir  imputirt 
sine  essentiali  inhabitatiome.  —  5)  Ebds.  K«  L  S.  17. 
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nns  verleiben  mit  Christi  gekreuzigtem  Leibe:  sonst  gibt  es  keiie 
Wiedergeburt;  denn  wer  Christi  Geist  und  Leib  nicht  in  sich  hat,  iat 
nicht  seinO. 

Soll  nun  aber  diese  Wiedergeburt  im  Menschen  sich  voUzietai, 
dann  ist  die  Grundbedingung  hiezu  die  wahre  Gottesgelasaenheit  Der 
Mensch  soll  seinen  eigenen  Willen  aufgeben  im  göttlichen  Willen;  — 
denn  was  aus  eigenem  Willen  geschieht,  ist  Sünde,  und  in  der  Hölle 
brennt  nur  eigener  Wille;  —  er  soll  sich  Nichts  annehmen,  sonden 
seinen  Willen  Gott  lassen ,  also  in  wahrer  Gelassenheit  sich  Gott  un- 
terwerfen ,  blos  unter  Gott  schweben ,  von  sich  selber  abfallen ,  sick 
verläugnen,  und  dann  durch  dieses  Absterben  seiner  selbst  in  Christum 
sich  einkehren  als  in  den  Innern  Grund  und  ihn  allein  in  sich  wirken 
lassen  ^).  Alle  äussern  Sinne  sammt  der  Imagination  soll  der  Mensch 
stille  halten  und  sich  hineinkehren  in  deu  inwendigsten  Grund  seiner 
Seele;  hier  soll  er  in  ihm  selber  in  ein  Vergessen  konunen  aeino* 
selbst  und  in  stiller  Gelassenheit  auf  Gott  warten  ^).  „  Es  muss  kurz- 
um gestorben  sein\  soll  Gott  im  Menschen  Mensch  werden  *).  ^' 

Auf  dem  Grunde  dieser  Gelassenheit  erwächst  dann  der  Glaube  und 
durch  diesen  kommt  die  Rechtfertigung.  Christus  geht  mit  seinem  Geiste 
und  mit  seinem  Leibe  in  uns  ein  und  wird  zum  Centrum  unsers  ioMBD 
Lebens.  Indem  er  aber  eingeht  in  uns,  wirkt  er  in  uns  selbst  den  reckH- 
fertigenden  Glauben.  Ja ,  wenn  wir  die  Sache  recht  fassen ,  so  ist 
Christus  selbst,  in  so  fem  er  in  uns  leibt  und  lebt,  dai^enige,  was  wir 
den  Glauben  nennai,  der  uns  rechtfertigt  ^).  „Das  ist  der  Glaube,^  sagt 
Weigel,  „nämlich  Christi  Leben,  in  uns  herrschend,  sein  Geist  in  uns, 
sein  Fleisch  und  Blut  in  uns  ^).  '*  So  ist  die  ganze  Wiedergeburt  in 
nns  ausschliesslich  das  Werk  Gottes;  wir  verhalten  uns  nur  leidend. 
„Denn  die  neue  Geburt  geben  oder  den  Glauben,  steht  nicht  in  nn- 
serm  eigenen  Willen  oder  Laufen,  sondern  in  dem  Willen  Gottes; 
derselbe  muss  es  thun  und  nicht  der  Mensch.  Die  Wiedergeburt  ist 
nicht  Creaturwerk,  sondern  Gottes  Werk  in  dem  gelassenen  Menschen; 
Gott  will  nicht  ohne  den  Menschen  und  der  Mensch  mag  nichts  ohne 
Gott;  sondern  die  beiden  miteinander,  Gott  wirkend,  der  Mensch  lei- 
dend ''). "  Ist  aber  auf  solche  Weise  der  Mensch  wiedergeboren ,  so 
wirkt  er  in  Christo  und  aus  Christo  auch  gute  Werke ;  aber  diese  ge- 
hören eigentlich  nicht  ihm 9  sondern  Christo  allein  in  ihm  an,  weil  er 
in  der  Gelassenheit  seines  Willens  nur  diesem  zum  Werkzeuge  seines 
Thuns  dient  ^).  Alles  Gute  in  dem  Wiedergebomen  ist  also  auf  Gt>tt« 
auf  Christum  zurückzuführen. 


1)  Ebda.  K.  d.  S.  87  f.  •-  2)  Vom  Ort  der  Welt,  K.  17  iL  Vgl  Der  gOldcM 
€Wfi:  K.  14.  —  8)  Ebds.  K.  8.  —  4)  Vom  Ort  der  Welt,  K  28.  -  6)  Vom 
wahren  Christenthiimb,  E.  1.  S.  22.  K.  5.  S.  68.  —  6)  Ebds.  E«  1.  S.  16. 

7)  Vom  Ort  der  Welt,  K  28.  Vgl.  Vom  wahren  Christ,  K.  8.  S.  48. 

8)  Vom  wahren  Christ,  K.  2.  S.  25.  V.  Ort  d.  Welt,  K.  17. 


Digitized  by 


Google 


m 

Fragen  wir  nan,  wie  sich  diese  soteriologischen  Lehrsätze  in  das 
Gkmze  des  Weigel'schen  Systems  einfügen,  so  wird  die  Antwort  hierauf 
sich  leicht  ergeben ,  wenn  wir  auch  seine  Lehre  vom  Sündenfalle  herbei- 
ziehen. Adam,  sagt  Weigel,  hat  durch  die  Sünde  die  göttliche  Bildniss, 
m  welcher  ihm  Gott  selbst  als  Licht  seiner  übernatürlichen  Erkenntniss 
einwohnte ,  verloren  ^).  Er  ist  herausgetreten  aus  dem  Geiste  in  das 
Fleisch ,  und  dadurch  ist  er  unterworfen  worden  dem  Gestirn  und  der 
Natur;  es  entstand  für  ihn  die  Noth wendigkeit ,  natürliche  Künste, 
Sprachen  und  Handwerke  zu  erfinden^).  Damit  ist  er  aber  zugleich 
auch  der  Unwissenheit  des  Göttlichen  und  dem  Bösen  verfallen,  weil 
das  Princip  aller  übernatürlichen  Erkenntniss  und  das  Princip  alles 
Guten  von  iban  gewichen  ist.  Die  ganze  Wiedergeburt  muss  es  also 
darauf  absehen ,  die  göttliche  Bildniss  im  Menschen  wieder  herzustel- 
len ,  den  innem  Menschen  im  äussern  wieder  zum  Leben  zu  erwecken. 
Und  das  geschieht  eben  dadurch,  dass  Christus  in  das  Innere  des 
Menschen  wieder  eingeht  und  in  ihm  wirkt  und  waltet.  So  redinte- 
grirt  sich  die  Bildniss  Gottes  wieder  in  dem  Menschen ,  der  Mensch 
wird  wieder  in  die  übernatürliche  Erkenntniss  eingeführt  und  zur  Aus- 
übung des  Guten  fähig  gemacht  Jener  ganze  mystische  Erkenntniss- 
process,  wie  er  oben  im  Allgemeinen  auseinander  gesetzt  worden  ist, 
cbarakterisirt  sich ;  von  diesem  Gesichtspunkte  aus  betrachtet,  als  das 
wesentliche  Resultat  der  Wiedergeburt  im  Glauben.  Wenn  oben  ge- 
sagt wurde ,  dass  in  der  übernatürlichen  Erkenntniss  Gott  selbst  es 
sei ,  welcher  sich  im  Menschen  und  durch  den  Menschen  erkenne ,  so 
ist  es  hier  Ghrisftus  mit  seinem  Geiste,  welcher  im  Menschen  und 
durch  den  Menschen  sich  erkennt.  Und  so  fällt  zuletzt  die  überna- 
türliche Erkenntniss  mit  dem  rechtfertigenden  Glauben  zusammen '% 

Allein  wenn  auch  durch  die  Wiedergeburt  die  göttliche  Bildniss, 
der  innere  Mensch,  wieder  hergestellt  wird,  so  bleibt  doch  auch  noch 
der  aKe  Adam ,  der  äussere  Mensch ,  und  weil  dieser  dem  Bösen  zuge- 
kehrt ist,  so  ist  der  Mensch  auch  nach  der  Wiedergeburt  nicht  ohne 
alle  Sündhaftigkeit*).  Der  Mensch  wird  zwar  frei  von  der  Sünde, 
aber  nicht  von  der  Sündhaftigkeit  Denn  es  ist  ein  Unterschied  zwi- 
schen Sünde  haben  und  Sünde  thun.  Sünde  haben  alle  Heiligen,  weil 
sie  den  sündhaften  alten  Adam  m  sich  tragen;  allein  sie  thun  nicht 
Sünde,  d.  h.  sie  bleiben  nicht  im  Willen  zur  Sünde  ^).  Der  Mensch  kann 
aber  auch  nach  der  Wiedergeburt  wieder  seinen  Willen  der  Sünde 


1)  V.  Ort  d.  Weh,  K.  18.. S.  62.  -  2)  Ebds.  a.  a.  0.  a.  K.  23. 

8)  Der  güldene  Griff,  K.  19.  20.  28.  —  4)  Vom  wahren  Christenthumb,  K  8. 
S.  86.  Der  gläubige  Mensch  hat  zwei  £rden  in  üim,  die  tödliche,  finstere,  yer- 
damAliche  Erde  ans  der  ersten  Gebort  durch  Adam,  die  andere  Erde  ist  die 
neue  Erde,  aus  der  andern  Gebart  durch  Christufl. 

5}  Ebds.  E.  2.  S.  25. 
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wirklich  hingeben ,  eben  weil  der  alte  Adam  in  ihm  ist ,  und  dann  Ist  er 
nicht  mehr  blos  sündhaft,  sondern  er  sündigt  wirklich.  Wenn  es  daher 
heisst,  dass  der  gläubige  Christ  nicht  sündigen  könne,  so  ist  dieses 
nur  wahr  nach  dem  Innern ,  nicht  nach  dem  äussern  Menschen  ')•  Iq 
diesem  bleibt  die  Freiheit  zum  Bösen  immer.  Aber  eben  deshalb  ist 
es  Aufgabe  des  wiedergeboruen  Menschen ,  den  fleischlichen  Begierden 
zu  widerstehen ,  das  Fleisch  zu  kreuzigen  und  den  alten  Adam  mit  sei- 
ner Begierlichkeit  nicht  wirksam  sein  zu  lassen^).  —  Wie  dem  Men- 
schen diese  Aufgabe  noch  gestellt  werden  könne,  da  doch  Christus 
selbst  in  ihm  das  Princip  alles  Guten  ist,  und  er  sich  dabei  rein  passiv 
X verhält,  ist  allerdings  eines  von  jenen  Räthseln,  welches  Weigel  uns 
eben  so  wenig  löst ,  wie  seine  dogmatischen  Gewährsmänner  dasselbe 
lösen  konnten. 

Wenn  aber  im  Wiedergebomen  Menschen  immer  noch  zwei  Leiber 
sind ,  der  heilige  und  hiibmlische  Leib  Christi  und  der  äussere  sündige 
Leib  Adams,  so  wird  in  der  einstigen  Auferstehung  dieser  äussere  Leib 
abfallen  und  blos  der  heilige ,  geistige  Leib  Christi ,  welchen  der  Gläu- 
bige aus  der  Wiedergeburt  geschöpft  hat,  übrig  bleiben.  Nach  dem 
Tode  des  Leibes  kommt  die  Seele  weder  in  den  Himmel ,  noch  in  die 
Hölle ,  sondern  blos  in  den  Schooss  Abrahams  ^).  Tritt  sie  aber  nach 
der  einstigen  Auferstehung  in  die  ewige  Herrlichkeit  «in ,  dann  jrird  der 
äussere  Mensch  nicht  mehr  sein ;  er  wird  ganz  gezogen  sein  in  den  in- 
nem  Menschen ,  himmlisch^  vergeistigt  und  vergottet ,  sein  Leib  wird 
sein  ein  solcher,  der  aus  der  neuen  Geburt,  aus  dem  Fleische  Jesu 
Christi  gewachsen  ist  und  nicht  aus  Adam.  Ebenso  wird  dann  mit  dem 
äussern  Leibe  des  Menschen  auch  alles  Natürliche,  alles  Körperliche 
aufhören  und  nur  mehr  eine  „einige  Weite*'  übrig  bleiben*). 

Daß  Bisherige  dürfte  genügen,  um  ein  Bild  der  Weigerschen  My- 
stik zu  bieten.  Die  Lebreu  der  deutschen  Mystiker  spielen  unstreitig 
überall  in  diese  Mystik  hinein ;  aber  sie  sind  aufgepropft  auf  einen  an- 
dern Stamm,  welcher  aus  der  Wurzel  des  Lutherischen  Systems  hervor- 
gevvacbsen  ist.  Die  ganze  WeigeFsche  Lehre  bewegt  sich  in  der  At- 
mosphäre der  lutherischen  Dogmatik.  Er  tritt  der  reinen,  nackten  Im- 
putationslehre  entgegen,  das  ist  wahr;  aber  die  Gerechtigkeit  durch 
den  Glauben  allein  ist  doch  auch  sein  Schibboleth ,  obgleich  er  diesen 
Lehrsatze  eine  andere  Fassung  gibt.  Ebenso  verhält  es  sich  mit  der 
manichäischen  Entgegensetzung  des  Innern  und  äussern  Menschen.  Was 
aber  das  eigentlich  mystische  Element  in  WeigeFs  Lehre  betrifft,  so  ist 
dasselbe  bei  ihm  unstreitig  auf  die  Spitze  getrieben.  Wir  haben  hier 
nicht  mehr  blos  eine  unmittelbare  Anschauung  des  Göttlichen  von 


1)  Der  güldene  GriflF,  K.  16.  17.  —  2)  Vom  wahren  Christ,  K  8.  S.  4a 
K.  6.  S.  76.  —  8)  Ebds.  K.  9.  S.  97.  —  4)  Vom  Ort  der  Welt,  K.  14.  16.  22. 
24.  25. 
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Seite  des  Menschen,  sondern  das  menschliche  Erkennen  geht  ganz  in 
dem  göttlichen  auf;  Gott  selbst  ist  es,  welcher  sich  in  uns  erkennt 
uad  anschaut.  Weiter  lässt  sich  offenbar  nicht  mehr  gehen.  Die  Sub- 
jectivität,  welche  von  Luther  gegenüber  der  objectiven  Auctorität  der 
Kirche  auf  den  Thron  erhoben  worden,  hat  hier  die  ßudera  einer  äus- 
sern Kirche,  welche  man  in  den  Bekenntnissschrifien ,  in  den  Lehren 
gelehrter  Theologen  u.  s.  w.  noch  beibehalten  wollte,  von  sich  ge- 
stoss^  und  die  völlige  Alleinherrschaft  an  sich  gerissen.  Die  Gonse- 
quenz  müssen  wir  anerkennen ,  wenn  wir  auch  die  Lehre  selbst  nicht 
billigen  können. 

b)     Jacob    Böhme. 

§.    122. 

Die  mystische  Strömung,  welche  auf  dem  Boden  der  neuen  dogmati- 
schen Lehre  erwachsen  war,  erreichte  in  Deutschland  ihren  Höhepunkt 
in  Jacob  *Böhme.,  Als  eine  ganz  eig^thümliche  Erscheinung  tritt  uns 
dieser  Mann  in  der  gegenwärtigen  Periode  gegenüber.  Ungebildet  in 
den  weltlichen  und  theologischen  Wissenschaften  seiner  Zeit  weiss  er 
auf  dem  Wege  einer  mystischen  Entfaltung  seines  innem  Lebens  uns  ein 
vollständig  ausgearbeitetes  Weltsystem  zu  entwerfen.  Nicht  als  ob 
dieses  System  ohne  Verbindung  stünde  mit  den  Ideen,  welche  die  da- , 
malige  Zeit  bewegten.  Im  Gegentheil,  diese  Ideen  spielen  überall 
in  das  System  hinein  und  ^scheinen  als  die  Grundelemente,  aus 
welchen  das  System  sieh  bildet  Denn  obgleich  Böhme  nicht  in  der 
Gelehrsamkeit  der  damaligen  Zeit  aufgewachs^i  war ,  so  hat  er  doch, 
theils  durch  den  Umgang  mit  solchen  Männern,  welche  mit  den  spe- 
colativen  Ideen  der  damaligen  Zeit  vertraut  waren,  theils  durch  eigene 
Leetüre  von  einschlägigen  Schriften  die  gedachten  Ideen  sich  ange- 
eignet und  sie  als  Folie  seinen  mystischen  Ausführungen  zu  Grunde 
gelegt  Er  selbst  erzählt,  dass  er  vieler  hoher  Meister  Schriften  ge- 
lesen habe,  in  der  Hoffiiung,  den  Grund  und  die  rechte  Tiefe  darin 
zu  finden  'j.  Zu  diesen  Schriften  gehören  unzweifelhaft  die  deutschen 
Bücher  des  Paracelsus,  da  dessen  so  ganz  eigenthümliche  Terminolo- 
gie auch  die  seinige  ist.  Aber  auch  mit  den  Ansichten  der  frühern 
und  gleichzeitigen  Mystiker  ist  er  nicht  unbekannt  gewesen ;  denn  sein 
Biograph  Abraham  von  Frankenberg  beruft  sich  auf  die  Zeugnisse  die- 
ser Mystiker,  und  Abraham  von  Frankenberg  lebte  mit  Böhme  im 
vertrautesten  Umgange.  W^m  daher  der  erstere  mit  jenen  Mystikern 
bekannt  war,  so  konnte  der  letztere  davon  nicht  unberührt  bleiben. 
So  kommt  es,  dass  der  Mysticismus  Böhmens  dennoch  der  cabbalisti* 
sehen  Strömung  seiner  Zeit  sich  anschmiegt,  und  dass  sein  ganzes 


1)  Jacob  Böhme y  Aurora,  c.   10,  27.   (Ausgabe  der  Werke  Bdhme's  von 
Sduebler,  Leipzig  1841.) 
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System  eine  durchgängige  Uebereinstimmung  mit  der  Cabbalah  auf- 
weist.   Aber  allerdings  sind  die  gedachten  Ideen  in  dem  System  Böhmens 
auf  eine  eigenthümliche,  in  gewisser  Beziehung  originelle  Weise  verar- 
beitet.   Es  ist  eine  lebhafte,  nicht  selten  exorbitante  Phantasie,  welche 
in  den  Schriften  Böhmens  ihr  Spiel  treibt    In  einer  ganz  phaotastischen 
Umhüllung ,  unter  lauter  concreten  Naturbildem  treten  uns  die  leiten- 
den Ideen  in  Böhmens  Schriften  gegenüber ;  höchst  selten  kann  er  eine 
speculative  Idee  in  ihrer  Reinheit  festhalten ;  immer  verschwindet  sie  ihm 
wieder  in  den  eigenthümlichen  Gestalten  seiner  Phantasie  und  muss  sich 
den  Bedingungen  derselben  fügen.    Auch  in  dieser  Beziehung  folgt  er 
der  Fährte  der  Cabbalah,  welche  sich  ja  gleichfalls,  wie  wir  seiner  Zeit 
gesehen  haben,  in  den  bizarrsten  Phantasiebildem  mit  Vorliebe  bewegt 
Aber  eben   dieses  phantastische  Spiel,  in  welches    der  Mysticismus 
Böhmens  sich  verliert,  bringt  es  mit  sich,  dass  bei  ihm  die  Gebiete  des 
Idealen  und  Sinnlichen,  des  Sittlichen  und  Natürlichen  keineswegs  in 
rechter  Weise  sich  ausscheiden,  vielmehr  in  der  Weise  sich  mit  einander 
vermischen,  dass  sie  zuletzt  ganz  in  einander  aufgehen.    Da  setzt  sich 
ihm  das  Ideale  immer  zugleich  in  ein  Natürliches,  Physisches  um ;  die 
sittlichen  Unterschiede  werden  ihm  zu  natürlichen,  d.  h.  in  d^  Nater 
selbst  begründeten  Unterschieden ;  der  ethische  Process  spielt  in  änee 
Naturprocess  hinüber.    So  kommt  es,   dass  der  Gegensatz  zwisebesu 
Gut  und  Bös  bei  ihm  nicht  auf  das  ethische  Gebiet  allein  beschränkt 
bleibt,  sondern  zuletzt  als  begründet  in  einem  natürlichen,  kosnaiscben 
Gegensatze  erscheint.    Damit  erhält  das  System  einen  gewissen  duali- 
stischen ,  manichäischen  Anstrich ,  und  wir  finden  es  daher  zum  wenig- 
sten erklärlich ,  wenn  Männer ,   die  mit  dem  Böhme'schen  System  wohl 
vertraut  waren ,  ihn  geradezu  des  Manichäismus  beschuldigten.    Die  lu- 
therisch -  dualistische  Grundanschauung  zieht  sich  in  der  That  wie  ein 
rother  Faden  durch  den  Böhme'schen  Mysticismus  hindurch.    Ja  noch 
mehr.    Der  Gegensatz  zwischen  Gut  und  Bös  pflanzt  sich  bei  Böhme 
nicht  blos  in  das  kosmische  Gebiet  hinüber,  sondern  er  spielt  zuletzt 
sogar  in  das  göttliche  Leben  hinein,   indem  sich  in  dem  letztem  bei 
Böhme  ein  analoger  Gegensatz  ansetzt,  wie  dersdbe  im  ethischen  und 
physischen  Gebiete  sich  vorfindet.    Ja  gerade  durch  diesen  Gegensatz 
im  göttlichen  Leben  wird  der  durchgängige  Gegensatz  im  Gebiete  der 
äussern  und  inuem  Welt  begründet.    In  dieser  Hinsicht  geht  also  d^ 
Böhme'sche  Mysticismus  ganz  in  jene  Richtung  ein,  auf  welche  die 
lutherischen  Lehrsätze  uns  hingewiesen  haben ;   das  Räthsel ,  welches 
die  Lutherischen  Lehrmeinungen  in  speculativer  Beziehung  dem  den- 
kenden Geiste  vorgelegt  haben,  erscheint  bei  Böhme  in  einem  gewis- 
sen  Grade   schon  gelöst.    Die  spätere  Zeit  hat  diese  Lösung  noch 
weiter  geführt,  bei  Böhme  aber  ist  sie  schon  angebahnt 

Jacob  Böhme  wurde  als  der  Sohn  eines  armen  lutiierischen  Land- 
mannes im  Jahre  1575  in  dem  Dorfe  Alt  -  Seidenberg  unweit  Görlite 
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geboren.  Sehon  frühzeitig  zeigte  er  Anlage  zu  visionären  Zuständen ; 
zugleich  regte  sieb  in  ihm  ein  lebhaftes  Bedürfniss  nach  dem  Hohem ; 
der  Wunsch ,  etwas  Ausserordentliches  zu  wirken ,  kam  hinzu  und 
ging  in  die  Hoffnung  über,  zu  etwas  Ausserordentlichem  berufen  zu 
sein.  Als  Knabe  wurde  er  nach  Görlitz  geschickt,  um  daselbst  das 
Schubraacherhandwerk  zu  erlernen.  Nach  zurückgelegter  Lehrzeit  be* 
gab  er  sich  auf  die  Wanderschaft,  und  hier  ward  die  in  ihm  herr- 
schende Stimmung  immer  mehr  befestigt,  besonders  da  durch  den 
Widerspruch,  in  welchem  die  einzelnen  protestantischen  Parteien  und 
Secten  mit  einander  standen,  und  welcher  sich  überall  in  der  heftig- 
sten und  rohesten  Weise  kundgab ,  der  Zweifel  in  ihm  war  geweckt 
worden.  Die  innem  Kämpfe,  welche  er  zu  bestehen  hatte,  endeten 
schon  auf  seiner  Wanderschaft  hin  und  wieder  mit  visionären  Zustän- 
den. Alsbald  nach  seiner  Rückkehr  von  der  Wanderschaft,  im  Jahre 
1594 ,  erwarb  er  sich  zu  Görlitz  das  Meisterrecht ,  verheirathete  sich 
dann  und  arbeitete  in  seinem  Geschäfte.  Da  geschah  es  denn  eines 
Tages ,  dass  er  auf  ein  blankgebohntes  Zinngeschirr,  welches  im  Son- 
nenlichte lebhaft  funkelte,  den  Blick  heftete,  und  nun  gerieth  er  plötz- 
lich in  einen  erhöhten  Gemütszustand  und  glaubte  gefunden  zu  ^aben, 
was  er  suchte.  Es  entstand  in  ihm  „  eine  solch  wunderbare  innere 
Klarheit,  dass  es  ihm  war,  als  vermöchte  er  nun  ungehemmt  die  tiefsten 
und  letzten  Principien  aller  Dinge  zu  durchschauen.*'  Dennoch  vergin- 
gen noch  mehr  als  zehn  Jahre,  bevor  er  den  Versuch  machte,  das,  was 
sem  Inneres  erfüllte,  in  Worte  zu  fassen.  Die  erste  Schrift,  in  welcher 
er  seine  höhere  Erkenntniss  darzulegen  versuchte,  war  die  „Aurora," 
oder  „  Morgenröthe  im  Aufgang. ''  Dieses  Buch  wurde  ihm  aber  die 
Quelle  grosser  Leiden.  Es  fiel  dem  Oberpfarrer  von  Görlitz,  Prima- 
rras  Richter,  in  die  Hände,  und  dieser  trat  nicht  blos  auf  der  Kanzel 
mit  leidenschaftlicher  Heftigkeit  gegen  Böhme  auf,  sondern  veranlasste 
auch  ein  obrigkeitliches  Einschreiten  gegen  denselben.  Er  musste  das 
Manuscript  seiner  „Morgenröthe''  abliefern  und  sich  verpflichten,  künf- 
tig nichts  mehr  zu  schreiben.  Sieben  Jahre  lang  fügte  er  sich  diesem 
Verbote,  endlich  aber  griff  er  unter  dem  Zuspruche  seiner  Freunde 
im  Jahre  1619  wieder  zur  Feder  und  verfasste  bis  zu  seinem  im  Jahre 
1624  erfolgten  Tode  eine  ansehnliche  Menge  von  grossem  und  klei- 
nem Schriften,  während  er  sein  Handwerk,  in  welchem  er  schon  sehr 
zurückgekommen  war,  gänzlich  aufgab  und  von  den  Unterstützungen 
seiner  Freunde  lebte.  Zuerst  flössen  aus  seiner  Feder  das  Buch  „De 
tribus  principiis, "  —  „  von  den  drei  Principien  göttlichen  Wesens, " 
nebst  einem  Anhange  „über  das  dreifache  Leben  des  Menschen ;''  dann 
die  „  vierzig  Fragen  von  der  Seele, "  nebst  einem  Anhange :  „das  um- 
gewandte Auge,"  einem  kurzen  Abriss  der  Seelenlehre.  In  den  An- 
fang des  Jahres  1620  fallen  dann :  die  Schrift  „  von  der  Menschwer- 
dung Jesu  Christi,"  die  „sechs  theosophischen  Punkte,"  und  endlich 
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das  Büchlein  „vom  irdischen  und  hinunlischen  Mysterium/'  nebst 
einigen  kleinem  Aufsätzen.  Im  Jahre  1621  schrieb  er  das  Schnftchen 
„von  den  vier  Complexionen, "  zwei  „Schutzschriften  wider  Balthasar 
Tilken"  und  das  „Bedenken  über  Esaias  Stiefels  Büchlein  von  dreier- 
lei Zustand  des  Menschen  und  dessen  neue  Geburt/'  welchem  im 
Jahre  1622  noch  eine  zweite  Schrift  ähnlichen  Inhaltes  nachfolgte: 
„  Vom  Irrthum  der  Sekten  des  Esaias  Stiefel  und  Ezechiel  Meth. " 
Aus  demselben  Jahre  1622  stammen  die  Schriften:  „von  der  Gebart 
und  Bezeichnung  aller  Wesen"  („Signatura  rerum"),  „von  wahr^ 
Busse,"  „von  wahrer  Gelassenheit,"  „vom  übersinnlichen  Leben," 
„  von  der  Wiedergeburt "  und  „  von  der  göttlichen  Beschaulichkeit " 
Im  Jahre  1623  verfasste  er  das  Buch  „von  der  Gnadenwahl,"  und 
die  Schriften  „  von  der  heiligen  Taufe  "  und  „  vom  heiligen  Abend- 
male."  Seine  letzten  in  das  Jahr  1624  fallenden  Schriften  endlich 
sind :  das  „  Gespräch  einer  erleuchtetem  und  unerleuchteten  Seele, " 
„  vom  heiligen  Gebete, "  die  „  Tafeln  von  den  drei  Principien  gött- 
licher Offenbarung,"  der  „Clavis  oder  Schlüssel  der  vornehmsten 
Punkte"  und  die  „  177  theosophischen  Fragen."  Dazu  kommen  noch 
vieruAechzig  „  theosophische  Sendbriefe, "  zu  verschiedenen  Zeiten 
geschrieben.  Noch  in  seinem  letzten  Lebensjahre  brach  ein  neuer 
Sturm  über  Böhme  herein.  Der  Primarius  Richter  erhob  sich  neuer- 
dings mit  heftigen  Schmähungen  gegen  ihn.  Böhme  verantwortete  sich 
zwar  gegen  seine  Vorwürfe ,  musste  aber  doch  Görlitz  verlassen  und 
begab  sich  nach  Dresden,  wo  er  mehrere  Freunde  und  Anhänger 
zählte.  Doch  schon  nach  einem  Monate  kehrte  er  nach  Görlitz 
zurück  und  starb  daselbst  gegen  Ende  des  Jahres  1624*). 

Böhme  ist  der  natürlichen  Vemunfterkenntniss  in  dem  gleichen 
Grade  abgeneigt,  wie  alle  Mystiker  und  Theosophen  seiner  Zeit  Mit 
Paracelsus  ist  er  darin  einverstanden,  dass  die  Vernunft  aus  dem  Ge- 
stirne stamme  und  folglich  blos  dem  äussern  Menschen  angehöre^). 
Nur  mit  dem  äussern  Leben,  mit  weltlichen  Künsten  imd  Wissenschaf- 
ten hat  sich  also  die  Vernunft  zu  beschäftigen;  in  die  göttliche  Er- 
kenntniss  soll  sie  sich  nicht  mischen;  aus  dieser  Einmischung  der 
natürlichen  Vernunft  in  die  höhere  Erkenntniss  ist  das  falsche  Babel 
erboren  worden  0-  »Der  natürliche  Vemunftmensch  versteht  nichts 
vom  Geheimniss  des  Reiches  Gottes ;  denn  er  ist  ausser  und  nicht  in 
Gott ,  wie  sich  das  an  den  VemunftgelehAen  beweist,  welche  xmi  Got- 
tes Wesen  und  Willen  streiten  und  ihn  doch  nicht  erkennen,  indem 
sie  nicht  Gottes  Wort  im  Centrum  ihrer  Seelen  vernehmen  *)."    „Alles 


1)  Vgl.  Eamberger,  „die  Lehre  des  deutschen  Philosophen  Jacob  Böhme," 
(München  1844),  S.  IX  ff.  Ich  habe  diese  das  ganze  System  Böhmens  umÜEisBende 
Schrift  zur  folgenden  Darstellung  mitunter  beizuziehen  mir  erlaubt 

2)  De  incam.  verb.  p.  3.  c  2,  3.  —  8)  De  tr.  princ.  c  18,  68.  Von  wahrtf 
GelasBenheit,  1,  16.  —  ^  Sendbr.  35,  5.  . 
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ist  Fabel  und  Babel,  was  aus  Schlüssen  der  menschlichen  Selbstheit 
in  göttlicher  Ericenntniss  und  Willen  'geschieht '). "  Möge  die  Chri- 
stenheit einmal  aus  dem  Vemunftschluss  aufwachen  und  in  Christo  in 
Grottes  klares  Angesicht  schauen ') ! 

Nicht  die  Vernunft  also  ist  das  Organ  der  wahren  Gotteserkennt- 
niss ;  wir  müssen  uns  über  die  Vernunft  zur  unmittelbaren  Schauung 
erheben ,  um  dieses  Ziel  der  wahren  Erkenntniss  Gottes  und  seiner 
Offenbarung  zu  erreichen.    Die  Möglichkeit  dieser  Schauung  ist  darin 
begründet,   dass  der  Mensch  einen  Funken  des  göttlichen  Lichtes  in 
seiner  Seele  trägt.    Denn  „der  Geist  des  Menschen  ist  nicht  allein 
aas  den  Sternen  und  Elementen  gekommen,  sondern  es  ist  auch  ein 
Funke   aus  fdem  Lichte  und   der  Kraft  Gottes   darin   verborgen  ^). " 
Die  Seele  hat  ihren  Quell  und  Ursprung  aus  dem  Wesen  der  Gott- 
heit *) ;  ja  sie  ist  nach  ihrem  hohem  Wesen  selbst  göttlicher  Natur, 
indem  das  Licht  Gottes  in  ihr  entzündet  ist.    In  diesem   göttlichen 
Lichte  nun  und  durch  dasselbe  vermag  die  Seele  durchzubrechen  bis 
in  das  Innerste  der  Gottheit,  und  schaut  in  diesem  Durchbruche  dann 
ohne  Mittel  die  ursprüngliche   Geburt  Gottes    in   die  drei  Principien, 
den  Process  des  Werdens  aller  Dinge  ^).    „  Gleichwie   das  Auge  des 
Menschen  siebet  bis  in  das  Gestirn,   daraus   es  seinen  anfänglichen 
Ursprung  hat,  also  sieht  auch  die  Seele  bis  in  das  göttliche  Wesen, 
darin  sie  lebt  ^). "    Diese  unmittelbare  Schauung  im  Geiste  Gottes  ist 
die  Grundbedingung  aller  wahren  Erkenntniss  0-    Alle  ächte  und  wahre 
Schriftauslegung  hängt  davon  ab  ^).    „  Was  hülfe  es ,  "  sagt  Böhme, 
„wenn  ich  auch  noch  so  viel  aus  der  Schrift  redete,  und  könnte  die 
ganze  Bibel  auswendig  und  verstünde  nicht,  aus  welchem  Geist  und 
welcher  Erkenntniss  die  heiligen  Männer  geredet  haben?  Wenn  ich 
nicht  auch  denselben  Geist  habe ,  den  sie  gehabt ,  wie  will  ich  sie 
denn  in  Wahrheit  verstehen  ^)  ?  " 

Diesen  Voraussetzungen  entsprechend  beruft  sich  denn  nun  Böhme 
für  die  Bewahrheitung  seiner  eigenen  Lehre  überall  auf  diese  unmit- 
telbare Anschauung,  zu  welcher  er  durchgedrungen  sei.  „Als  ich 
mich  emsüich  zu  Gott  erhob , "  sagt  er ,  „  brach  der  Geist  Gottes  in 


1)  Von  wahrer  Gelass.,  1,  46.  —  2)  Myst.  magn.,  c.  26,  3.  —  3)  Aurora, 
Yorrede  96.  —  4)  Ebds.  98. 

Ö)  De  trib.  princ.  c.  2,  2.  4.  Der  verborgene  Mensch,  welcher  ist  die  Seele 
(go  fem  die  Liebe  im  Lichte  Gottes  in  deinem  Centro  aufgeht),  ist  Gottes  eigen 
Wesen  (3,  19),  da  der  heü.  Geist  aufgehet,  darinnen  das  andere  Principium  Got- 
tes stehet.  Wie  woUtest  du  denn  nicht  Macht  haben,  zu  reden  von  Gott,  der 
dein  Vater  ist,  dess  Wesens  du  selber  bist  c.  7,  16.  Wo  willst  du  doch  Gott 
suchen?  Suche  ihn  nur  in  deiner  Seele;  die  ist  ans  der  ewigen  Natur,  darinnen 
die  göttliche  Geburt  steht 

6)  Aurora,  Vorr.  99.  —  7)  De  tripl.  hom.  vita  c.  1,  23—26.  —  8)  Menschw. 
1,  1,  3.  -  9)  Apol.  wid.  Tilken,  11,  56. 
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mir  durch ,  und  mein  Geist  brach  in  ihm  durch  die  Höllenpforte  bis 
in  die  innerste  Geburt  der  Gottheit  durch,  und  in  diesem  Lidite  hat 
mein  Geist  alles  gesehen '). "  „  Als  ich  in  Gottes  Beistand  rang  und 
kämpfte,  da  ging  meiner  Seele  ein  wunderliches  Licht  auf,  das  der 
wilden  Natur  ganz  fremd  war,  darin  ich  erst  eiicannte,  was  Gott  und 
Mensch  wäre ,  und  was  Gott  mit  dem  Menschen  zu  thun  hätte '). " 
Aus  der  unmittelbaren  Anschauung  im  Geiste  Gottes  also  will  Bölune 
geschrieben  haben ^);  dem  Leser  wird  gesagt,  dass  er,  wenn  er  der 
Lehren  Böhme's  spotte,  dem  Geiste  Gottes  widerstehe,  dass  er  yw 
Gottes  Gericht  nicht  bestehen  und  die  Hölle  sein  Antheil  sein  werde  *). 
Gewiss  ein  bedeutendes  Prästigium ,  welches  Böhme  seiner  Lehre 
vindicirti  Es  will  uns  das  keineswegs  recht  zusammenstimmen  mit 
der  grossen  Demut  und  Einfachheit,  welche  an  Böhme  so  oft  ge- 
rühmt wird. 

Suchen  wir  denn  nun  in's  Klare  darüber  zu  kommen,  weldios 
denn  die  Erkenntniss  gewesen  sei,  die  Böhme  unmittelbar  aus  dem 
göttlichen  Geiste  geschöpft  hat ! 

§.  123. 

Gott  ist  nach  Böhme  in  seinem  Ansichsein  eine  reine  Unbestinmit- 
heit.  Er  ist  reiner  Geist  ohne  alles  Wesen.  Er  ist  nicht  diess  imd 
nicht  das ,  nicht  bös  und  nicht  gut ,  nicht  Liebe  und  nicht  Zorn ;  er 
hat  in  sich  keine  Unterschiede,  er  ist  naturlos,  affectlos  und  creatur- 
los  —  mit  Einem  Worte:  er  ist  ein  ewiges  Nichts*).  Als  dieses 
ewige  Nichts  ist  er  das  Mysterium  magnum,  der  ewige  üngrund,  in 
welchem  ewige  Stille  und  Verborgenheit  waltet.  Doch  ist  dieser  ewige 
Ungrund  zugleich  zu  fassen  als  ein  ewiger  Wille.  Jeder  Wille  hat 
aber  eine  Sucht ,  etwas  zu  begehren  und  dadurch  sich  in  sich  selbst 
zu  spiegeln,  und  daher  wohnt  auch  in  dem  ewigen  Ungrunde  der 
Wille,  sich  in  sich  selbst  zu  spiegeln.  Damit  kommen  wir  zu  den 
Anfängen  der  göttlichen  Dreieinigkeit.  „Der  Vater  ist  an  sicl^  der 
Wille  des  Ungrundes;  er  fasset  sich  aber  in  eine  Lust  zu  seiüer 
Selbstoffenbarung.  Diese  Lust  ist  dann  des  Willens  oder  Vaters  ge- 
fasste  Kraft,  d.  i.  sein  Sohn,  Herz  und  Sitz,  der  erste  Anfang  im 
Willen.  Femer  aber  spricht  sich  der  Wille  durch  das  Fassen  wiede- 
rum aus  sich  aus,  und  dieses  Ausgehen  vom  Willen  im  Sprechen  oder 
Hauchen  ist  der  Geist  der  Gottheit  ®). "  Doch  kann  man  auf  diesem 
Standpunkte  noch  nicht  mit  Grund  sagen ,   dass   Gott  drei  Personen 


1)  Aurora,  c.  19.  p.  212  flf.    Vgl.  Apol.  wider  Tilken,  I,  22—26. 

2)  Apol.  wid.  Tilken,  I,  20—26.  —  3)  Psychol.  vera.  c  30,  8.  Myst  mign. 
c.  5,  15.  Ap.  wid.  Tilken,  I,  301.805.307.  —  4)  Aurora,  o.  6.  p.  51.  —  5)  De  trib. 
prina  c  4,  31.  De  elect  grat.  c.  1, 3.  20.  Myst.  magn.  c.  1,  2.  —  6][  Myst  magn. 
7,  6—8.  De  elect.  grat.  c.  1,  5.  6.  12. 
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sei ,  sondern  er  ist  blos  dreifaltig  in  seiner  ewigen  Gebärung.  Er 
gebiert  sich  in  Dreifaltigkeit  und  ist  in  dieser  ewigen  Gebärung 
doch  nur  ein  Einiges  Wesen,  weder  Vater,  noch  Sohn ,  noch  Geist, 
sondern  das  Einige' ewige  Leben  oder  Gut.  Die  Dreiheit  wird  viel- 
mehr erst  recht  in  seiner  ewigen  Offenbarung  verstanden,  allwo  er 
sich  durch  die  ewige  Natur,  d.  i.  durch's  Feuer  im  Lichte  offen- 
bart 0. '' 

Der  dreifache  Geist  ist  nämlich  eigentlich  noch  kein  Wesen,  son- 
dern nur  der  ewige  Verstand,  unfasslich  wie  der  menschliche  Ver- 
stand ;  aber  als  unergründlicher ,  ewiger  Wille  ist  er  die  Kraft  oder 
der  Verstand  zum  Wesen  ^).  Daher  strebt  er,  sich  in  Grund  und  We- 
sen einzuführen  und  dadurch  sich  selber  offenbar  zu  werden^).  Das 
ist  die  ewige  göttliche  Magie.  In  diesem  ewigen  magischen  Begehren 
gebiert  sich  Gott  selbst  zum  Wesen ;  „  die  göttliche  Magie  führt  den 
Abgrund  in  den  Grund  und  das  Nichts  in  Etwas  *). "  So  wird  Gott 
Äum  Wesen.  Aber  er  kann  sich  nur  dadurch  zum  Wesen  gebären, 
dass  er  in  sich  selbst  einen  ewigen  Gegensatz  zweier  Principien  setzt. 
Das  eine  dieser  Principien  ist  Finstemiss,  das  andere  Licht,  das  eine 
herber  Zorn ,  das  andere  sanfte  Liebe,  das  eine  ist  der  Leib,  die  Na- 
tur, das  andere  das  Herz,  das  Gemüt  Gottes  ^).  Denn  was  sich  selbst 
offenbar  werden  soll,  das  muss  sich  in  sich  selbst  entzweien,  ohne 
Gegensatz  ist  keine  Selbstoffenbarung  möglich.  „Wenn  Alles  nur 
Eins  wäre ,  so  wäre  das  Eins  sich  selber  nicht  offenbar  ^). "  „  Wenn 
ein  Licht  sein  soll,  so  muss  zuvor  ein  Feuer  sein.  Das  Feuer  gebiert 
das  Licht,  und  das  Licht  macht  das  Feuer  in  sich  offenbar ;  es  nimmt 
das  Feuer,  d.  i.  die  Natur  in  sich  auf,  und  wohnet  im  Feuer').'' 
Der  Zorn  kann  nur  durch  die  Liebe,  die  Liebe  nur  durch  den  Zorn 
offenbar  werden  ®).  In  der  Sehnsucht  also ,  sich  zu  gebären ,  zeucht 
der  WiUe  des  Ungrundes  in  sich  und  erfüllt  sich.  Das  ist  seine  Fin- 
stemiss. Da  jedoch  die  Finstemiss  nicht  möglich  ist  ohne  Licht ,  so 
blitzt  aus  ihr  in  dem  Augenblicke,  wo  sie  sich  gestaltet,  wie  in  einem 
Schrack  das  Licht  auf ,  um  die  Finstemiss  selbst  wiederum  zu  däm- 
pfen*). Daher  ist  die  Finstemiss  zugleich  ein  herber  Feuerquall,  aus 
welchem  das  Licht  urständet ,  und  das  Licht  dringt  wiederum  ein  in 
diese  herbe  Feuematur,  um  sie  zu  sänftigen.  So  ist  in  Gott  ein 
ewiges  Contrarium:  in  dem  einen  waltet  feuriger  Grimm,  in  dem 
andem  lichte  Freude,  nach  dem  einen  nennt  sich  Gott  einen >gereiz- 


1)  Myst  magn.  c.  7,  9—12.  —  2)  Ib.  c.  6,  1.  —  3)  Ib.  c.  4,  9.  De  elect. 
grat  c.  1,  la  De  incarn.  verbi  p.  2.  c.  1,  8.  9.  —  4}  Sechs  myst  Punkte,  5, 
1—11.  —  5)  De  trib.  princ.  c.  1,  4.  6.  Von  wahrer  Gelassenheit,  2,  10,  De  in- 
carn. verb.  p.  1.  c.  1,  9.  11.  —  p.  3.  c.  3,  8.  -  6)  177  theos.  Fragen  3,  6. 

7)  Myst  magn.  c.  40,  3.  —  8)  Ib.  c.  4,  19.  c  5,  7.  c.  8,  10.  27. 

9)  Psych,  ver.  c  1,  6.  10.  c.  13,  8.    Myst  magn.  c  8,  26.  c.  4,  1. 
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ten,  eifrigen  Gott;  nach  dem  andern  einen  liebenden,    sanftmütigen 
Gott^). 

So  haben  wir  denn  nun  eine  „ewige  Natur '\in  Gott,  im  Gregen- 
satze  zu  dem  „ewigen  Geiste"  Gottes,  welcher  aus  dem  „Centmm 
dieser  ewigen  Natur"  aufgeht.  In  dieser  ewigen  Natur  sind  aber 
wiederum  sieben  Naturgestalten  zu  unterscheiden,  durch  welche  und 
in  welchen  sich  Gott  albnälig  zu  seiner  vollen  Wirklichkeit  und  Leib- 
lichkeit ausgestaltet.  Die  erste  Naturgestalt  ist  die  finstere  Herbig- 
keit,  in  welche  sich  Gott  vermöge  seines  ewigen  Willens  zusammen- 
zieht ').  Die  zweite  Naturgestalt ,  welche  unmittelbar  aus  der  ersten 
erfolgt,  ist  die  Bewegung,  aus  welcher  der  Geist,  die  Empfindlichkeit 
und  das  Leben  urständet.  Sie  ist  der  Gegensatz  der  ersten').  Aus 
beiden  ergibt  sich  dann  die  dritte  Naturgestalt ,  nämlich  die  Angst- 
qual. „Die  herbe  Begierde  nämlich  fasset  sich,  und  zieht  sich  in  sich, 
und  macht  sich  damit  voll ,  hart  und  rauh ;  das  Ziehen  dagegen ,  die 
zweite  Gestalt,  ist  ein  Feind  der  Härte.  Die  Härte  ist  haltend  und 
das  Ziehen  ist  fliehend ;  das  eine  will  also  in  sich ,  das  andere  will 
aus  sich.  Da  sie  aber  doch  nicht  von  einander  weichen  oder  sich 
trennen  können,  so  werden  sie  in  einander  gleich  einem  drehenden 
Rade  ( Ixionsrad ) ,  wobei  das  eine  Theil  über  sich,  das  andere  unter 
sich  will.  Was  die  Begierde  hart  macht,  das  zerbricht  das  Zidicn 
wieder;  so  ist  denn  hier  die  grösste  Unruhe,  gleich  einer  wüthenden 
Unsinnigkeit,  und  hieraus  ergibt  sich  dann  eine  erschreckende  Angst  *)." 
Diese  drei  ersten  Naturgestalten,  in  welchen  sich  gewissermassen  des 
Vaters,  des  Sohnes  und  des  heiligen  Geistes  Wirkungsweise  kundgibt  •), 
können  symbolisch  auch  mit  dem  Namen  Salz,  Quecksilber  und  Schwe- 
fel bezeichnet  werden  0.  Aus  der  Angstqual  leuchtet  endlich  der 
Feuerblitz  auf,  als  die  Geburt  des  Lebens :  —  und  das  ist  die  vierte  Na- 
turgestalt. In  dieser  wird  erst  wahrhaft  und  wesentlich  die  göttliche 
Dreieinigkeit  offenbar.  Im  Blitze  entzündet  sich  das  Licht  und  es 
gestaltet  sich  jenes  Contrarium  im  Innern  Gottes,  wovon  wir  oben 
schon  gesprochen  haben.  Das  herbe  Feuerprincip ,  aus  welchem  das 
Licht  urständet,  ist  nun  der  Vater,  das  Licht,  welches  aus  dem  dun- 
keln Ghmde  aufblitzt,  ist  der  Sohn,  und  aus  dem  Ineinandersein  jener 
beiden  Principien ,  des  Lichtes  im  Feuer  und  des  Feuers  im  Lichte, 
resultirt  der  heilige  Geist,  „als  die  wallende  Kraft  aus  Gott,  welche 
vom  Vater  und  Sohn  ausgeht '). "  —  Verhält  sich  nun  das  also ,  dann 
kommen  wir  damit  von  selbst  auf  die  noch  übrigen  drei  Naturgestalten. 


1)  Ib.  c.  5,  10.  De  trib.  princ.  c.  9,  80.  Von  wahrer  Gelassenheit,  2,  10. 
De  incam.  verb.  p    1.  o.  1,  8.  7.  —  2)  Clavis  8,  88.  —  8)  Ib.  8,  80. 

4)  Myst.  magn.  c.  8,  15.  16.  —  6)  De  elect  grat.  c.  3,  6—9.  —  6)  Clavis, 
9,  46.  47.  —  7)  De  incarn.  verb.  p.  1.  c.  1,  13.  De  trib.  princ.  c  4,  44.  57  sqq. 
Auror,  c.  3.  p.  36.  88.    Myst.  magn.  c.  1,  8,  4.  c.  7,  6—8.  18. 
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Die  filnfte  Naturgestalt  ist  nämlich  nichts  anderes ,  als  jenes  sanfte 
Licht ,  jene  sanfte* Liebe ,  welche  aus  dem  Feuerblitze  geboren  wird, 
und  welche  zugleich  als  ein  lichter  Wassergeist  sich  darstellt  ^).  Die 
sechste  Naturgestalt  ist  dann  der  Hall  und  Schall.  „  Indem  nämlich 
die  Eigenschaften  im  Lichte  alle  in  der  Gleichheit  stehen ,  so  freuen 
sie  sich;  eben  hiedurch  aber  wird  dann  die  Kraft  der  Sinne  lautbar, 
womit  dann  die  Liebe  der  Einheit  in  Wollen  und  Wirken ,  in  Finden 
und  Empfinden  übergeht')."  Die  siebente  Naturgestalt  endlich  ist 
als  eine  leibliche  Zusammenfassung  der  Wirkung  der  andern  Eigen- 
schaften zu  betrachten,  und  wird  yon  Böhme  bezeichnet  als  die  we- 
sentliche Weisheit,  als  die  Natur  oder  der  Leib  Gk)ttes,  als  der  unge- 
schaffene Himmel,  als  der  göttliche  Salniter  ^).  In  derselben  und  durch 
dieselbe  gelangt  Gott  zu  seiner  vollkommenen  Wirklichkeit;  er  ist 
nicht  mehr  reiner  unfasslicher  Geist,  er  hat  sich  eine  leibliche,  natür- 
liche Concretheit  gegeben.  Denn  „  die  Weisheit  ist  des  Geistes  We- 
senheit ,  welche  derselbe  wie  ein  Kleid  an  sich  führt  und  sich  damit 
offenbart  Ohne  dieselbe  würde  seine  Gestalt  nicht  erkannt :  sie  ist  als 
seine  Leiblichkeit  zu  betrachten.  Freilich  ist  sie  nicht  ein  körper- 
liches ,  begreifliches  Wesen  gleich  uns  Menschen  ;  dennoch  aber  ist  sie 
wesentlich  und  sichtbar,  welches  der  Geist  an  sich  nicht  ist*)."  Sie 
stellt  sich  dar  als  die  Wirkung,  als  die  Erscheinung  des  dritten  Prin- 
cips.  Denn  „der  heilige  Geist  führt  den  Glanz  der  Miyestät  in  die 
Wesenheit,  darinnen  die  Gottheit  offenbar  steht')." 

Es  kann  uns  nicht  entgehen,  dass  diese  Verflechtung  der  Dreiper- 
sönlichkeit Gottes  in  den  Process  der  Naturgestalten  oder  Qualitäten 
die  wahre  und  eigentliche  Persönlichkeit  der  göttlichen  Personen  ganz 
zurücktreten,  ja  verschwinden  lässt.  Sie  sinken  zu  Eigenschaften,  zu 
Momenten  der  Selbstgestaltung  Gottes  herab-  Der  Vater  wird  zum  Zom- 
feuer,  der  Sohn  zum  Lichte  der  Liebe,  der  heilige  Geist  erscheint  gar 
nur  mehr  als  eine  „wallende  Kraft"  aus  den  beiden  erstem.  Wie 
man  die  Sache  auch  immer  fassen  möge,  die  Böhme'sche  Dreieinigkeit 
können  wir  keineswegs  als  die  christliche  anerkennen. 

Die  sieben  Naturgestalten  erscheinen  bei  Böhme  auch  als  sieben 
„Quellgeister,"  in  welchen  das  göttliche  Leben  sich  bewegt*).  Jeder 
dieser  göttlichen  Geister,  jede  dieser  göttlichen  Lebensgestalten  will 
regieren ,  jede  hat  ihren  eigenen  Willen ;  ausserdem  wäre  weder  Em- 
pfindlichkeit,  noch  Feindlichkeit,  sondern  eine  ewige  Stille.  Keine 
aber  soll,  vor  den  andern  sich  hervordrängend,  offenbar  werden,  son- 
dern mit  denselben  in  gleicher  Goncordanz  stehen  ^).    Und  in  dieser 


1)  De  trib.  princ  c.  4,  60.  51.  De  elect.  grat  c.  8,  26.  29.  ^  2)  Tab.  princ. 
1,  48.  —  8)  De  elect.  grat  c.  4,  10.  11.    Aarora,  11,   1.  47.    Tab.  princ.  1,  49. 

4)  De  tripl.  Tita,  c.  6,  60.  —  5)  Ib.  c.  4,  82.  6,  39.    Vgl.  Hamberger^  a.  a. 
0.  8.  80  ff.  -  6)  Auror.  9,  87.  10,  2.  8.  21.  -  7)  Antistief.  2,  848.  849. 
SiScki,  eMdhiohto  dn  PhiloMphi«.   m.  37 
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Goncordanz ,  in  dieser  Temperatur  stehen  sie  denn  auch  wirklich  in 
Gott.  So  erscheinen  sie  in  der  ewigen  göttlichen  Natur  als  hell  und 
rein  und  als  leuchtende  Fakeln.  In  ihrer  Temperatur  sind  sie  „in 
der  ewigen  Natur  geistlich  und  erscheinen  hier  in  heller,  krystallini- 
scher,  durchscheinender  Wesenheit  ^). " 

Wenn  aber  die  Naturgestalten  in  .Gott  selbst  in  Temperatur  ste- 
hen ,  so  gehen  sie  dagegen  in  der  creatürlichen  Welt  in  Schiedlich- 
keit  aus  einander.  In  der  geschaffenen  Natur  walten  dieselben  Natur- 
gestalten, wie  in  der  göttlichen  Natur;  aber  sie  treten  hier  auseinan- 
der, während  sie  in  Gott  Eins  sind.  Wenn  aber  dieses,  dann  entsteht 
die  Frage,  wie  denn  die  creatürlichen  Dinge  aus  Gott  hervorgegan- 
gen seien. 

In  dieser  Beziehung  nun  lehrt  Böhme ,  dass  die  Welt  mit  allen 
Wesen,  welche  sich  in  derselben  vorfinden,  aus  „der  ewigen  Natur," 
aus  den  sieben  Geistern  der  ewigen  Natur  erschaffen  worden  sei'). 
„Die  Schöpfung,"  sagt  er,  „ist  damit  erfolgt,  dass  die  Figuren,  wie 
sie  von  Ewigkeit  in  der  Weisheit  waren  erblickt  worden  (Ideen),  nun 
mit  dem  Fiat  im  Willengeiste  Gottes  (d.  i.  mittelst  der  ersten  Natur- 
gestalt) begreiflich  gemacht  wurden,  nicht  aus  einer  fremden  Materie, 
sondern  aus  Gottes  Essenz ,  aus  der  Natur  des  Vaters  ^). "  „Die  ge- 
schaffene Welt  ist  vor  dem  Mysterium  magnum  gewesen ,  indem  da 
aUe  Dinge  in  der  Weisheit,  in  geistlicher  Form,  in  einem  ringenden 
Liebespiel  gestanden  sind.  Diese  geistliche  Form  hat  dann  der  einige 
Wille  in's  Wort  gefasst,  und  dann  die  Scienz  (d.  h.  die  herbe,  zu- 
sammenziehende Qualität)  frei  wirken  lassen,  dass  sich  eine  jede 
Kraft  in  eine  Form  einführe ,  nach  ihrer  Eigenschaft  *). "  So  ist  die 
ewige  Natur  zugleich  das  scharfe  „Fiat,"  durch  welches  der  Wille 
dasjenige,  was  er  in  der  ewigen  Weisheit  erblickt,  zum  Wesen  bringt  ^). 
„Durch  das  grosse  Sehnen  der  Finstemiss  nach  dem  Lichte  und  der 
Kraft  Gottes  ist  diese  Welt  aus  der  Finstemiss  erboren ,  da  sich  die 
heilige  Kraft  Gottes  in  der  Finsterniss  spiegelirte^). "  Doch  ist  bei 
der  Weltentstehung  nicht  blos  die  ewige  Natur  Gottes,  sondern  auch 
der  göttliche  Geist  betheiligt.  Denn  als  die  „wallende  Kraft  aus 
Gott"  bethätigt  er  sich  in  der  Welt  als  aller  Essentien  Centrum,  For- 
mirer  und  Bildner^).  Das  Fiat  des  Wortes  ist  es,  welches  die  Mate- 
rie macht;  der  Geist  dagegen  zerschneidet  und  formt  sie  nach  dem 
Gedanken  ®).  Der  heilige  Geist  hat  somit  den  Kreis  seiner  Wirksam- 
keit recht  eigentlich  in  der  äussern  Welt,  und  da  er  mi  sich  nur  eine 
Kraft  Gottes  ist,  so  erhält  er  seine  eigentliche  Wirklichkeit  erst  in 
der  Welt.    Daher  mag  es  kommen,  dass  bei  Böhme  überall  auch  die 


l)  De  elect.  grat  c.  8,  40.  —  2)  De  tripl.  vita  c.  3,  40.   —  3)   De  incam. 
Terbi,  p.  1.  c.  2,  0.  —  4)  De  elect.  grat  c.  4,  12.  —  5)  De  trib.  princ.  c  14,  74. 
6)  Ib.  c.  7,  29.  c.  14,  33.  —  7)  Ib.  c  4,  67-68.  —  8)  Ib.  c  9,  36. 
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ftasfiere  Welt  als  das  dritte  Principium  erscheint  Es  ist  kaum  anzu- 
Dehmen,  dass  er  zwei  von  einander  verschiedene  „dritte  Principien"  auf- 
zustellen gewillt  ist;  vielmehr  scheinen  uns  seine  verschiedenartigen 
Aeusseningen  über  das  dritte  Princip  nur  darin  eine  genügende  Er- 
klärung zu  finden ,  dass  der  heilige  Geist  erst  in  der  Welt  zur  voll^ 
Wirksamkeit  und  Wirklichkeit  gelangt. 

Aber  nun  fragt  es  sich  weiter :  wenn  die  Welt  aus  der  ewigen  Natur 
Gottes  hervorgeht,  wenn  alle  Naturgestalten,  welche  in  der  ewigen 
Natur  Gottes  sich  finden ,  auch  in  der  Welt  sind ,  nur  dort  in  Tem- 
peratur, hier  in  Distemperatur :  wie  verhält  sich  das  Sein  der  Welt 
zum  Sein  Gottes?  Fallen  beide  dem  Wesen  nach  in  Eins  zusammen, 
oder  sind  sie  der  Substanz  nach  von  einander  verschieden?  Gerade 
dieser  Punkt ,  auf  welchen  es  doch  zumeist  ankommt ,  entbehrt  bei 
BiUiune ,  wie  bei  den  frühem  deutschen  Mystikern ,  aller  festen  Be- 
stimmung. Es  finden  sich  bei  ihm  Aeusserungen,  welche  die  Vermen- 
gung des  Seins  Gottes  mit  dem  Sein  der  Welt  entschieden  in  Abrede 
zu  stellen  scheinen,  und  wiederum  andere  Aeusserungen,  welche  ebenso 
entschieden  auf  die  Zusanunenziehung  des  beiderseitigen  Seins  in  Ein 
Sein  hinweisen.  „Die  äussere  Welt,'^  sagt  er,  „ist  nicht  Gott,  wird 
auch  ewig  nicht  Gk)tt  genannt ,  sondern  nur  ein  Wesen ,  darin  sich 
Gott  offenbart  *). "  „  Wenn  man  sagt :  Gott  ist  Alles ,  Gott  ist  Him- 
mel und  Erde  und  auch  die  äussere  Welt,  so  ist  das  wahr ;  denn  von 
ilmi  und  in  ihm  urständet  Alles.  Was  mache  ich  aber  mit  einer  sol- 
dien  Bede ,  die  keine  Beligion  ist  ?  Eine  solche  Religion  nahm  der 
Teufel  in  sich ,  und  wollte  in  allem  offenbar  und  in  allem  mächtig 
sein  ^). ''  „  Gott  hat  nicht  darum  geschaffen ,  dass  er  dadurch  voll- 
kommen würde ,  sondern  zu  seiner  Selbstoffenbarung ,  zu  grosser 
Freude  und  Herrlichkeit.  Diese  Freude  hat  nicht  mit  der  Creation 
selber  angefangen,  sondern  ist  von  Ewigkeit  her,  aber  nur  als  ein 
geistliches  Spiel  in  Gott  gewesen^)." 

Das  liesse  sich  allerdings  hören;  allein  mit  diesen  Aeusserungen 
veri)inden  sich  andere,  welche  keineswegs  so  unverfänglich  sind.  „Da 
Gott, ''  sagt  Böhme,  „  diese  Welt  aammt  Allem  hat  erschaffen ,  hat  er 
keine  andere  Materie  gehabt,  daraus  er's  machte,  als  sein  eigenes 
Wesen,  aus  sich  selbst^).  ^^  „  Der  ewige  dreifaltige  Gott  hat  alle  Dinge 
mit  und  durch  das  ewige  Wort  aus  sich  selber  und  zwar  aus  seinen 
beiden  Eigenschaften,  aus  der  ewigen  Natur  oder  dem  Zorn,  und  aus 
der  Liebe,  wodurch  der  Zorn  oder  die  Natur  gesänfügt  wird,  erschaf- 
fen und  zum  Wesen  gebracht ^).  ^'  „Also  siebest  du,  wie  Gott  Alles 
aus  Nichts  habe  geschaffen ,  nur  aus  sich  **). "  „  Die  Schöpfimg  ist 
anders  nichts ,  denn  ein  Aushauchen  oder  Aussprechen  des  Wesens 


1)  AnÜBtief  2,  316.  —  2)  Wid.  Tilk.  2,  140.  —  8)  De  sign.  rer.  16,  2. 
4)  De  tr.  princ.  c.  1,  3.  —  6)  AntiBtie£  2,  33.  —  6)  De  tr.  princ.  c.  7,  23. 
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Gottes ^)/^  „Gott  ist  kein  Macher,  sondern  nur  ein  Formirer  der 
Eigenschaften,  ein  Schöpfer,  nnd  nicht  ein  Macher')/^  „Gott  ist  das 
Wesen  aller  Wesen ^);"  er  ist  Eins  und  Alles;  was  wir  schafifen  nen- 
nen, ist  nur  ein  Spiel  Gottes  mit  sich  selbst^);  er  gebiert  sich  selbst 
aus  Einem  Wesen  in  alle  Wesen '^). 

Kann  man  wohl  nach  solchen  Aeusserungen  noch  mit  Grund  an- 
nehmen, dass  Böhme  eine  eigentliche  Schöpfung  aus  Nichts  im  christ- 
lichen Sinne  gelehrt  habe  ?  Er  mag  allerdings  dieselbe  im  Sinne  ge- 
habt haben;  aber  ob  seine  Lehre  von  der  Weltentstehung  noch  als 
Schöpfimgslehre  im  christlichen  Sinne  uns  erscheinen  könne,  das  dürfte 
zu  verneinen  sein.  Wenn  die  Welt  aus  der  ewigen  Natur  Gottes  her- 
vorgegangen ist,  und  dieselben  Essentien  die  Grundlage  ihres  Seins 
bilden,  welche  die  göttliche  Natur  constituiren,  so  lässt  sich  ein  substan- 
tieller Unterschied  zwischen  beiden  im  Sinne  des  christlichen  Schöpf- 
ungsbegriffes wohl  nicht  mehr  aufrecht  erhalten.  Wir  werden  von  selbst 
hingewiesen  auf  die  Idee  der  Emanation.  Der  Emanationsbegriff  allein 
scheint  uns  dazu  geeigenschaftet  zu  sein ,  die  auf  den  ersten  Blick 
widersprechenden  Aeusserungen  Böhme's  über  die  Weltentstehung  und 
über  das  Yerhältniss  Gottes  zur  Welt  mit  einander  zu  vereinbaren  und 
auszugleichen.  Unter  der  Voraussetzung  der- Emanationsidee  konnte 
Böhme  mit  Recht  sagen,  dass  Grott  die  Welt  aus  sich  selbst,  aus  sei- 
ner ewigen  Natur,  habe  hervorgehen  lassen;  er  konnte  aber  auch  da- 
ran festhalten,  dass  Gott  nicht  die  Welt,  und  die  Welt  nicht  Gott  sei, 
weil  nach  der  emanatistischen  Lehre  Gott,  obgleich  er  die  Welt  aus 
sich  hervorgehen  lässt,  doch  nicht  in  der  Welt  aufgeht,  sondern  in 
seinem  Ansichsein  stets  transcendent  bleibt  über  der  Welt  Damit 
stimmen  denn  auch  anderweitige  Aeusserungen  Böhmens  überein.  So 
wenn  er  die  Welt  mit  einem  Apfel  vergleicht,  welcher  aus  einem  Baume 
hervorwächst.  Derselbe  ist  nicht  der  Baum  selbst;  aber  er  wächst  aus 
der  Kraft  des  Baumes  *).  Oder  wenn  er  die  Entstehung  der  Welt  in 
Parallele  setzt  mit  der  Geburt  eines  Kindes  aus  der  Mutter.  So  lange 
der  Same  in  der  Mutter  ist,  gehört  er  ihr  an;  wenn  aber  ein  Kind 
daraus  wird,  so  ist  er  nicht  mehr  ihr,  sondern  des  Kindes  Eigenthum. 
Ebenso  ist  es  auch  mit  den  aussergöttlichen  Wesen.  „  Sie  sind  alle 
zusammen  aus  dem  göttlichen  Samen  zusammenfiguiirt ;  nachdem 
diess  aber  geschehen ,  so  haben  sie  jedes  sein  leibliches  Wesen  für 
sich  selber ^).'^  Das  scheint  klar  genug  zu  sein,  um  uns  eine  sub- 
stantielle Emanation  der  Dinge  aus  der  göttlichen  Natur  erkennen  zu 
lassen.    Man  könnte  allerdings  einwenden ,  dass  ja  Böhme  einen  zeit- 


1)  Antisteif.  2,  87.  De  test  Chr.  p.  1.  c  8,  16.  —  2)  Myst  magn.  c.  19,  27. 
8)  De  tr.  princ.  c.  1,  1.   c.  7,  21.  —  4)   Myst  magn.  c.  5»  8.  c  8,  25.   De 
Bignat  rer.  16,  2.  —  5)  De  tr.  princ.  c  4,  55.  —  6)  De  Bjgnat  rer.  16,  1. 
7)  Auror.  4,  34.  85. 
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liehen  Anfang  der  Schöpfung  gelehrt  habe.  „Es  ist  Alles  von  Ewig- 
keit gewesen,'^  sagt  er,  ,,aber  blos  essentialisch,  nicht  wesentlich;  nur 
figürliche  Geister  ohne  Corporirung  existirten  von  Ewigkeit,  wie  in 
einer  Magia,  wobei  eines  das  andere  verschlungen  hält^)/'  ,J)ie  Er- 
schaffung der  Engel  (und  somit  auch  der  übrigen  Dinge)  hat  einen 
Anfang;  jedoch  nicht  die  Kräfte,  woraus  sie  erschaffen  sind,  sondern 
diese  stehen  mit  in  der  Geburt  des  ewigen  Anfanges^)."  Allein  diese 
Lehre  vom  Anfange  der  Welt  dürfte  unsere  Ansicht  keineswegs  um- 
stossen,  da  ja  auch  andere  Emanatisten  von  einem  Anfange  der  Welt 
sprechen,  und  so  dem  christlichen  Gedanken  sich  anschliessen,  obgleich 
sie  diesen  Anfang  der  Welt  aus  ihren  eigenen  Principien  nicht  zu  be- 
gründen vermögen.  Wie  dem  auch  immer  sei,  so  viel  scheint  uns 
sicher  zu  sein ,  dass  die  Bestimmungen,  welche  Böhme  über  das  Her- 
vorgehen der  Dinge  aus  Gott  gibt,  dem  christlichen  Schöpfungsbegriffe 
keineswegs  conform  sind ,  sondern  blos  in  den  Begriff  der  Emanation 
passen.  Sollte  man  anderer  Meinung  sein  können,  wenn  man  folgende 
Aeusserung  Böhmens  liest :  „  Mysterium  magnum  ist  das  Chaos  und 
der  Grund,  daraus  Seelen  und  Engel  und  alle  anderen  Creaturen  her- 
vorgehen, und  darin  sie  als  in  einem  Einigen  Grunde  gelegen  sind, 
icie  das  Büd  un  Baume,  ehe  es  der  Künstler  aus  demselhen  her  ausge- 
schnitzt hat')?'' 

Doch  gehen  wir  weiter  1  Der  Fortgang  der  Böhme'schen  Lehre 
wird  unsere  Ansicht  noch  mehr  bestätigen. 

§.  124. 

Beflectiren  wir  nochmals  auf  das  „Gontrarium,^^  welches  durch  die 
Selbstgeburt  Gottes  im  Innern  Gottes  selbst  gesetzt  wird.  Dieser  ewige 
Gegensatz  in  Gott  wird  von  Böhme  in  höchster  Spannung  gedacht,  so 
dass  er  zuletzt  sogar  in  das  ethische  Gebiet  hineinspielt.  Die  Anti- 
these zwischen  Licht  und  Finstemiss  in  Gott  erscheint  nämlich  bei 
Böhme  zugleich  als  Antithese  zwischen  Gut  und  Bös.  Das  Wesen  der 
Wesen,  sagt  er,  ist  Eines,  scheidet  sich  aber  in  seiner  Gebärung  in 
zwei  Principien ,  Licht  und  Finstemiss ,  Gut  und  Bös ;  im  Abgrund 
des  Grimmes  ist  die  strenge  Bosheit,  während  das  Licht  das  Gute 
ist*).  Im  ersten  Principio  ist  Gott  die  Hölle^  im  zweiten  der  Himmel; 
Himmel  und  Hölle  sind  keine  Orte ,  sondern  nur  die  beiden  genann- 
ten Principien  in  Gott  *).  „  Wenn  wir  vom  Urgründe,  vom  ersten  Prin- 
dpio  sinnen ,  so  finden  wir  allda  der  Hölle  und  des  Zornes  Abgrund ;  ja 
wir  finden  der  Hölle  und  des  Zornes  Willen ;  wir  finden  weiter  aller 
Teufd  Willen ;  wir  finden  den  neidischen  Willen  aller  C^reaturen  dieser 


1)  VierEig  Fragen,  19,  7.  —  2)  Myst  magn.  c.  8,  1.  —  8)  Oavis,  6,  28. 
4)  De  tr.  pnnc.  c.  16,  9.    De  signat.  rer.  c  16,  11.  26.  —  6)  Myst  magn. 
c  6,  9. 
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Welt,  warum  sich  Alles  feindet,  neidet,  beisst  und  schlägt*).*'  Gott 
ist  selbst  das  höllische  Feuer ,  in  welchem  die  Teufel  wohnen ;  er  ist 
gelbst  nach  seinem  ersten  Princip  die  ewige  Bosheit  ^). 

Nun  ist  allerdings  in  Gott  selbst  das  Böse  nicht  offenbar;  denn 
„  das  Gute  hat  das  Böse  oder  Widerwärtige  in  sich  verschlungen,  und 
hat  es  im  Guten  in  Zwang  ^eichsam  als  gefangen')."  ADein  in  der 
creatürlichen  Welt,  im  dritten  Princip,  sind  die  Naturgestalten  nicht 
mehr  in  Temperatur;  es  tritt  daher  hier  auch  das  Böse  hervor  und 
bethätigt  seinen  Gegensatz  gegen  das  Gute.  Und  da  die  Natur  der 
Welt  aus  der  „ewigen  Natur*'  Gottes  urständet,  so  muss  auch  alles  Böse, 
das  in  der  creatürlichen  Welt  sich  vorfindet,  aus  dem  ersten  Princip 
in  Gott  urständen ').  „Aller  Zank  also,  aller  Geiz,  Neid,  Zorn,  Krieg, 
falsche  Begierde,  urständet  aus  dem  Centro  der  Bache ,  des  Grimmes 
Gottes ,  aus  der  finstem  Welt  %  Nun  wird  allerdings  Gott  nach  dem 
ersten  Princip  nicht  Gott  genannt,  sondern  nur  nach  dem  zweiten 
Princip  ^),  und  von  diesem  Standpunkte  aus  muss  man  sagen,  dass  in 
Gott,  so  weit  er  Gott  heisst  (d.  i.  nach  dem  zweiten  Principium), 
kein  böser  Wille  sein  könne  0 ;  allein  nach  dem  ersten  Princip  muss 
er  wahrhaft  als  die  Ursache  alles  Bösen  betrachtet  werden. 

Die  creatürliche  Welt  entspringt  aber  nicht  blos  aus  dem  ersten, 
sondern  auch  aus  dem  zweiten  Princip;  denn  aus  beiden  zugleich  ist 
sie  geboren.  Daher  muss  in  dieser  Welt  mit  dem  Bösen  auch  das 
Gute  sich  vorfinden,  und  muss  ebenso  im  thätigen  Gegensatze  zum 
Bösen  stehen ,  wie  das  Böse  gegen  das  Gute  sich  auflehnt.  In  allen 
Dingen  ist  daher  Böses  und  Gutes  vertreten ;  Beide  bedingen  sich  ge- 
genseitig und  sind  die  Grundlage  alles  Lebens  und  aller  Gestaltung. 
Die  äussere  Welt ,  sagt  Böhme ,  ist  als  ein  Bauch  oder  Brodem  von 
Geistfeuer  und  Geistwasser,  beides  aus  der  heiligen  und  dann  auch 
aus  der  finstem  Welt  ausgehaucht  worden ;  darum  ist  sie  bös  und  gut, 
und  steht  in  Liebe  und  Zorn  ^).  In  allen  Dingen  ist  Gutes  und  Bö- 
ses, ein  guter  und  ein  böser  Wille  und  Quall,  und  gerade  in  diesem 
Contrarium  steht  die  (jeburt  alles  Lebens^).  „Jedes  Wesen  hat  in 
sich  Gutes  und  Böses ,  und  in  seiner  Auswicklung ,  ind^n  es  sich  in 
Schiedlichkeit  führt,  wird  es  ein  Contrarium  der  Eigenschaften,  da  eine 
die  andere  zu  überwältigen  sucht  ^^).  **  Beide  sind  zwar  im  Grunde 
nur  Ein  Wesen ;  allein  sie  müssen  einander  gegenüb^rtreten,  wenn  ein 


1)  De  tr.  pr.  c.  10,  80.  —  2)  Ib.  c.  4,  47.  c.  9,  80.  —  8)  Sex  pnnct  myst 
c  8,  2.  —  4)  De  tr.  pr.  c  1,  8.   —  5)  Mjst.  magn.  c.  22,  7a 

6)  De  tr.  pr.  c.  1,  8.  De  incam.  Terb.  p.  1.  c.  1,  9.  Myst  magn.  c  6,  10. 
c  7,  14.  Von  wahrer  Gelassenheit  2,  9.  —  7)  Ebds.  2,  26.  De  elect  grat 
0.  1,  80. 

8)  Myst.  magn.  c.  6,  10.  5.  16.  29.  c.  11,  15.  c.  22,  45.  Von  wahrer  Gelas- 
senheit 1,  6.  —  9)  Aoror.  c.  1.  p.  21,  26.  c.  19.  p.  212.  De  tripl.  yit  hom.  c.  9, 
10.  AntisUefel,  2,  51—58.  —  10)  De  elect.  grat.  c.  8,  8. 
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Leben  sich  gestalten  soll  *).  „Gift  und  Bosheit  ist  in  aUem  Leben 
des  dritten  Princips ,  und  in  der  Natur  muss  die  Grimmigkeit  sein ; 
sonst  wäre  AUes  ein  Tod  und  ein  Nichts 0."  „Denn  da  alle  Gestal- 
ten der  ewigen  Natur  hervorgehen  mussten,  um  sich  zu  offenbaren,  so 
musste  es  auch  die  Gestalt  des  Zornes  und  Grimmes :  und  das  ist  die 
Gestalt,  so  in  der  Mitte  in  der  Geburt  in  allen  Creuturen  steckt,  als  das 
Gift  oder  Schwefelgeist:  wie  du  denn  siehst,  dass  alle  Creaturen  Gift 
und  Galle  haben,  und  steckt  der  Creatur  Leben  in  dieser  Macht ^)." 

Wir  sehen,  wie  hier  die  ethischen  Ideen  auf  das  natürliche 
Gebiet  übergetragen  werden.  In  allen  Dingen  ist  der  Widerstreite 
zwischen  Gut  und  Bös,  und  diese  beiden  Gegensätze  sind  reale 
Mächte,  welche  sich  gegenseitig  bekämpfen  und  gerade  durch  diesen 
Kampf  das  Leben  bedingen.  Hat  das  nicht  einen  ganz  manichäischen 
Anstrich  ?  Gut  und  Bös  als  zwei  reale  Mächte  in  der  objectiven  Wirk- 
lichkeit: —  das  war  ja  auch  der  Grundgedanke  der  manichäischen 
Lehre.  Aber  noch  mehr.  Böhme  geht  über  den  Manichäismus  noch 
hinaus.  Er  setzt  den  Gegensatz  zwischen  Gut  und  Bös  in  die  gött- 
liche Natur  selbst  hinein,  und  lässt  gerade  dadurch  diesen  Gegen- 
satz ,  wie  er  in  der  Natur  auftritt ,  begründet  sein  *).  So  reicht  seine 
Ansicht  noch  weiter  zurück  bis  zur  valentinianischen  Gnosis.  Worauf 
uns  Luther  in  seiner  Lehre  nur  implicite  hinwies,  das  ist  hier  formell 
ausgesprochen.  Wir  werden  sehen ,  wie  bei  Böhme  dieser  Gedanke 
eines  natürlichen  Gegensatzes  zwischen  Gut  und  Bös  in  Gott  und  in 
der  Natur  zuletzt  auch  in  das  ethische  Gebiet  heraufdringt,  und  die 
ganze  Gestaltung  seiner  ethischen  Lehre  in  der  Weise  bestimmt,  dass 
auch  hier  die  manichäischen  Anklänge  unverkennbar  sind. 

Als  das  dritte  Principium,  die  geschöpfliche  Welt ,  aus  Gott  her- 
vorging ,  da  war  sie  in  einem  weit  hohem  Zustande ,  als  die  gegen- 
wärtige Naturwelt.  Sie  fasste  zwar  alle  Eigenschaften  der  letztem  in 
sich,  aber  diese  wirkten  hier  nicht  feindlich  einander  entgegen ;  es  war 
eine  himmlische  Welt,  ein  paradiesisches  Reich  *).  „Im  Himmel,^^  sagt 
Böhme,  „in  der  geistlichen  Welt,  sind  die  nämlichen  Eigenschaften,  wie 
in  der  irdischen;  aber  sie  sind  da  nur  in  der  Möglichkeit  und  also 
nicht  in  so  wilder  Weise  offenbar,  sondem  verschlungen,  wie  die  Fin- 


1)  Myst  magn.  c.  26,  87.  8a  27.  18.  19.  —  2)  De  tr.  princ.  c.  11,  14. 

8)  Ib.  c.  11,  20.  —  4)  Ib.  c.  18,  19.  Damm  soUst  du  wisseo,  dass  also  Gott 
Alles  in  Allem  ist;  wo  er  mcht  ih  der  Liebe,  im  Lichte  ist,  da  ist  er  im  Fin* 
Stern,  in  der  Qrimmigkeit  und  Qual.  Myst.  magn.  c.  8,  24.  Der  heiligen  Welt 
Gott  und  der  finstern  Welt  Gott  sind  nicht  zween  Götter;  es  ist  nur  ein  einiger 
GK>tt ;  er  ist  selber  alles  Wesen ,  er  ist  Böses  und  Gutes ,  Himmel  und  Hölle, 
Licht  und  Finstemiss ;  wo  seine  Liebe  in  einem  Wesen  verborgen  ist,  da  ist  sein 
Zorn  offenbar.  In  manchen  Wesen  ist  Liebe  und  Zorn  in  gleichem  Masse  und 
Gewicht,  als  uns  denn  von  dieser  äussern  Welt  Wesen  also  zu  verstehen  ist 

6)  De  tr.  prmc  c.  6,  28.    Myst  magn.  c  17,  7.  * 
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stemiss  vom  Lichte  *). "  —  Als  Herrscher  über  diese  himmlische  Welt 
aber  ward  der  Engel  geschafifen. 

Jeder  Engel  ist  aus  Feuer  und  Licht  geschafifen ,  und  hat  daher 
auch  alle  sieben  Naturgestalten  in  sich;  in  der  siebenten  bildet  sich 
sein  Leib').  „Aus  dem  Gemüte,  welches  steht  in  der  Finstemiss, 
hat  Gott  die  Engel  geboren  ^ ;  das  Verbum  Fiat  hat  sie  in  eine  Sub- 
stanz gefasst  und  als  Fürsten  der  Welt  gesetzt*).  Sie  urständen  folg- 
lich aus  des  Vaters  Feuematur;  ihr  Willensgeist  aber  war  gerichtet 
in  des  Sohnes  Natur  und  Eigenschaft;  er  ging  in's  Licht  und  bekam 
^er  der  Liebe  Quaal,  wodurch  der  Grimm  gelöscht  wurde  *)."  So  war 
das  Strenge,  Feurige  und  Herbe  ihrer  Natur  im  Lichte  Gottes  ver- 
klärt und  gerade  darin  war  die  Herrlichkeit  ihres  Wesens  begründet  ^). 
An  der  Spitze  des  Engelreiches  standen  drei  Erzengel:  Michael,  Lud- 
fer  und  XJriel.  In  der  Dreiheit  derselben  wollte  Gott  ein  creatürliches 
Abbild  seiner  heiligen  Dreiheit  darstellen  0-  Und  wie  in  dem  Le- 
ben Grottes  femers  sieben  Eigenschaften  unterschieden  werden  müssen, 
so  hat  Gott  jener  Dreizahl  noch  sieben  andere  Fürstenengel  unterge- 
ordnet^).   Unter  diesen  stehen  die  Heere  der  übrigen  Engel. 

Allein  obgleich  alle  Engel  in's  Licht  geschafifen  worden ,  so  hing 
es  doch  von  ihnen  ab,  sich  in  demselben  zu  behaupten.  Sie  hatten 
die  Aufgabe,  ihr  Feuerleben  Gott  zu  opfern,  sich  bleibend  dem  Lichte 
Gottes  zu  ergeben,  und  dadurch  das  Princip  der  Finstemiss  in  ihrem 
Wesen  in  seiner  Gebundenheit  zu  erhalten.  Sie  durften  sich  in  ihrer 
Feuematur  nicht  gegen  Gott  erheben  ^).  Eine  freie  Entscheidung  der 
Engel  fOr  Gott  oder  gegen  Gott  war  also  die  Bedingung  ihrer  Voll- 
endung oder  ihres  Falles.  Lucifer  mit  seinem  Anhange  nun  entschied- 
sich  gegen  Gott.  Statt  seinen  Feuerwillen  dem  Lichte  Gottes  einzu- 
geben und  zu  unterwerfen,  erhob  er  sich  vielmehr  über  dieses,  und 
wollte  mit  seiner  strengen  Feuematur  über  Gottes  Licht  und  Liebe 
hinausfahren  und  darüber  herrschen  '®).  Er  sah  seine  Schönheit ,  und 
im  Bewusstsein  dieser  seiner  Schönheit  erhob  er  sich,  wollte  über  die 
göttliche  Geburt  triumphiren  und  über  Gottes  Herz  sich  hinausschwin- 
gen *').  Dadurch  aber  erregte  er  das  Princip  des  Zornes  Gottes,  wel- 
ches er  in  sich  in  Gebundenheit  hätte  erhalten  sollen ,  und  ward  nun 
von  demselben  verschlungen  '^).  Es  erlosch  das  Licht  in  ihm;  er  führ 
hinab  mit  seinem  Anhange  in  der  Hölle  Abgrund ,  d.  h.  in  den  Grimm 
des  Zornes  Gottes,  und  ward  in  demselben  festgehalten^^).    Er  hat 


I)  Ib.  c.  10,  7.  —  2)  De  incarn.  verb.  p.  1.  c  3,  9.  10.  Auror.  12,  8.  16,  16. 
8)  De  tr.  pr.  a  10,  41.  —  4)  De  incarn.  verb.  p.  1.  c  2,  5.   —  6)  Ib.  p.  L 

c  2,  6.  —  6)  Ib.  p.  1.  c.  4,  67.  —  7)  Auror.  12,  86  «qq.  —  8)  Ib.  12,  7.  Sa 
De  elect.  grat  c.  4,  24.  —  9)  Antistief.  2,  49.  Wid.  Tilk.  1,  187.  —  10)  De  tr. 
princ.  c.  4,  70.  c«  6,  25.   c.  9,  48.  c  10,  48«  De  incarn.  Terb.  p.  1.  c.  2,  6. 

II)  Auror.  18.  82.   —   12)  De  tr*  princ.  _c.  10,  60.  51.   -   18)  Ib.  c.  8,  67. 
.70  sqq. 


Digiti 


zedby  Google 


585 

sich  selbst  die  Hölle  aufgeschlossen  und  ist  in  dieselbe  eingegangen. 
Seine  Qual  besteht  darin,  dass  er  in  unausgesetztem  Streben  sich  ab- 
müht, Gottes  Licht  in  sich  zu  ziehen  und  über  dasselbe  zu  herrschen ; 
aber  nie  zu  diesem  Ziele  gelangt  ')• 

In  diesen  Fall  des  Engels  ward  denn  nun  aber  auch  die  Welt, 
welche  er  beherrschte,  hineingezogen.  Sie  ging  ihrer  ursprünglichen 
Herrlichkeit  verlustig  und  stürzte  in  sich  selbst  zusammen.  Lucifer 
hatte  das  Princip  des  Zornes  erregt;  dasselbe  inqualirte  nun  mächtig 
nicht  blos  in  ihm  selbst,  sondern  auch  in  der  ihm  unterworfenen  Welt, 
und  so  ward  die  Substanz  der  letztem  durch  den  Zorn  zur  Materie 
zusammengezogen^).  Was  vorher  unsichtbar  war,  das  wurde  jetzt 
sichtbar,  und  was  vorher  vergeistigt  war,  das  wurde  nun  irdisch, 
sinnlich  und  greiflich.  Es  wac  nur  mehr  eine  Ruine  der  frühem 
Welt  In  dieser  Ruine  wurde  aber  auch  der  frühere  Fürst  der  Welt 
mit  seinem  Anhange  eingeschlossen,  gefangen  und  gebunden  ^).  Da  ist 
nun  seine  Behausung,  da  der  Schauplatz  seiner  Wirksamkeit  Luci- 
fer ,  indem  er  selbst  Gott  sein  wollte ,  ging  in  das  Centrum  der  Na- 
tur, d.  h.  er  ging  mit  seinem  Willen  in  die  Selbstheit,  die  selbst  das 
Centrum  der  Natur  ist,  und  als  er  diess  versuchte^  da  regte  sich  der 
Wille  des  Urgrundes,  als  des  ewigen  Vaters,  verschlang  ihn  im  Grimme 
in  die  Finsteraiss  und  band  ihn  fest  in  der  Behausung  der  irdischen 
Elemente  *). 

Diese  Ruine  der  hohem  Welt,  welche  der  Fall  des  Engels  ver- 
anlasst hatte,  sollte  jedoch  nicht  stehen  bleiben ;  Gott  wollte  die  Welt 
wiederherstellen.  Und  diese  Wiederherstellung  der  Welt  aus  dem 
Ruin  und  aus  der  Zerrüttung  geschah  in  dem  Sechstagewerk,  dessen 
Geschichte  uns  Moses  erzählt  Nachdem  die  verstossenen  Geister  die 
Natur  in  Entzündung  gesetzt  hatten,  so  fasste  Gott  das  Wesen  dieser 
Natur  zusammen,  entzog  es  damit  jenen  Gewalten  und  steuerte  deren 
üebermute  durch  Wasser^).  In  dem  Wasser  liess  dann  Gott  durch 
seinen  liebevollen  Schöpferwillen  das  Licht  aufgehen  und  wandte  da- 
mit die  Macht  der  Finstemiss  hinunterwärts  in  die  Tiefe.  „So  blieb 
denn  die  Finstemiss  in  des  Grimmes  Eigenschaft  in  der  Essenz  der 
Erde  und  m  der  ganzen.  Tiefe  dieser  Welt ;  und  das  Naturlicht  blieb 
in  des  Lichtes  Essenz  als  ein  wirkendes  Leben,  durch  welches  das 
heilige  Element  wirkte^)."—  Am  zweiten  Tage  ist  in  Kraft  des  Lich- 
tes eine  Scheidung  des  äussem,  materiellen  von  dem  innem  oder  im- 
materiellen Wasser  erfolgt,  und  die  Yeste  des  Himmels  in  die  Mitte 
zwischen  diese  beiden  Wasser  gesetzt  worden  0*    Am  dritten  Tage  sind 


1)  Ib.  c  14,  79.  —  2)  Ib.  c  6,  7.  ~  8)  Ib.  c.  6,  7.  80.  c.  6,  6. 

4)  Myst,  magn.  c  9,  7.  22.  —  5)  De  incam.  verb.  p.  1.  c  2,  8.  De  tripL 
Tic  c.  8,  24.  26.  —  6)  Myst  magn.  c  12,  16.  —  7)  Ib.  c  12,  24.  Auror.  20, 
27.  28.  21,  7. 
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das  feurige  und  das  wässerige  Wesen ,  die  Veste  des  Himmels  und 
die  Erde  wieder  in  Coiyunction  getreten  und  auf  diese  Weise  Gras, 
Kräuter  und  Bäume  gebildet,  zugleich  aber  auch  Silber,  Gold  und 
allerlei  Erze  geboren  worden  *).  Vor  der  Anzündung  der  Sonne  und 
der  Gestirne  lag  jedoch  die  Natur  noch  wie  in  der  Macht  des  Todes 
und  entbehrten  die  aus  ihr  hervorgegangenen  Bildungen  noch  der  le- 
bendigen, wachsthömlichen  Kraft.  Nun  hat  aber  Gottes  ewiges  Licht 
in  die  Finsterniss  dieser  Welt  hmeingeleuchtet  und  die  Hitze  in  der 
Veste  oder  im  Himmel  entzündet;  und  so  ist  dann  aus  dem  Feuer  das 
Licht,  die  Sonne  nämlich  und  der  Sternenhimmel  hervorgegangen*). 
Nachdem  nun  aber  einmal  die  Sternenwelt  existirtej  so  wurde  durch 
diese  das  siderische  Leben  hervorgerufen,  d.  h.  es  entstanden  durch 
sie  lebendige  Geschöpfe ,  Vögel ,  Fische,  Landthiere  ^).  Den  Geist  er- 
hielten diese  Geschöpfe  vom  Gestirn  oder  vielmehr  vom  Geiste  dieser 
Welt;  den  Leib  aber  von  der  Erde  *).  —  Endlich  wurde  der  neue  Fürst 
dieser  neuen  Welt,  der  Mensch,  erschaffen,  als  vollkommenes  Abbild 
der  göttlichen  Herrlichkeit,  welcher,  die  Engel  noch  überragen  sollte  ^). 

§.  125. 

Der  Mensch  ist  das  Ebenbild  Gottes  und  der  Mikrokosmos.  In 
so  ferne  er  das  Ebenbild  Gottes  ist,  steht  sein  Wesen  und  Leben 
ebenso,  wie  das  Wesen  und  Leben  Gottes,  in  drei  Principien  *).  Diess 
gilt  von  seiner  Seele  sowohl,  als  auch  von  seinem  Leibe.  Was  zuerst 
seine  Seele  betrifft,  so  ist  dieselbe  dreigetheilt  Die  Seele  scheidet 
sich  nämlich  in  die  feurige  Seele,  in  die  Lichtseele  und  in  die  thie- 
rische  Seele,  so  jedoch,  dass  selbe  nicht  drei  Seelen,  sondern  nur 
drei  Principien  in  der  Einen  Seele  sind.  „Der  innere  Feuerodem  ist 
die  wahre ,  ewige ,  creatürliche  Seele ;  und  des  Lichtes  Odem  ist  der 
wahre,  verständige  Geist  der  Seele,  darinnen  sie  Engel  ist;  und  der 
äussere  Luflodem  ist  die  Vemunftseele  im  wachsenden,  thierischen  Le- 
ben ,  womit  der  Mensch  in  allen  Creaturen  dieser  Welt  herrscht ;  das 
ist  eme  einige  Seele  in  dreien  Principien,  nach  dem  Gleichniss  Got- 
tes '). ''    Ebenso  ist  denn  auch  der  Leib  des  Menschen  dreifach  ge- 


1)  Ib.  25,  29.  so.  21,  182.  183.  22,  6.  7.  Clavis,  86.  8a  —  2)  Auror.  25, 
68.  De  tr.  princ.  c  8,  22.  —  8)  Auror.  20,  60.  61.    Myst  magn.  c  14,  1.  2. 

4)  De  elect.  grat  c  6,  20.  De  tripl.  vita,  c.  11,  7. 

6)  De  tr.  princ.  c.  10,  8.  c.  17,  2.  Auror.  c.  5.  p.  49.  De  incam.  verb.  p.  1. 
c  2,  9.  Vgl.  Hamberger,  a.  a.  0.  S.  75  ff. 

6)  De  tr.  princ.  c  10,  9.  11.  De  regen.  1,  19.  Sex  puncta  theos.  c  7,  28  ff. 
Myst.  magn.  c.  15,  18—20.  Antistief.  II,  61.  62.  De  signat.  rer.  c.  2,  6. 

7)  Myst.  magn.  c.  15,  15.  De  tr.  princ.  c.  12,  57.  58.  60.  Die  Seele  hat  aUe 
drei  Principien  an  sich,  als  das  innerste  den  Wurm  oder  Schwefelgeist  oder 
Quall,  nach  welchem  sie  ein  Geist  ist;  und  dann  die  göttliche  Kraft,  welche  den 
Wurm  sanft,  hell  und  freudenreich  macht,  nach  welcher  der  Wurm  oder  Geist 
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gliedert ;  wir  haben  nämlich  zu  unterscheiden  einen  himmlischen,  einen 
siderischen  oder  feurigen  und  einen  elementarischen  Leib^).  „In  dem 
feurigen,  geistlichen  Leibe  wohnt  der  feurische  Geist  als  die  feurische 
Seele;  und  in  dem  (himmlischen)  Lichtleibe  vom  heiligen  Elemente 
als  vom  wahren  Himmelsbilde,  welcher  steht  in  einem  geistlichen  Sul- 
phure,  Mercurio  und  Säle,  wohnet  die  heilige  Seele  als  der  Seele  wahrer 
Geist,  die  ein  Tempel  Gottes  ist;  und  in  dem  äussern  Leibe,  welcher  ein 
limus  der  Erde  und  der  andern  Elemente  ist,  als  in  dem  äussern  Ge- 
stirne der  fünf  Sensus  wohnt  die  äussere  Seele,  als  der  wahre  Geist 
der  äussern  Welt  ^).  **  So  ist  der  Mensch  nach  den  leiden  Bestand- 
theilen  seines  Wesens  dreigctheilt ;  aber  doch  nur  Ein  Mensch,  ebenso, 
wie  Gott  in  den  drei  Principien  ein  einiger  Gott  bleibt'). 

Die  Feuerseele,  welche  den  Mittelpunkt  des  seelischen  Seins  im 
Menschen  bildet,  urständet,  wie  der  Engel,  aus  dem  ersten  Princip 
in  Gott,  aus  dem  ewigen  Vater,  und  ist  somit  eine  Feuerflamme, 
welche  aus  der  Feuernatur  in  Gott  durch  den  Willen  des  Gemütes 
ausgegangen  ist  *).  Sie  steht  daher  mit  ihrer  innersten  Wurzel  in  der 
Hölle  Abgrund*).  „In  der  Essenz  ist  sie  von  Ewigkeit  gewesen; 
aber  in  der  Creatur  ist  sie  in  der  Zeit  der  Schöpfung  des  Leibes  zum 
Bilde  Gottes  formirt  worden*)."  Nach  der  Creatur  hat  sie  daher 
einen  Anfang ,  nicht  aber  nach  der  Essenz  ^).  Ihren  Sitz  hat  sie  im 
Herzen  **).  —  Diese  Feuerwurzel  der  Seele  ward  aber  erhoben  in  die 
göttliche  Bildniss  und  in  dem  Lichte  der  letztern  verklärt.  Diese  gött- 
liche Bildniss  ist  die  Lichtseele.  „  Sie  ist  magisch ,  sie  ist  subtil  als 
ein  Geist,  und  noch  viel  subtiler,  ja  viel  subtiler  und  dünner,  als 
die  Seele  selber*).  "  Sie  ist  die  Jungfrau  der  Weisheit,  welche  den 
Seelengeist  mit  himmlischer  Wesenheit,  mit  himmlischem,  göttlichem 
Fleische  umgibt ;  und  in  ihrem  Herzen  sitzt  der  heilige  Geist  '**).  Sie 
ist  umgöben  mit  der  hunmlischen  Tinctur,  die  da  der  rechten  Seele 
Leib  ist").  In  dieser  Bildniss  steht  die  Seele  in  dem  zweiten  Prin- 
cipio,  in  dem  ewigen  Lichte  des  göttlichen  Sohnes.  So  befindet  sich 
die  Seele  zwischen  zwei  Pforten  und  berührt  zwei  Principia :  die  ewige 
Finstemies  des  Vaters  und  das  ewige  Licht  des  Sohnes;  sie  steht  in 


ein  Engel  ist,  wie  Gott  der  Vater  selber,  verstehe:  auf  solche  Art  und  Geburt 
Uad  dann  hat  sie  das  Principiom  dieser  Welt  ganz  ongetheilt  aneinander,  und  be- 
greifet doch  auch  keines  das  andere ;  denn  es  sind  drei  Principien  oder  drei  Gebar- 
ten. Siehe,  der  Warm  ist  das  Ewige  and  sich  selber  Eigenthümliche ;  die  andern 
Ewei  sind  ihm  gegeben,  eines  zur  Kochten,  das  andere  zar  Linken.  Myst.  magn. 
c  11,  20—26. 

I)  Ib.  c.  11,  20—25.  —  2)  Ib.  c.  15,  28.  —  8)  Ib.  c.  15,  27.-4)  De  incam. 
verb.  p.  1.  c.  11,  1.  8.  —  5)  De  tr.  princ.  c.  26,  8.  12.  —  6)  Apol.  wid.  TiUcen 
I,  81.  —  7)  De  incam.  verb.  p.  1.  c.  11,  2.  —  8)  Psych,  ver.  c.  11,  6.  De  sign. 
rer.  c.  13,  1.  —  9)  Psych,  ver.  c  12,  23.  —  10)  Ib.  c.  4,  6.  c.  12,  24. 

II)  De  tr.  princ.  c.  18,  88.  28.  48.  Psych,  ver.  c  7,  4. 
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der  BAitte,  unten  im  höllischen  Feuer  und  oben  in  Gott  bn  Himmel  ')• 
Der  Gegensatz  zwischen  Finstemiss  und  Licht,  welcher  in  Gott  vor- 
handen ist,  pflanzt  sich  auch  auf  sie  hinüber;  sie  ist  gleichfalls  ihrem 
Wesen  nach  eine  „  Feindung  in  sich  selber  ^). ''  —  Dazu  kommt  end- 
lich nach  unten  noch  die  irdische  Seele,  welche  aus  dem  Grestirne 
stammt.  Ihr  gehört  die  Vernunft  an ,  und  sie  heisst  daher  auch  Ver- 
nunftseele ^).  Sie  ist  die  eigentliche  belebende  Seele  des  Leibes.  Sie 
ist  ursprünglich  mit  dem  Leibe  entstanden ;  nur  die  höhere  Feuer-  und 
Lichtseele  wurden  dem  ersten  Menschen  nach  Bildung  des  Leibes  von 
Gott  eingeblasen  ^).  Durch  die  niedere  Vemunftseele  steht  der  Mensch 
im  dritten  Principio.  So  hat  die  Seele  in  der  That  alle  drei  Princi- 
pien  an  sich^).  —  Fortgepflanzt  wird  die  Seele  durch  die  Zeugung. 
Wie  der  Leib  vom  Leibe,  so  wird  die  Seele  von  der  Seele  erzeugt*). 
In  der  ursprünglichen  Schöpfung  ist  das  Wesen  der  Seele  ein  für  alle- 
mal aus  Gott  hervorgegangen;  die  Vervielfältigung  dieses  Wesens 
muss  in  der  gegenwärtigen  Ordnung  durch  die  Zeugung  vermittelt 
werden  ^). 

Wie  aus  dem  Bisherigen  ersichtlich  ist,  steht  die  Feuerseele  ini 
Menschen  so  zu  sagen  „in  der  Quetsche''  zwischen  den  zwei  andern 
Bestandtheilen  der  Einen  Seele,  welche  jener  zur  Rechten  und  zur  Lin- 
ken beigegeben  sind  ^).  Aber  da  die  drei  Bestandtheile  der  Seele  aus 
den  drei  Principien  alles  Seins  urständen ,  so  muss  jeder  dieser  Be- 
standtheile unter  dem  Einflüsse  jenes  Princips  stehen,  aus  welchem  er 
entspringt.  Jedes  der  drei  Principien  sucht  also  den  Menschen  an  sich 
zu  ziehen  und  mit  sich  zu  vereinigen :  das  Feuerprincip ,  das  Licht- 
princip^  und  der  Geist  der  Welt^).  Daraus  folgt,  dass  sich  um  den 
Menschen  in  dem  Menschen  selbst  drei  Principien  streiten.  Er  kann 
dem  einen  oder  dem  andern  derselben  sich  hingeben  ^®).  Welchem  von 
ihnen  er  sich  hingibt,  dem  irdischen,  höllischen  oder  hinunlischen 
Princip,  das  besitzt  ihn;  welche  Essenz  das  Regiment  bekommt,  die- 
selbe führt  er,  und  dieselbe  hängt  ihm  an  und  führt  ihn;  sie  gibt  ihm 
Sitten  und  Willen,  und  vereinigt  sich  ganz  mit  ihm  "). ''  Es  liegt  an 
dem  Menschen  selbst ,  sich  für  dieses  oder  jenes  Princip  zu  entschei- 
den ") ;  hat  er  sich  aber  entschieden ,  dann  steht  er  in  der  Gewalt 
jenes  Principiums ,  welches  in  ihm  gesiegt  hat  ^^). 

Diese  allgemeinen  psychologischen  Lehrsätze  vorausgesetzt  gehen 


1)  De  tr.  princ.  c.  7,  2.  c  10,  14.  De  regen,  1,  15.  De  tripl.  hom.  yita  c  8, 
6.  12.  —  2)  De  tr.  princ.  c.  6,  8.  4.  Psych,  ver.  c.  17,  2.  —  8)  De  r^;en.  4,  16. 

4)  De  tr.  princ.  c  7,  2.  —  5)  PsycL  ver.  c  2,  1.  —  6)  De  elect  grat  c.  8, 
81.  —  7)  Psych,  ver.  c.  8,  14.  c  10,  4.  c.  14,  7.  De  test  Christ  p.  1.  c  4,  4a 

8)  De  incarn.  verb.  p.  8.  c.  7,  4.  5.  —  9)  De  tr.  princ.  c.  25,  4.  Psych, 
ver.  c.  16,  1.  2.  ^  10)  De  incarn.  verb.  p.  8.  c  7,  4.  5.  —  11)  Sex  ponct  theot. 
€.  4,  28.  —  12)  De  tr.  princ  c  22,  18.  Psych,  ver.  c  2,  2.  —  18)  Myst 
•.  10,  46. 
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wir  Dim  weiter  zur  Lehre  Böhmens  vom  Sündenfall  und  von  der  Er- 
lösung, worin  die  kosmologische  Theorie  sowohl  als  auch  die  anthro- 
pologische Lehre  Böhmens  erst  ihre  Ergänzung  und  Vollendung  findet 

§.  126. 

Der  erste  Mensch,  wie  er  an  die  Stelle  Lucifers  als  Herrscher  der 
Welt  war  eingesetzt  worden,  war  in  seinem  ursprünglichen  Zustande 
ähnlich  dem  Engel.  Allerdings  stand  er  schon  ursprünglich  nicht,  wie 
der  Engel,  blos  in  zwei ,  sondern  vielmehr  in  drei  Principien.  Die 
Feuerseele  des  ersten  Menschen  war  nämlich  einerseits  in's  Licht  ge- 
schaffen, d.  i.  mit  der  göttlichen  Bildniss  ausgestattet,  und  andererseits 
war  sie  zugleich  mit  der  Leibseele  und  dem  Leibe  aus  dem  dritten 
Princip  verbunden.  Aber  sein  äusserer  Leib  war  kein  so  harter ,  fin* 
sterer  Leib ,  wie  ihn  der  Mensch  gegenwärtig  an  sich  trägt ;  er  war 
vielmehr  vom  Lichtelemente  durchdrungen  und  verklärt  *).  „  Die  in- 
nere heilige  Leiblichkeit  vom  reinen  Elemente  drang  durch  die  vier 
Elemente  und  hielt  den  Limus  der  Erde  oder  den  äussern  salphuri- 
schen  (irdischen)  Leib  in  sich  wie  verschlungen.  Letzterer  war  wahr- 
haftig vorhanden;  aber  auf  eine  Art,  wie  die  Finstemiss  im  Lichte 
wohnt,  so  also,  dass  die  Finstemiss  vor  dem  Lichte  nicht  mag  offen- 
bar werden ').  *'  Der  innere  Mensch  durchdrang  in  Adam  den  äussern 
Mensdien  wie  das  Feuer  das  Eisen,  und  hob  ihn  so  zur  himmlischen 
Yerklärtheit  empor  0-  Adams  Leiblichkeit  befand  sich  in  demselben 
Zustande,  welcher  uns  andern  zu  Theil  werden  wird  in  der  Aufer- 
stehung^). Jene  Organe,  welche  in  uns  gegenwärtig  den  vegetativen 
Functionen  und  der  Zeugung  dienen ,  waren  in  der  Leiblichkeit  des 
ersten  Menschen  nicht  vertreten.  Adam  war  Mann  und  Weib  zugleich, 
oder  vielmehr  weder  Mann  noch  Weib;  alles  Thierische  lag  ihm 
ferne  ^).  Alle  Functionen  des  Lebens  wären,  falls  er  in  diesem  Zustande 
geblieben  wäre,  in  magischer  Weise  in  ihm  vor  sich  gegangen.  Ohne 
Zerreissung  seines  Wesens  würde  er  magisch  gezeugt  und  geboren  haben. 
Da  er  als  das  Bild  Gottes  gleichsam  schöpferische  Kräfte  in  sich  trug, 
so  hätte  er,  ohne  den  gegenwärtigen  äussern  Geschlechtsgegensatz,  aus 
sich  selbst  seines  Gleichen  hervorbringen  können  ^).  Und  wie  die  äus- 
sere Leiblichkeit  des  Menschen  in  einem  hohem ,  verklärten  Zustande 
sich  befand,  so  leuchtete  das . göttliche  Licht  auch  in  die  den  Men- 
schen umgebende  Natur,  Eden  genannt,  hinein  und  erhob  auch  dieses 
Eden  zur  paradiesischen  Herrlichkeit    Adam  lebte  im  Paradiese  ^). 


1)  De  tr.  princ  c.  10,  4  7.  19.  17.  De  incam.  verb.  p.  1.  c.  8,  15. 

2)  Myst  magD.  c  16,  6.  —  8)  Ib.  c  16,  7.  c.  17,  8.  —  4)  De  tr.  princ 
c  10,  18.  c.  12,  17.  -   5)  Ib.  c.  10,  4.  7.  19.  18.  c  17,  85.  AntiBÜef.  D,  851  §q. 

6)  De  incam.  verb.  p.  1.  c.  10,  4.  De  tr.  princ.  c.  10, 12.  c  17,  85.  De  regen. 
2,  11.  Psych,  ver.  c  8,  2.  Myst  magn.  c  18,  10.  52.  —  7)  De  elect  grat  5,  84. 
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So  Stauden  denn  die  drei  Principien  im  ersten  Menschen  in  voll- 
kommener Concordaoz,  indem  das  Feuer-  und  das  Naturprincip  der 
göttlichen  Bildniss  in  ihm  eingeboren  waren  und  in  ihr  verborgen 
standen  ^).  Dabei  war  Adam  eioes  reineu,  kindlichen,  Gott  ergebenen 
Gemütes  und  erfreute  sich  einer  klaren  Erkenntniss  der  göttlichen  so- 
wohl ,  als  der  natürlichen  Dinge  ^).  Stehend  zwischen  der  Hölle  und 
dem  Reiche  dieser  Welt  war  er  zwar  mit  beiden  angebunden;  aber 
doch  auch  ganz  frei  in  der  Macht  Gottes  ^).  In  dieser  Macht  sollte 
er  herrschen  über  das  dritte  Princip ,  die  Welt ;  das  himmlische  Cen- 
trum sollte  in  ihm  fix  bleiben  und  das  irdische  nicht  erweckt  werden ; 
„in  solcher  Kraft  war  er  dann  Herr  über  Sterne  und  Elemente,  und 
hätten  ihn  alle  Creaturen  gefürchtet :  er  wäre  unzerbrechlich,  unsterb- 
lich gewesen ; "  Nichts  in  der  Welt  hätte  ihm  einen  Schaden  zufägen 
können  *). 

Allein  obgleich  in  Adam  die  drei  Principien  in  Concordanz  standen, 
so  fand  solches  doch  nicht  in  gleicher  Weise  ausser  ihm,  in  der  äussern 
Welt  statt.  Denn  in  dieser  war  ja  schon  durch  den  Fall  Lucifers  das 
Princip  der  Finsterniss  erregt  worden,  und  wenn  auch  aus  den  Ruinen 
der  ersten  paradiesischen  Welt  durch  die  göttliche  Einwirkung  im  Sechs- 
Tage- Werke  eine  neue  Welt  entstanden  war,  so  war  doch  auch  in  die- 
ser das  Princip  der  Finsterniss  nicht  mehr  vollständig  gebunden; 
vielmehr  ist  das  Princip  der  Finsterniss  mächtig  in  derselben  und  lehnt 
sich  auf  gegen  das  Licht,  so  zwar,  dass  das  Gute  in  der  Welt  durch 
das  Böse  sogar  überwogen  wird'*).  Aber  eben  weil  ausser  dem  Men- 
schen die  Principien  nicht  mehr  in  Concordanz  standen ,  so  zog  sich 
der  Streit  zwischen  denselben  von  aussen  her  auch  in  den  Menschen 
hinein  ^).  Auch  im  Menschen  wollte  jedes  dieser  Principien  offenbar 
werden,  und  so  begann  ein  Streit  derselben  um  den  Menschen^).  Da- 
rin besteht  die  Versuchung,  welche  von  aussen  her  an  den  Menseben 
herantrat. 

Nun  hätte  der  Mensch  allerdings  seine  Imagination  in  Gottes  Herz 
heften ,  und  indem  er  sich  dadurch  in  dem  Princip  des  Lichtes  fixirte, 
in  diesem  Lichte  bleiben  und  die  andern  zwei  Principien  verborgen 
tragen    können    und   sollen^).     Aliein  er  that  das  Gegentheil.     Er 


1)  Myst.  magn.  c.  17,  17.  18.  —  2)  De  sign.  rer.  7,  2.    Vierzig  Fragen  4,  7. 

3)  De  tr.  princ.  c.  17,  56.  —  4)  Ib.  c.  10,  11.  De  incarD.  verb.  p.  1.  c  2, 
13.  c  10,  2.  —  5)  Myst  magn.  c.  11,  15.  Dieser  Welt  Wesen  steht  im  Chiten 
und  im  Bösen,  und  kann  eines  ohne  das  andere  nicht  sein.  Das  aber  ist  das 
grosse  Uebel ,  dass  das  Böse  das  Gute  in  ihr  überwiegt,  und  der  Zorn  darin  stär- 
ker ist,  als  die  Liebe,  und  zwar  am  der  SOnde  des  Teufels  «id  der  Menschen 
willen,  welche  die  Natur  durch  die  falsche  Begierde  erregt  haben,  dass  sie  m&ch- 
im  Grhnme  qualificirt ,  wie  ein  Gift  im  Leibe. 

6)  Ib.  c.  17,  S4.  c.  18,  27—80.  —  7)  De  tr.  princ.  c.  11,  82.  83.  c.  13,  6. 

8)  Ib.  c.  10,  11. 


Digiti 


zedby  Google 


691 

wollte  gleichfalls  seinerseits  alle  drei  Principien  offenbar  tragen,  wie 
diese  selbst  in  ihm  offenbar  werden  wollten  ^).  Statt  also  in  das  Licht 
Gottes  zu  imaginiren ,  imaginirte  er  vielmehr  in  das  dritte*  Prineip,  in 
den  Geist  der  Welt,  unter  welchem  der  Geist  des  Grimmes  verborgen 
lag  ^).  Er  gelüstete  nach  dem  irdischen  Genüsse,  statt  nach  dem  himm- 
lischen ,  und  ging  so  in  das  Principium  der  irdischen  Welt  ein ,  über 
welchem  er  hatte  stehen,  welches  er  hätte  beherrschen  sollen ').  In 
Folge  dieser  falschen  Lust  erwuchs  jetzt  dem  Adam  der  Baum  der 
Versuchung,  in  welchem  sich  die  irdischen  Qualitäten  als  solche  gel- 
tend machten.  „Weil  Adams  Geist  nach  (irdischer)  Frucht  gelüstete, 
die  da  war  wie  die  verderbte  Erde :  so  figurirte  ihm  auch  die  Natur 
einen  solchen  Baum  zusammen,  der  da  war  wie  die  verderbte  Erde. 
Denn  Adam  war  das  Herz  der  Natur;  darum  half  auch  sein  seelischer 
Geist  diesen  Baum  bilden ,  davon  er  gerne  essen  wollte  *). ''  Zugleich 
aber  fing  in  ihm  in  Folge  jenes  falschen  Gelüstes  die  Bildniss  Gottes 
zu  verbleichen  an.  Er  sank  herab  in  das  irdische  Wesen  und  damit  in 
Kraftlosigkeit  und  Schlaf.  Wenn  nämlich  die  heilige  Schrift  sagt,  dass 
Adam  in  Schlaf  versank ,  so  versteht  sie  darunter  nur  das  Erbleichen 
des  göttlichen  Lichtes  in  ihm  und  das  Herabsinken  in  das  irdische 
Wesen;  denn  so  lange  Adam  in  seinem  ursprünglichen  Zustande  war, 
so  lange  die  göttliche  Bildniss  m  ihm  lebte,  konnte  er,  weil  sein  Leib 
ein  verklärter  Lichtleib  war ,  nicht  in  Schlummer  verfallen  ^).  Indem 
also  „die  himmlische  Jungfrau  in  das  Schattenleben,  in  den  himm- 
lischen Aether,  in  das  Prineip  der  Kraft  zurücktrat,  wurde  der  himm- 
lische Leib  des  Menschen  zu  Fldsch  und  Blut,  und  seine  starke  Kraft 
zu  starrem  Gebein^).''  Es  entstand  der  äussere,  thierische  Leib  des 
Menschen  ^) ,  jene  „  geschwule  Ausgeburt  im  dritten  Principio ,  worin 
die  Seele  gefangen  liegt  als  in  einem  finstem  Kerker^);  es  erwuchsen 
jene  Glieder,  welche  den  vegetativen  Functionen  und  der  Zeugung 
dienen;  der  Geschlechtsgegensatz  nahm  seinen  Anfangt).  So  sank  der 
Mensch  in  jenem  Schlafe  aus  dem  Lichte  höherer  Verklärung  in  die 
düstere  Umhüllung  des  äussern  Leibes  im  dritten  Principio  herab  ^^). 
Hienach  bestand  die  Sünde  des  ersten  Menschen  in  der  irdischen 
Lust  und  in  der  derselben  entsprechenden  irdischen  Imagination.  Und 
da  der  Teufel  es  war,  welcher  durch  den  Geist  der  Welt  die  irdische 
Lust  und  die  irdische  Imagination  in  dem  Menschen  erregte,  so  ward 
eigentlich  durch  den  Teufel  mittelst  des  Geistes  der  Welt  das  irdische 
Prineip  in  jene  Distemperatiou  gebracht,  in  Folge  welcher  es  sich  zum 


1)  Ib.  c  9,  28.  -  2)  Ib.  c.  11,  40.  De  incarn.  verb.  p.  8.  c.  6,  16. 

8)  De  tr.  princ  c.  4,  4.  c.  7,  4.  —  4)  Aufor.   17,  20.  —  6)  De  tr.  princ 
12,  16.  17.  —  6)  Ib.  c,  13,  2.  -  7)  Ib.  c.  17,  90.  —  8)  Ib.  c.  7,  27. 

9)  Jb.  c.  16,  6.   De  regen.  2,  19.   De  incarn.  verb.  p.  1.  c  2,  18.  14. 
10)  De  tr.  princ.  c.  18,  2.  c.  17,  66—68.  Myst  magn.  c  18,  6. 


Digitized  by 


Google 


692 

äussern,  tbierischen  Körper  consolidirte.  Aber  durch  das  irdische 
Princip  driyig  der  Teufel  auch  zum  Princip  der  Finsterniss,  zur  Feuer- 
seele im  Menschen  hindurch  und  löste  auch  dieses  aus  seiner  Gebun- 
denheit im  göttlichen  Lichte  los,  so  dass,  wie  das  irdische  Princip  in 
sinnlicher  Lust,  so  auch  dieses  andere  Princip  in  teuflischer  Hoffartslust 
zur  Offenbarung  kam.  Mit  der  irdischen  Lust  verband  sich  also  auch 
noch  die  Hoffartslust  im  Menschen  und  wurde  so  die  zweite  Ursache 
seines  Falles ').  All  dieses  geschah  schon ,  bevor  der  Mensch  von 
der  Frucht  des  Versuchbaumes  ass.  Diesen  brachte  er  eben,  wie  schon 
erwähnt,  erst  durch  sein  Gelüste  hervor,  und  darum  konnte  das  Essen 
von  demselben  nicht  die  erste  Ursache  des  Falles  Adams  sein.  Aber 
freilich  wurde  dann  nachträglich  die  Sünde  Adams  durch  das  Essen 
vom  Versuchbaume  vollendet.  Bevor  er  von  demselben  ass,  war  m 
Folge  des  irdischen  Gelüstes  die  göttliche  Bildniss  in  ihm  erst  im 
Erbleichen  begriffen ,  noch  nicht  vollständig  verschwunden ;  und  eben- 
so war  auch  der  äussere  Leib  noch  nicht  in  dem  Grade  materiell,  wie 
er  nachmals  wurde ;  er  war  noch  ungleich  vollkommener ,  obgleich 
freilich  schon  die  Inficirung  und  der  irdische  Tod,  sowie  der  Keim 
tödtlicher  Krankheit  in  ihm  steckte ').  Vollständig  entherrlicht  wurde 
der  Mensch  erst  nach  dem  Essen  von  dem  Versuchbaume. 

Da  nämlich  Gott  sah ,  dass  der  Mensch,  weil  er  nicht  stehen  ge- 
blieben war  im  göttlichen  Lichte,  sondern  dem  Geiste  der  Welt  sich 
gefangen  gegeben  hatte,  nicht  mehr  magisch  durch  Selbstschwänge- 
rung werde  gebären  können :  nahm  er  während  des  Schlafes  Adams 
die  Matrix  aus  seinem  Leibe  und  bildete  daraus  die  Eva,  damit  so  an 
die  Stelle  der  magischen  die  fleischliche  Zeugung  und  Geburt  treten 
möchte').  Wie  Adam,  so  hatte  auch  Eva,  nachdem  sie  von  Gott  ge- 
bildet worden,  noch  „paradiesische  Quaal,  jedoch  gleichfalls  schon 
mit  irdischer  Sucht  gemengt ''  Beide  waren  noch  im  Paradiese ; 
„beide  waren  nackt  und  hatten  ihre  thierischen  Glieder  zur  Fort- 
pflanzung; doch  kannten  sie  diese  .noch  nicht  und  schämten  sich 
auch  nicht;  denn  der  Geist  der  Welt  hatte  noch  nicht  (vollständig) 
das  Regiment  über  sie,  bevor  sie  von  der  irdischen  Frucht 
assen  *).  *'  Aber  Lucifer  suchte  aus  höllischem  Neide  den  Menschen, 
welcher  die  Stelle  seiner  Herrlichkeit  eingenommen  hatte ,  vollends 
zu  verderben^),  und  um  solches  zu  bewerkstelligen,  verband  er  sich 
mit  dem  Geiste  dieser  Welt,  schlüpfte  in  die  Essentien  und  nahm  einer 
Creatur  —  der  Schlange  —  Gestalt  an,  um  in  ihr  und  durch  sie  ver- 
suchend und  lockend  zunächst  an  Eva  heranzutreten*).    Diese  nun 


1)  Ib.  c  18,  29.  so.  —  2)  De  tr.  princ  c.  18,  18.  —  8)  De  regeiL  2,  18. 
Psych,  ver.  c.  16,  9.  Myst  magn.  18,  11.  88—85.  —  4)  De  tr.  princ  18,  86.  De 
incam.  verb.  p.  1.  c  6,  16   —  6)  De  regen.  2,  12. 

6)  De  tr.  princ  c.  11,  88.    Ah  Don  der  Warm  der  Fhi8temi88  sah  Gottai 
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gab  der  Einflüsterung  des  Teufels  Gehör,  ass  von  der  Frucht  des 
Versuchbaumes  und  verleitete  auch  den  Adam  dazu.  Damit  war  die 
Sünde  vollendet:  und  nun  wich  die  Bildniss  Gottes  im  Menschen  vol- 
lends zurück  in  die  ewige  Stille,  und  ward  in  ihr  als  in  dem  ewigen 
Nichts  verschlossen  *) ;  Adam  wurde  nun  mit  seiner  Genossin  vollends 
ein  Mensch  dieser  Welt ;  sein  Leib  bildete  sich  vollends  aus  zu  jenem 
„Fleischhause,"  in  welchem  die  Seele  nun  gefangen  liegt ^). 

Ist  dieses  die  Geschichte  des  Sündenfalles,  so  sieht  man  nun 
leicht,  welches  der  ethische  Zustand  des  Menschen  nach  dem  Falle  war 
und  sein  musste.  Die  „  Perle  der  Seele  ^) , "  die  göttliche  Bildniss, 
war  verloren.  Nicht  als  ob  dieses  himmlische  Wesen  des  Menschen 
zu  Nichts  geworden  wäre ;  aber  es  stand  jetzt  in  Gott  verborgen  und 
war  dem  Menschen  unbegreiflich,  ohne  Leben  *).  Damit  war  aber  auch 
der  Mensch  alles  Guten  verlustig  gegangen,  weil  eilen  dieses  himm- 
lische Wesen  das  Princip  des  Guten  im  Menschen  ist.  Der  äussere, 
tbierische  Mensch  hatte  das  Regiment  bekommen^),  und  da  im  Innern 
desselben  die  höllische  Bildniss  der  Seele,  die  Feuerseele  oder  das 
Princip  der  Finsterniss  von  den  Fesseln  losgebunden  war,  in  welchen 
es  vorher  die  göttliche  Bildniss  gehalten  hatte,  mithin  frei  und  unge- 
bunden sich  bethätigte,  so  konnte  von  nun  an  der  äussere  Mensch  in 
der  Kraft  und  in  dem  Triebe  jenes  innern  höllischen  Princips  nur 
mehr  Böses  und  Verdammenswerthes  wirken.  Der  Schlange  Ens  war 
durch  den  äussern  Menschen  in  das  höllische  Centrum  der  Seele  vor- 
gedrungen, und  indem  es  dasselbe  erregte,  bediente  es  sich  von  nun 
an  desselben  und  durch  es  des  äussern  Menschen  zu  aller  Bosheit 
„  Also  regieret  nach  dem  Falle  der  Teufel  den  Menschen  durch  der 
Schlange  lisffge  Essenz  in  Leib  und  Seele,  und  wirket  Greuel  mit 
Greuel ,  Böses  mit  Bösem ,  Sünde  mit  Sünden  %  "  „  Der  Schlangen- 
same im  Menschen  ist  des  Teufels  Reitpferd  und  Schloss,  da  er  im 
Menschen  kann  wohnen'').'^  „Das  creatürliche  Leben  ohne  die  Offen- 
barung des  Lichtes  ist  ein  lauter  Feuer ,  Hass ,  Zorn  und  Neid :  und 
das  war  Adam  nach  dem  Falle ^).''    „Er  war  im  Reiche  Gottes  blind 


Gebot,  dachte  er:  hie  wirst  du  Nichts  schaffen;  du  bist  Geist  sonder  Leib;  so 
ist  Adam  leiblich;  du  hast  nur  ein  Drittheil  an  ihm;  darzu  ist  das  Gebot  im 
Wege:  du  willst  in  die  Essentien  schlupfen  und  mit  dem  Geist  dieser  Welt  heu- 
cheln, und  einer  Creatur  Gestalt  an  dich  nehmen,  und  einen  Legaten  aus  deinem 
Reiche  darin  verkleiden  in  einer  Schlange  Gestalt,  und  willst  ihn  bereden,  dass 
er  esse  von  der  irdischen  Frucht;  und  alsdann  so  zerbricht  das  Gebot  seinen 
Leib,  und  der  Geist  bleibt  mein.    De  incarn.  verb.  p,  1.  c.  11,  4. 

1)  De  tr.  princ.  c.  12,  61.  c.  18,  2.  8.  c.  14,  2.  3  De  elect.  grat.  c.  6,  41  ff. 
c.  7,  9—11.  Antistief.  I,  14.  De  incarn.  verb.  p.  1.  c.  7,  4.  —  2)  De  tr.  princ. 
c.  14,  86.  —  3)  Ib   c.  13,  80.  -  4)  Myst.  magn.  c.  20,  28.  De  elect.  grat.  7,  11. 

5)  Myst.  magn.  c  21,  11.  —  6)  Ib.  c.  22,  19.   -   7)  Ib.  c.  24,  82.  c.  26,  69. 

8)  De  elect.  grat.  c.  9,  115. 
Stöckl,  Oesohichte  der  Philosophie,  m.  33 
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und  todt,  und  es  war  keine  Möglichkeit  in  ihm,  Gutes  zu  than^)." 
f,  Mit  zwei  schweren  Ketten  ist  die  Seele  des  Menschen  nach  dem  Sün- 
denfalle  umfdsst:  die  eine  vom  Reich  der  Welt,  die  andere  vom  Eeicfa 
der  Hölle ^);''  „der  Mensch  ist  durch  den  Fall  an  dem  einen  Theil, 
als  in  der  innem  Natur,  ein  halber  Teufel,  und  an  dem  andern  TheiL 
als  in  der  äussern  Natur,  ein  Thier  geworden  ^). ''  Dazu  gingen  auch 
noch  alle  Essentien  im  Leibe  des  Menschen  aus  der  Goncordanz  aus- 
einander ,  jede  in  ihre  Selbstheit :  und  so  entstand  Streit  und  Wider- 
wille auch  unter  den  Essentien  *).  Jeder  Mensch  trägt  nun  ein  beson* 
deres  Thier  im  Leibe,  das  ihn  zu  thierischer  Eigenschaft  reizt  ^).  Jede 
Sünde  also,  welche  der  Mensch  thut,  entspringt  aus  dem  „Schtangeo- 
ente  ^^  in  ihm  und  ist  nur  eine  Aeusserung  jenes  Urbösen,  das  im  Men- 
schen zur  Herrschaft  gediehen  ist^).  Darin  besteht  die  Erbsünde, 
welche  sich  vooiidem  einen  auf  den  andern  fortpflanzt,  weil  in  der 
Zeugung  nicht  blos  der  Leib ,  sondern  auch  die  Seele  von  den  Erzeu- 
gern gezeugt  wird,  und  daher  der  Erzeugte  in  jeder  Beziehung  die  gleiche 
Beschaffenheit  haben  muss,  wie  die  Erzeuger  ^).  Die  Kraft  zum  Guteo 
ist  daher  auch  bei  den  Erzeugten  verlpren ;  der  Satan  herrscht  unbedingt 
auch  über  sie^). 

Ganz  gewiss  bietet  uns  diese  Theorie  die  entsprechende  Illustration 
dar  zur  lutherisch -calvinistischen  Lehre  von  dem  Sündenfalle  und  des- 
sen Folgen.  Hier  ist  es  offen  ausgesprochen ,  dass  wie  in  Gott  und  in 
der  Welt ,  so  auch  in  der  menschlichen  Natur  ein  Dualismus  zwischen 
einem  guten  und  bösen  Princip  angelegt  ist.  Dieser  Dualismus  war  im 
ursprünglichen  Zustande  des  Menschen  nicht  offenbar,  weil  das  Licht- 
princip  das  Princip  des  Bösen  im  Menschen  in  Gebundenheit  hielt.  Durch 
den  Fall  aber  wurde  die  menschliche  Natur  verstümmelt,  d.  h.  das 
Lichtprincip ,  welches  zur  Natur  des  Mischen  gehört ,  ging  verloren, 
und  nun  war  der  Mensch  der  Gewalt  des  bösen  Princips,  welches  sieb 
durch  den  thierischen  Leib  wirksam  erweist,  völlig  anheimgegeb^. 
Nun  steht  der  Mensch  unter  der  Nothwendigkeit  des  Böaea  und  kann 
nur  mehr  Böses  tbun.  Je^e  Sünde  ist  die  Aeusserung  des  in  ihm 
herrschenden  bösen  Princips.  —  Aber  eben  damit  tritt  auch  das  Böse 
aus  dem  rein  ethischen  Bereiche  heraus  und  wird  zu  etwas  rein  Natür- 
lichem, rein  Physischen ;  denn  es  ist  ja  nur  deshalb  böse,  weil  es  eine 
Aeusserung  des  bösen  Princips  im  Mäuschen  ist  Wie  überall  in  der 
Welt  die  Gegensätze  zwischen  Gut  und  Bös  als  physische  Mächte 
spielen,  weil  sie  in  Gottes  Wesen  selbst  schon  angelegt  sind,  so  findet 


1)  Ib.  c  7,  27.  —  2)  De  tr.  princ.  c.  17,  71.  76.  —  8)  De  regen.  3,  23.  cf. 
Psych,  ver.  c.  16,  9.  —  4)  Myft.  mago.  c.  20,  81—85.  —  6)  De  tr.  pryic.  c.  16, 
86.  36.  89.  Myst.  magn.  c  20,  84.  85.  —  6)  De  elect  grat.  c  9,  61.  Myat  magii. 
c  22,  19.  49.  60.  71.  —  7)  Psych,  ver.  c.  10,  7.  —  8)  De  incam.  verb.  p.  8. 
c.  8,  6.  De  tripl.  yit  hom.  c.  7,  82. 
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solches  auch  im  Menschen  statt.  Vor  dem  Falle  herrschte  in  ihm  das 
Lichtprincip ,  das  Princip  des  Guten,  nach  der  Verstümmlung  seiner 
Natur  durch  den  Sündenfall  ist  das  böse  Princip  in  ihm  zur  Herrschaft 
gekonmien.  —  Ohne  Zweifel,  diese  Auffassung  passt  ganz  in  den  Rah- 
men des  lutherischen  Systems;  der  diesem  Systeme  zu  Grunde  liegende 
Gedanke  ist  von  Böhme  mit  aller  wünschenswerthen  Offenheit  hervor- 
gekehrt worden. 

Obgleich  aber  Adam  in  die  Sünde  fiel,  „so  ist  er  doch  nicht  aus 
grinmaiger  Hoffart  gefallen,  wie  der  Teufel ;  sondern  die  Bssentia  der 
Irdigkeit  hat  seine  paradiesische  Essentia  überwunden  und  in  Lust 
und  Irdigkeit  gebracht.''  Erst  dadurch  wurde  auch  die  Hoffart  in 
ihm  erregt.  Darum  war  denn  auch  die  Sünde  Adams  nicht  so  unge- 
heuer, wie  die  Sünde  des  Teufels,  und  eben  weil  sie  dieses  nicht  war, 
wurde  er  nicht  sogleich,  wie  dieser,  in  den  Grimm  des  Zornes  Got- 
tes verschlungen ,  sondern  es  ist  ihm  vielmehr  Gnade  wiederfahren  *). 
Gottes  Lie'be  wendete  sich  dem  gefallenen  Menschen  wieder  zu,  und 
indem  Gott  dem  Adam  im  Paradiese  rief,  senkte  sich  in  diesem  Rufe 
das  jungfräuliche  Ens  wieder  in  den  Menschen  ein,  und  zwar  im  Hin- 
blick auf  die  künftige  Erlösung  0.  —  Damit  kommen  wir  zur  Erlö- 
sungslehre Böhmens. 

§.  127. 

In  Christo  waren  alle  drei  Principien  vereinigt;  aber  ohne  Ver- 
mischung, so  dass  er,  des  irdischen  Leibes  ungeachtet,  doch  von  der 
Sünde  frei  blieb.  „Christus  hat  in  Maria  alle  drei  Principien  an  sich 
genommen,  aber  in  göttlicher  Ordnung  und  nicht  untereinander  ge- 
mischt, wie  sie  es  in  Adam  wurden,  der  das  äussere  Reich  durch 
Imagination  in's  innere  einführte,  in  das  Seelenfeuer,  davon  das  Licht 
erlosch.  Er  hatte  an  sich  die  seelische  Essenz  oder  das  erste  Princip, 
dann  die  Essenz  von  dem  Bildnisse  des  zweiten  Princips,  und  endlich 
da»  äussere  Reich,  das  dritte  Princip  0- "  So  hat  der  Sohn  Gottes  die 
ganze  menschliche  Essenz  angenommen ;  „nur  die  aufgewachte  und  im- 
pressete  Eitelkeit,  welche  der  Teufel  mit  seiner  Imagination  in's  Fleisch 
einführte,  davon  das  Fleisch  Sünden  wirkt,  die  hat  er  nicht  angenom- 
men *). "  Er  war  sündelos  und  unsündlich.  „  Nicht  hat  Christus  mit 
seinem  äussern  Menschen  Sünden  und  Eckel  gewirkt ;  nein ,  das  kann 
nicht  sein ;  sondern  er  hat  den  Eckel ,  den  uns  Adam  angeerbt  hat, 
als  eine  Last  an  sich  genommen,  die  er  tragen  sollte,  als  wäre  er  Adam ; 
aber  er  war  es  nicht  ^)." 


1)  De  tr.  prmc.  c.  11,  26. 

2)  Ib.  c.  4,  6.  c.  18,  3.   De  elect.  grat  c.  6,  18.  c.  7,  16.  Psych,  ver.  c.  8,  ö. 
De  incarn.  verb.  p.  1.  c.  7,  9.  De  test.  Christ,  p.  1.  c.  2,  7. 

8)  Wid.  Tili.  1, 886. 837.  —  4)  De  regen.  3,10.11.  —  6)  Antistie!:  II,  499. 600. 
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Demgemäss  müssen  wir  eine  doppelte  Menschwerdung,  eine  dop- 
pelte Geburt  Christi  unterscheiden:  eine  himmlische  und  eine  irdische. 
In  der  MenBchwerdung  wurde  der  Sohn  Oottes  vorerst  zu  einem  himm- 
lischen und  dann  zu  einem  irdischen  Menschen.  Wäre  nämlich  Christus 
blos  von  einer  irdischen  Jungfrau  geboren  worden,  so  wäre  er  nicht  von 
oben  herabgekommen  und  nicht  rein  gewesen;  denn  Alles,  was  vom 
Fleisch  und  Blut  dieser  Welt  geboren  wird ,  das  ist  unrein  ^).  Hätte 
dagegen  Christus  eine  fremde  Seele  aus  dem  Himmel  mitgebracht  und 
nicht  vielmehr  eine  menschliche  Seele  von  seiner  Mutter  Maria  ange- 
nommen, so  wäre  er  uns  fremd  und  hätte  uns  nicht  erlösen  können'). 
Es  müssen  also  beide  Momente  der  Menschwerdung  mit  einander  ver- 
bunden werden.  Nach  diesen  beiden  Momenten-  aber  vollzog  sich  die 
Menschwerdung  in  Maria.  Maria  war  nämlich  eine  irdische  Jungfrau, 
gezeugt  aus  Joachim  und  Anna,  wie  andere  Menschen,  und  in  dies^ 
Beziehung  war  sie  keineswegs  rein  und  ohne  Makel  ^).  Aber  in  Maria 
liess  sich  auch  die  himmlische  Jungfrau,  die  göttliche  Bildniss  mit  ihrem 
himmlischen  Leibe  herab ,  und  indem  diese  himmlische  Jungfrau  ihr  an- 
wohnte, ist  sie  durch  dieselbe  geheiligt  worden  *).  Aus  diesem  himm- 
lischen Leibe  der  göttlichen  Bildniss  in  Maria  hat  nun  Christw  durch  die 
Wirksamkeit  des  heiligen  Geistes  das  himmlische  Fleisch  angenommen ;  er 
war  derjiimmlische  Limbus,  in  welchem  und  aus  welchem  Christus  seine 
himmlische  Leiblichkeit  anzogt}.  Seine  Seele  dagegen  und  seinen  irdischen 
Leib  nahm  er  aus  der  Seele  und  aus  dem  Fleische  Mariens,  und  so  ist  er 
aus  Maria  auch  irdischer  Mensch  geworden  ^).  Diese  doppelte  Mensch- 
werdung fiel  der  Zeit  nach  zusammen  und  vereinigte  sich  so  zu  Einer 
Menschwerdung.  So  kann  man  sagen,  dass  der  Erlöser  die  himm- 
lische Menschheit  mit  sich  vom  Himmel  gebracht  habe,  in  so  ferne 
nämlich  das  Herabsteigen  der  himmlischen  Jungfrau  in  Maria  mit  der 
Menschwerdung  Gottes  in  derselben  zusammenfiel;  man  kann  aber 
ebenso  gut  sagen ,  dass  der  Erlöser  die  menschliche  Natur  aus  Maria 


1)  De  tr.  princ.  c.  22,  36.  De  incam.  verb.  p.  1.  c  9,  20.  —  2)  Wid.  Jift. 
I,  246.  246.  De  tr.  princ.  c.  22,  78.  c.  28,  80. 81.  -  8)  Ib.  c.  22,  41.  Psych,  vcr. 
c.  86,  8.  —  4)  Ib.  c.  22,  88. 

6)  Ib.  c.  22,  46.  Gottes  Wort  ist  eingegangen  in  dem  Leibe  der  Jungfrau 
Maria  in  die  bimmlische  Matrix,  in  die  ewige  Jungfrau  Gottes,  und  ist  in  dersel- 
ben  ein  himmlischer  Mensch  worden  aus  dem  paradiesischen,  heiligen,  reinen  Ele- 
mente in  der  Person  des  neuen  wiedergebomen  Menschen  der  Jungfrau  Maria. 
85.  44.  c  18,  45.  Und  ist  das  heilige  Element  des  fiimmels,  welches  die  Gottr 
heit  beschleusst,  der  Limbus  oder  männliche  Same  gewesen  zu  dieser  Qreatur 
( Christus ) ,  und  der  heil.  Geist  mit  dem  heiligen  Fiat  in  der  Jungfrau  der  gött- 
lichen Weisheit  ist  der  Werkmeister  gewesen,  der  Bildner  und  erste  AnfiUiger. 
Der  heil.  Geist  Gottes  hat  die  Formirung  in  der  Weisheit  der  Jungfrau  im  Ele- 
ment in  seinem  Centro  des  Himmels  erbauet:  die  hochtheure,  fürstliche  und  eng- 
lische Formirung.    De  incam.  verb.  p.  1.  c.  9,  16. 

6)  De  tr.  princ  c.  18,  67.  46.  77.  c.  28,  80.  Psych,  ver.  c  86,  8. 
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annahm,  in  so  fern  man  nämlich  darunter  die  irdische  Menschheit  Christi 
versteht*).  In  gleicher  Weise  ergibt  sich  daraus,  in  welcher  Weise 
die  Ubiquität  des  Leibes  Christi  zu  fassen  sei.  Nur  nach  seiner  himm- 
lischen Leiblichkeit  nämlich  ist  Christus  überall  gegenwärtig;  nach 
seiner  irdischen  Leiblichkeit  dagegen  war  er  den  Bedingungen  der 
Räumlichkeit  und  Oertlichkeit  unterworfen  ^). 

So  war  denn  in  Christo  die  menschliche  Natur  zu  ihrer  Integri- 
tät wiederhergestellt;  die  drei  Principien  standen  in  ihm  wieder  in 
Concordanz;  das  zweite  und  dritte  Princip  waren  dem  Lichtprincip 
niit  seinem  Lichtleibe  wieder  untergeordnet;  und  all  dieses  deshalb, 
weil  die  menschliche  Natur  in  Christo  mit  der  göttlichen  Person  ver- 
einigt war.  Zum  drittenmal  hatte  die  Schöpfung  ihren  Herrn  gewech- 
selt; an  die  Stelle  des  gefallenen  Menschen  trat  Christus  als  Fürst 
der  Welt  auf^).  —  Nun  aber  entsteht  die  Frage:  Wie  haben  wir  uns 
denn  die  durch  die  Person  Christi  vollzogene  Erlösung  zu  denken? 

Da  Adam  durch  den  Sündenfall  die  göttliche  Bildniss  verloren 
hatte,  und  der  Gewalt  des  finstern  und  des  thierischen  Princips  in  sei- 
ner Natur  anheimgefallen  war,  so  konnte  der  Zweck  der  Erlösung  nur 
darin  bestehen ,  dass  die  göttliche  Bildniss  in  dem  Menschen  wieder- 
hergestellt und  die  beiden  andern  Principien  wieder  in  Unterordnung 
unter  dieselbe  gebracht  wurden.  Mit  andern  Worten :  Der  Zweck  der 
Erlösung  konnte  nur  sein  die  Redintegrirung  der  menschlichen  Natur. 
Diese  Redintegrirung  der  menschlichen  Natur  konnte  nicht  durch  den 
Menschen  allein  bewerkstelligt  werden.  „Denn  Gottes  Zorn,  welcher 
im  Menschen  in  Folge  des  Sündenfalles  entbrannt  war,  ist  eine  Feuers- 
und Grimmesmacht ;  diesem  jetzt  zu  widerstehen  und  ihn  in  Liebe  zu 
verwandeln,  musste  die  Liebe  selbst  in  den  Zorn  eingehen  und  sich 
ganz  dem  Grimme  ergeben.  Es  war  hiezu  nicht  genug,  dass  Gott  im 
Himmel  bliebe,  und  die  Menschheit  nur  mit  der  Liebe  anblickte ;  hie- 
mit  hätten  der  Zorn  und  Grimm  ihre  Gewalt  nicht  sinken  lassen  und 
in  die  Liebe  sich  einergeben  *). "  „  Es  war  kein  anderer  Rath  mehr, 
es  bewegte  sich  denn  die  Gottheit  nach  dem  andern  Principio,  als 
nach. dem  Lichte  des  ewigen  Lebens  in  der  Seele,  und  zündBe  die  in 
Tod  eingeschlossene  Wesenheit  wiederum  mit  dem  Liebesglanz  an ').  '^ 
,,  Die  Barmherzigkeit  und  das  Herz  Gottes  musste  wieder  das  Beste 
thun,  und  wieder  aus  dem  himmlischen  Leibe  bringen  das  Centrum, 
und  selber  Fleisch  werden,  und  in  der  Seele  gebären  durch's  Fiat  den 
neuen  Menschen ,  welcher  im  alten  verborgen  ist  ^).  '^    Nur  dadurch 


1)  De  tr.  prJnc.  c.  22,  46.  —  2)  Ib.  c  28,  8.  13.  —  8)  De  incam.  verb. 
p.  1.  c.  8,  4.  —  4)  De  signat  rar.  11,  7.  8.  —  6)  De  incam.  verb.  p.  1.  c  11,  6. 

6)  De  tr.  pr.  c.  10,  6.  21.  Der  Vorsatz  Gottes  bestehet;  das  erste  Bildniss 
moss  wieder  konunen  und  im  Paradiese  bleiben,  und  da  es  nicht  konnte  in  an- 
derer Gestalt  geschehen  und  herwiedergebracht  werden,  so  Hess  sich's  Gott  der 
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also,  dass  Gottes  Sobn  Mensch  wurde,  konnte  der  genannte  Zwctk 
der  Erlösung  erreicht  werden. 

Was  nun  aber  die  Art  und  Weise  der  Erlösung  betrifft ,    so  er- 
gibt sich  dieselbe  aus  dem  Zwecke  der  Erlösung  von  selbst    War 
nämlich  durch  den  Sündenfall  das  Princip  der  Finstemiss  im  Mensdn 
erregt  worien,   so  war  damit  auch  die  Erregung  der  Wurzel  dieses 
Princips  in  Gott  verbunden :   die  Erregung  des*  Zornes  und  Grimmes 
Gottes.     Dieser  finstere  Grimm  hatte  den  Menschen  gefangen,  ood 
nur  der  Umstand,   dass  der  Mensch  nach  dem  Falle  noch  im  dritten 
Princip  stand ,  d.  h.  mit  dem  irdischen  Leibe  bekleidet  war ,  hatte  es 
verhindert,  dass  jener  Grinmi  den  Menschen  nicht  sogleich  völlig  ver- 
schlang, wie  den  Lucifer.    Sollte  mithin   der  Mensch   erlöst  werded, 
dann  musste  der  Erlöser  die  Wurzel  der  höllischen  Bildniss  der  Seele 
den  ewigen  Grimm  Gottes,  überwinden ;  er  musste  durch  denselben  mit 
Gewalt  hindurchbrechen,  um  den  Menschen  durch  den  Zorn  hindurch 
wieder  in's  Licht  der  Liebe   einzuführen.    Diess  nun  geschah  durch 
das  Leiden  und   den  Tod  des  Erlösers.    „Christus,''  sagt  Böhme, 
„musste  sterben,  und  mit  dem  Seelengeiste  durch's  Feuer  der  ewign 
Natur  als  durch  die  Hölle  und  den  Grimm  der  ewigen  Natur  in  die 
göttliche  Wesenheit  eingehen ,  und  unsem  Seelen  eme  Bahn  durch  de« 
Zorn  und  Tod  brechen,  darauf  wir  mit  und  in  ihm  könnten  durch  des 
Tod  in's  ewige,  göttliche  Leben  eingehen  ^).''    ,,Christus  musste  durch 
den  Toi  gehen  in  die  Hölle ,  in  des  Vaters  Zorn ,  und  denselben  mit 
semer  Liebe  versöhnen,  und  also  den  harten  Stand,   den  wir  hätten 
bestehen  müssen  in  Ewigkeit,  selber  ausstehen :  nur  so  konnte  er  mis 
den  Eingang  zum  Lichte  wieder  eröffnen  ^). ''     Seine  Liebe  musste  a 
Tode  den  Feuerzom  Gottes  löschen ;   im  Blute  des  Erlösers  musste 
dieser  Zorn  gleichsam  ersäuft  werden,  damit  er  wieder  zurückkehre 
in  die  vormalige  Gebundenheit,  und  so  der  Mensch  von  ihm  frei  werde^). 
.  Dadurch  wurde  die  menschliche  Natur  wieder  eingeführt  in  das  Lidit 
und  sprosste  so  aus  dem  Tode  wieder  auf  in  das  ehemalige  verklarte 
Wesen.    Diess  geschah  zunächst  im  Heilande  selbst.    „Im  Tode,"^  sagt 
Böhme,  ^H^erwand  und  verschlang  in  Christo  die  göttliche  Quaal  die 
irdische,  nicht  als  hätte  Christus  etwas  abgelegt,  sondern  die  äussere 
Quaal  ward  überwunden  und  gleichsam  verschlungen,  und  darum  folgte 
auf  den  Tod  die  glorreiche  Auferstehung ').''    Durch  den  Tod  sprosste 
der  Erlöser  gleich  als  eine  neue  Blume  aus  der  Erde  auf,  und   hidt 
in  dieser  »seiner  Neugeburt  den  innersten  Grimm  in  seiner  eigaKi 


Vater  eher  mn  Herz  und  Sohn  kosten ;  sein  ewiger  Wille  ist  anvjuiddbar ,  er 
nmss  bestehen.    De  incam.  verb.  p.  1.  c  12,  1,  2. 

1)  De  incarn.  verb.  p.  1.  c  8,  7.  —  2)  De  tr.  princ.  c  25,  40.  —  8)  De  ii- 
cam.  verb.  p.  1.  c.  7,  10.  c.  10,  10.  c.  11,  6.  De  signat  rer.  c.  11,  10. 

4)  De  incam.  verb.  p.  1.  c.  8,  11. 
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Kraft  des  neuen  Leibes  gefangen  *).  ,,  Gleichwie  die  Kerze  im  Feuer 
erstirbt,  und  aus  diesem  Sterben  das  Licht  und  die  Kraft  ausgeht, 
ebenso  ging  aus  Christi  Sterben  und  Tode  die  ewige  göttliche  Sonne 
in  menschlicher  Eigenschaft  auf  ^). '' 

Durch  diese  Erlösung  nun,  wie  sie  objectiv  durch  Christum  voll- 
zogen worden  ist,  ist  die  subjeciive  Erlösung  oder  die  Wiedergeburt 
der  einzelnen  Menschen  bedingt  Die  einzelnen  Menschen  müssen  in 
die  Person  Christi  eintreten ,  um  in  derselben  das  Lichtprincip ,  die 
göttliche  Bildniss  wieder  zu  gewinnen,  und  so  zur  Integrität  ihrer  Na- 
tur wieder  emporzusteigen')-  Wie  Gott  in  Christo  Mensch  geworden 
ist,  so  muss  er  dieses  durch  Christum  auch  in  allen  Menschen  wer- 
den, sollen  diese  zur  Wiedergeburt  gelangen*).  Keiner  mag  Gott 
schauen,  es  werde  denn  zuvor  Gott  in  ihm  Mensch^).  Und  wie  um- 
gekehrt in  Christo  die  Menschheit  Gott  geworden  ist,  so  müssen  auch 
alle  Menschen  in  Christo  Gott  werden,  wenn  der  Zweck  der  Erlösung 
erreicht  werden  soll  *).  Die  ganze  Wiedergeburt  beruht  also  auf  der 
innem  Verbindung  und  Einheit  Christi  mit  dem  einzelnen  Menschen. 
Christus  in  seiner  himmlischen  Menschheit  ist  jeuer  himmlische  Lim- 
bus,  aus  welchem  der  Mensch  wiedergeboren  wird ;  dadurch  dass  der 
Mensch  in  die  Person  Christi  aufgenommen  und  Eine  Persop,  Ein  Le^ 
ben  mit  ihm  wird,  wird  er  der  himmlischen  Menschheit  Christi  theil- 
haftig,  d.  h.  er  gewinnt  in  Christo  wiederum  die  göttliche  Bildniss 
mit  ihrem  himmlischen  Leibe,  und  erwacht  so  aus  dem  Tode  wieder 
in  das  neue,  heilige  Leben '').  So  ist  die  Wiedergeburt  des  Menschen 
in  einem  gewissen  Sinne  zugleich  eine  Christ-  und  Gottwerdung 
desselben ;  die  Menschwerdung  des  Sohnes  Gottes  setzt  sich  in  den 
einzelnen  Menschen  gewissermassen  fort,  und  darum  ist  die  ganze 
wahre  Christenheit  Christi  Mutter,  die  Christum  in  sich  gebiert,  und 
ihn  aus  sich  gleichsam  wie  eine  Blume  ausblühen  lässt^).  Vom  Au- 
genblicke des  Sündenfalles  bis  ^um  Ende  der  Tage  dauert  diese  er- 
weiterte Menschwerdung  fort ;  denn  alle  Menschen  von  Anfang  an  sind 
versehen  im  Namen  des  Herrn  und  schöpfen  ihr  Heil  aus  der  Wieder- 
geburt in  Christo*). 

Aber  nun  fragt  es  sich  weiter:  Wodurch  ist  denn  dieses  Eingehen 
des  Einzelnen  in  die  Person  Christi,  worin  die  Wiedergeburt  geschieht, 
bedingt?  —  Die  Antwort  darauf  gibt  uns  Böhme  dami^,  dass  er  dem 
lutherischen  Lehrsatze  sich  anschliesst:  „Der  Glaube  allein  macht 


1)  De  tr.  prine.  c.  26,  18.  —  2)  De  sigasti,  rer.  c.  II,  87.  88.  —  3)  De  tr. 
prine*  c.  19,  7.  Psych,  ver.  c.  7,  19.  —  4)  De  inc&m.  verb.  p.  1.  c.  1, 3.  Wld.  Tilk. 
I,  70.  —  ö)  De  Bignat.  rer.  c.  11,  96.  —  6)  De  incarn.  verb.  p.  1.  c.  12,  17.  18. 
De  signat.  rer.  c.  11,  11.  ^  7)  Autistaef.  I,  21.  De  mcam.  verb.  p.  1.  c.  14,  9. 
Wid.  TOk.  I,  876.  —  8)  De  signat.  rer.  c.  11,  68.  —  9)  De  incafD.  verb.  p..  1. 
c  12,  19. 
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selig. "  Die  Werke  tragen  nichts  bei  zur  Wiedergebart ;  sie  entstehen 
nur  aus  gleissnerischem  Schein  der  Gottseligkeit');  sie  sind  nur  un- 
nützes Schnitzwerk  in  der  grossen  Mühseligkeit  des  Menschen  und 
können  das  Reich  Gottes  nicht  erreichen*).  Nur  der  Glaube  allein 
ist  die  Bedingung  der  Wiedergeburt.  —  Was  ist  aber  dieser  Glaube? 

§.  128. 

Böhme  weiss  es  nicht  oft  genug  zu  wiederholen,  dass  der  Glaube 
nicht  ein  blos  historischer  Glaube,  „eine  blosse  Wissenschaft"  sei, 
wie  er  sich  ausdrückt.  Er  weiss  es  nicht  genug  zu  beklagen ,  dass 
man  den  Glauben  als  eine  blosse  Annahme  von  Wahrheiten  betrachte'). 
Der  Glaube  besteht  vielmehr  darin,  dass  wir  mit  unserer  ganzen  Kraft 
und  mit  unserm  ganzen  Wesen  in  Christum  eindringen  und  so  durch 
ihn  zum  Lichte  emporsteigen.  „Das  Wort  „„Glauben,""  sagt  Böhme, 
„ist  nicht  historisch,  sondern  es  ist  ein  Nehmen  aus  Gottes  Wesen,  aus 
Gottes  Wesen  essen,  Gottes  Wesen  mit  der  Imagination  in  sein  Seelen- 
feuer einführen,  seinen  Hunger  damit  stillen,  und  also  Gottes  Wesen 
anziehen ,  nicht  als  ein  Kleid ,  sondern  als  einen  Leib  der  Seele  *). " 
Der  Glaube  ist  somit  ein  realer  Process,  welcher  die  Einbildung  des 
Menschen  in  das  göttliche  Wesen  durch  Christum,  die  Wiedererlang- 
ung der  göttlichen  Bildniss,  und  so  die  Redintegrirung  der  mensch- 
lichen Natur  zum  Zwecke  und  zum  Resultate  hat. 

Zu  diesem  Glauben  ist  nun  von  Seite  des  Menschen  vor  Allem 
erforderlich  die  wahre,  rechte  Gelassenheit.  Der  Mensch  muss  näm- 
lich ausgehen  von  seiner  Vernunft  und  Selbstheit;  er  muss  seinen  ei- 
genen Willen  gänzlich  an  den  Willen  Gottes  aufgeben ,  und  sich  in 
jeder  Beziehung  als  ein  rein  leidendes  Werkzeug  Gottes  verhalten  *). 
„Der  Wille  der  Creatur,"  sagt  Böhme,  „soll  sich  mit  aller  Vernunft 
und  Begierde  ganz  in  sich  ersenken,  als  ein  unwürdiges  Kind,  das 
der  Gnade  gar  nicht  werth  sei,  sich  auch  kein  Wissen,  noch  Verstand 
zumessen,  auch  keinen  Verstand  in  der  crcatürlichen  Selbstheit  von 
Gott  bitten  noch  begehren,  sondern  sich  nur  schlecht  und  einfältig  in 
die  Liebe  und  Gnade  Gottes  in  Christo  Jesu  einsenken  und  seiner  Ver- 
nunft und  Selbstheit  im  Leben  Gottes  als  wie  todt  zu  sein  begehren, 
und  sich  dem  Leben  Gottes  in  der  Liebe  ganz  einergeben,  dass  er 
damit  thue ,  al»  mit  seinem  Werkzeuge ,  wie  und  was  er  wolle  *). " 
Diese  wahre   und  rechte   Gelassenheit   ist  die  Grundbedingung  des 


1)  De  poenit.  12.  13.  —  2)  Von  der  wahren  Gelassenheit  1,  43. 

8)  Ebds.  2,  51.  De  incarn.  verb.  p.  3.  c.  1,  2.  —  4)  De  incarn.  verb.  p.  1. 
c  11,  8.  De  tripl.  vit.  hom.  c.  1,  20.  c.  7,  12.  De  test.  Christ,  p.  1.  c.  4,  60. 

5)  Psych,  ver.  c.  15,  5.  De  incarn.  verb.  p.  3.  c.  2,  7.  c.  3,  2.  c.  6, 4.  c.  8,  4. 
De  signat.  rer.  c.  11,  89.  c.  13,  29.  c.  15,  9.  Wid.  Tük.  I,  68.  —  6)  Von  wahrer 
Gelassenheit  1,  23.  24.  33. 
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Glaubens^).  In  dieser  Gelassenheit  soll  dann  der  Mensch  „sich 
fest  einbilden  die  Verheissung  Christi,  und  sich  in  sich  einen  sol- 
chen strengen  Vorsatz  machen,  dass  er  von  der  verheissenen  Gnade 
Gottes  nicht  wolle  ausgehen,  sollte  ihm  gleich  Leib  mid  Seele  zer- 
springen '). "  Dieses  gewaltsame  und  gewaltige  Eindrmgen  der  Ima- 
gination in  Christum  ist  dann  der  eigentliche  Glaube^). 

Wir  dürfen  jedoch  nicht  meinen ,  dass  dieser  Glaube  das  eigene 
Werk  des  Menschen  sei.  Der  Mensch  hat  ja  durch  die  Sünde  alle 
Kraft  zum  Guten  verloren ;  er  ist  der  Nothwendigkeit  des  Bösen  ver- 
fallen; er  kann  somit  das  Werk  des  Glaubens  nicht  mit  freier  Kraft 
vollziehen*).  „Gleichwie  ein  verdorrtes  Gewächs  aus  eigenem  Ver- 
mögen nicht  wieder  grünet  und  Saft  bekommt,  also  vermag  die  Seele 
auch  nicht  im  eigenen  Vermögen  die  Stätte  Gottes  zu  erreichen*)." 
Der  Glaube  ist  somit  in  uns  das  Werk  Christi  allein.  In  diesem  Sinne 
sagt  Böhme ,  der  Glaube  sei  das  in  den  Menschen  eingesprochene 
Wort  Gottes  selber^);  der  Glaube  sei  Christus  selbst,  der  im  Men- 
schen bleibt  und  des  Menschen  Leben  und  Licht  ist  ^) ;  der  Glaube  sei 
eine  Macht  Gottes ,  Ein  Geist  mit  Gott ,  er  wirke  in  Gott  und  mit 
Gott  Er  sei  frei  und  an  keinen  Artikel  gebunden,  als  nur  an  die 
rechte  Liebe  ^). 

„In  solchem  demütigen  Ganz  -  einergeben,  wie  €s  im  Glauben  ge- 
schieht, fällt  nun  der  Funke  göttlicher  Kraft  gleich  als  ein  Zunder 
in's  Centrum  der  Lebensgestaltniss,  -als  in's  Seelenfeuer,  welches  Adam 
in  sich  zu  einer  finstem  Kohle  gemacht  hat,  ein  und  glimmt  Und  so 
sich  alsdann  das  Licht  der  göttlichen  Kraft  darinnen  entzündet,  so 
muss  die  Creatur  alsdann ,  gleich  als  ein  Werkzeug  des  Geistes  Got- 
tes ,  vor  sich  gehen  und  reden ,  was  der  Geist  Gottes  sagt :  so  ist  sie 
alsdann  nicht  mehr  ihr  Eigenthum,  sondern  das  Werkzeug  Gottes^)." 
Im  Glauben  senkt  sich  die  göttliche  ßildniss  in  den  Menschen  ein, 
und  im  Lichte  derselben  steigt  dann  der  Mensch  zur  schauenden  Er- 
kenntniss  empor.  Es  ist  dieses  Schauen  nicht  mehr  im  eigenen  Thun 
des  Menschen  begründet,  sondern  in  Christo  und  durch  Christum 
schauen  wir  hinein  in  die  Wahrheit ;  wir  durchschauen  alle  Dinge  und 


1)  £bd8.  1,  89.  40.  Denn  das  ist  eben  der  Glaube  im  Menschen,  dass  er  der 
Selbstheit  abstirbt  als  der  eigenen  Begierde,  und  seine  Begierde  in  allen  seinen 
Anföngen  und  Vorhaben  in  Gottes  Willen  einführt,  und  sich  keines  eigenen  Thuns 
annimmt,  sondern  in  allem  seinem  Thun  nur  für  Gottes  Knecht  und  Diener  ach- 
tet und  denket,  dass  Alles,  was  er  thut  und  vorhat,  Gott  thut. 

2)  De  poenit.  14.  —  8)  De  regen.  4,  2.  Das  Wissen  allein  ist  kein  Glaube, 
sondern  der  Hunger  und  Durst  nach  dem,  das  ich  begehre,  das  ich  mir's  ein- 
bilde ,  und  mit  der  EinbUdung  eigenthümlich  fasse  und  nehme :  das  ist  Glaube. 

4)  De  poenit.  1—3.  —  6)  Erleucht.  Seele,  46—49.  —  6)  De  elect.  grat.  c.  9, 
98.  101.  —  7)  De  test  Christ,  p.  2.  c.  8,  45.  —  8)  De  incam.  verb.  p.  1.  c  12, 
28.  4.  c.  18,  14.  —  9}  Von  wahrer  Gelassenheit  1,  29. 
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dringen  selbst  in  die  Tiefen  der  Gottiieit  ein.  Die  mystische  Ei%ebiiiig 
ist  das  unmittelbare  Resultat  des  Glaubens,  in  so  ferne  in  demselben 
Christus  unser  inneres  Licht,  unser  inneres  Erkenntnissprindp  gewor- 
den ist.  —  So  sehen  wir,  wie  der  mystische  Standpunkt,  auf  welchen 
Böhme  in  seiner  Lehre  sidi  stellt,  und  von  welchem  früher  schon  aus- 
führlich die  Rede  gewesen,  in  seiner  Erlösongs-  und  Glaubenslehre 
begründet  ist.  Wir  verstehen  es  auch,  wenn  er  sagt,  dass  der  Mensch 
aus  und  in  dem  Geiste  Christi  sprechen  müsse ,  wenn  das ,  was  er 
spricht,  wahr  sein  soll*). 

Der  Glaube  wird  hdenach,  wie  aus  der  ganzen  bisherigen  Ent- 
wicklung ersichtlich  ist ,  von  Böhme  unter  keinem  andern  Begriffe  ge- 
dacht, als  wie  er  von  Luther  bestimmt  worden  ist.  Er  ist  ein  festes, 
unerschütterliches  Vertrauen  auf  Christus,  in  welchem  der  Mensch  ge- 
wissermassen  gewaltsam  in  die  Person  Christi  eindringt.  Damit  ist 
dann  die  Entsündigung  des  Menschen  von  selbst  gegeben.  Der  Glaube 
tilgt  die  Sünden ;  der  Mensch  soll  sich  um  dieselben  weiter  nicht  mehr 
kümmern.  Wer  ob  derselben  noch  in  Sorgen  ist,  fällt  dadurch  vom 
Glauben  selbst  ab.  „Das  ist  ein  grosser  Knittel  des  Teufels,"  sagt 
Böhme ,  „  welcher  die  Seele  damit  pflegt  in  Zweifel  zu  treiben ,  dass 
sie  immer  ihre  groben  Sünden  sich  vor  Augen  stellt  und  an  GrOttes 
Gnade  zweifelt  *). "    Dieser  Versuchung  muss  der  Mensch  widerstehen. 

Aus  dem  Glauben  gehen  dann  die  guten  Werke  als  dessen  Früchte 
hervor.  Sie  sind  deshalb  gut,  weil  sie  aus  dem  Geiste  Christi  im 
Menschen  entspringen.  Aber  eben  weil  sie  Früchte  des  Geistes  Christi 
im  Menschen  sind ,  gehören  sie  eigentlich  nicht  dem  Menschen  selbst 
an;  dieser  verhält  sich  dabei  nur  als  passives  Werkzeug  des  Geistes 
Christi.  Das  eigene  Selbst  muss  ja  willig  aufgegeben  werden,  um  dem 
Glauben  Raum  zu  bieten  ^) ;  es  kann  also  auch  nicht  bei  den  Früchten 
des  Glaubens,  bei  den  Werken,  betheiligt  sein.  Vielmehr  ist  alles,  was 
aus  der  Selbstheit  des  Menschen  hervorgeht,  eo  ipso  sündhaft,  wefl 
es  ja  aus  dem  finstem  Princip  im  Menschen  urständet ,  weldies  der 
Träger  der  Selbstheit  isf*).  „Der  irdische  Mensch,"  sagt  Böhme, 
„ist  im  Fluche  Gottes  und  ein  Eckel  vor  Gottes  Heiligkeit;  denn  er 
kann  anderes  nichts  suchen,  als  seine  Selbstiieit;  denn  er  ist  im 
Grimme  Gottes ;  und  ob  er  etwas  Gutes  thut ,  das  thut  er  nicht  aus 
seinem  Selbstwillen ,  sondern  der  in  Gott  gelassene  Wille  zwingt  ihn^ 
dass  er's  thun  muss,  was  er  selber  nicht  gerne  wül ;  und  so  er's  umt 
thut,  so  thut  er's  nur  als  ein  Werkzeug  des  gelassenen  Willens,  nicht 
aus  seiner  Begierde,  sondern  aus  Gottes  Willen,  welcher  den  gelas- 
senen Willen  in  seiner  Begierde  als  ein  Werkzeug  führt '^)."    „Nichts 


1)  De  tripl.  Vit  hom.  c.  1,  28—26.  —  2)  De  tr.  princ  c.  19,  86. 
8)  De  signat.  rer.  c  11,  10.  vgl.  Myst  magn.  c.  26,  85.  72.  —  4)  Von  wah^ 
rer  Gelasseiüieit  1,  88.  De  signat.  rer.  c.  15,  12.  —  5)  Ib.  c  15,  16.  18. 
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also  gefällt  Gott,  als  was  er  selber  durch  den  Willen  thut^)."  „Was 
in  der  Selbstheit  geschieht,  ist  zwar  nicht  ausser  seinem  Regimente; 
aber  es  ist  nur  in  seinem  allmächtigen  Regiment,  im  Regiment  der 
Natur,  damit  er  Gutes  und  Böses  regiert,  nicht  in  dem  heiligen,  gött- 
lichen Regiment  in  sich  selber  *). '' 

Allein  diese  reine  Passivität  des  menschlichen  WiUens  gegenüber 
dem  Willen  der  göttlichen  Bildniss  in  Christo  gelangt  hienieden  bei 
dem  Menschen  nie  zur  vollkommenen  Wirklichkeit.  Die  Wiedergeburt 
findet  sich  im  gegenwärtigen  Leben  erst  im  Fortgange  zu  ihrer  vol- 
lendeten Verwirklichung,  welche  letztere  erst  im  Jenseits  zum  Eintritt 
konunt  ^),  Darum  ist  hienieden  das  Princip  der  Selbstheit  in  dem  wie- 
dergebomen  Menschen  zwar  in  so  ferne  tiberwunden,  als  es  dem  Geiste 
Christi  unterworfen  ist;  aber  völlig  gebunden  ist  es  noch  nicht  Des- 
halb hört  es  auch  im  wiedergebomen  Menschen  nicht  auf,  sich  zu 
regen,  um  denselben  der  Macht  des  Lichtes  zu  entreissen.  Und  das 
ist  der  Urständ  des  Streites ,  welcher  in  dem  Menschen  waltet ,  so 
lange  er  in  diesem  Leben  weilt  ^).  Der  alte  Adam  kämpft  gegen  den 
neuen ,  die  Vernunft  gegen  die  Bildniss ,  der  äussere  Mensch  sujcht 
immer  die  Greuel  seiner  Imagination  in  den  innem  Menschen  einzu- 
führen und  denselben  zu  verschlingen^).  Wie  um  den  ersten  Adam 
die  Principien  sich  stritten  und  jedes  derselben  ihn  haben  wollte ,  so 
beginnt  dieser  gleiche  Streit  zwischen  den  Principien  auch  wiederunj 
von  dem  Augenblicke  an,  wo  der  Mensch  in  der  Wiedergeburt  in 
Christum  eingegangen  ist:  eigener  WiUe  und  gelassener  Wille  treten 
gegen  einander  in  die  Schranken  •*).  „Wir  haben  Gutes  und  Böses  in 
uns, "  sagt  Böhme,  „  in  welchem  wir  unsem  Willen  schöpfen ,  dessen 
Essenz  wird  in  uns  rege ,  und  solche  Eigenschaft  ziehen  wir  auch 
von  Aussen  in  uns.  Wir  haben  beide  Mysterien,  göttlich  und  teuflisch 
in  uns,  von  beiden  ewigen  Welten  und  auch  von  der  äussern  Welt; 
was  wir  aus  uns  machen,  das  sind  wir;  was  wir  in  uns  erwecken, 
das  ist  in  uns  rege  ^). ''  Daher  ist  es  Aufgabe  des  Menschen ,  gegen 
die  höllische  und  thierische  Bildniss  stets  anzukämpfen  und  den  Aeus- 
serungen  derselben,   der  Hofiiart  und  der  Begierlichkeit ,  zu  wider- 


1)  Von  wahrer  Gelassenheit  1,  48.  —  2)  Ib.  1,  44.  —  S)  De  incam.  verb. 
p.  1.  c.  13,  8.  —  4)  De  tr.  princ.  c.  14,  12.  De  tripl  vit.  hom.  c.  9,  16.  17. 

6)  Myst.  magn.  c  22,  88.  Psych,  ver.  c.  16,  7.  c  16,  4.  De  incam.  verb. 
p.  1.  c.  18,  7.  8.  -^  6)  De  tr.  princ.  c.  16,  27.  87.  c.  20,  84.  86.  De  regen.  4,  15. 
De  elect.  grat  c.  8,  47.  De  signat.  rer.  c.  15,  18. 

7)  Sex  punct  theos.  c  8,  81.  De  tr.  princ  c.  15,  59.  In  der  Tinktur  des 
ersten  Prindpü  ficht  der  Teufel  den  Menschen  an ;  denn  es  ist  seine  QoaU ,  dar- 
innen er  auch  lebet:  er  greift  ihm  hierinnen  in^s  Herz,  in  seine  Essentien  der 
Seele,  und  f&hret  ihn  von  Ck)tt  in  die  Begierde,  zn  leben  in  den  scharfen  Essen- 
tien, als  in  der  feurigen  Natur  sich  zu  erheben  Ober  die  Demütigkeit  und  Sanftmut 
des  Herzens  Gottes. 
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stehen  ^).  Wer  dieses  unterlässt ,  kann  sich  der  göttlichen  Gnade 
nicht  getrosten^).  „Der  alte  Mensch  muss  gefegt  werden,  damit  der 
neue  lebe ;  der  irdische  Mensch  muss  das  Kreuz  tragen ,  damit  der 
himmlische  erblühe  ^). "  Für  den  irdischen  Menschen  allein  gilt  daher 
auch  das  Gesetz ;  der  himmlische  Mensch ,  der  Heilige ,  steht  nicht 
unter  dem  Gesetz;  denn  Christus  hat  ims  ja  vom  Gesetze  befreit*)^ 
Nur  der  Antichrist  kann  uns  wieder  unter  das  Gesetz  zu  beugen  su- 
chen^). Die  Bösen  sollen  durch  das  Gesetz  im  Zaume  gehalten  wer- 
den ;  weiter  hat  es  keinen  Zweck  ®).  Der  wiedergebome  Mensch  ist 
ein  Menschgott ,  und  einem  solchen  liegt  kein  Gesetz  ob ''). 

§.  129. 

Können  wir  in  dieser  Verpflichtung  des  Menschen  zum  Streite 
gegen  Hoffart  und  Begierlichkeit  wirklich  ein  echt  sittliches  Element 
in  Böhme's  Lehre  erblicken?  Wir  würden  es  gerne  thun,  wenn  nur 
nicht  gewisse  Gesichtspunkte  uns  hindernd  in  den  Weg  träten.  Zwar 
fehlt  es  bei  Böhme  nicht  an  Stellen,  welche  den  freien  WiUen  des 
Menschen  in  der  Vollbringung  des  Guten  oder  Bösen  betonen.  Der 
Wille  zum  Guten  und  3ösen,  sagt  er,  urständet  in  der  Creatur  selbst 
und  wird  ihr  nicht  von  Aussen  gegeben  ®).  „  Denn  wie  wollte  sonst 
Gott  die  Creatur  richten ,  so  sie  eben  nur  das  thäte ,  was  sie  unver- 
meidlich thun  müsste ,  so  sie  keinen  freien  Willen  hätte  gehabt  ?  ^). " 
Allein  andererseits  erscheint  uns  der  sittliche  Kampf,  welcher  dem 
Menschen  obliegt ,  doch  wieder  nur  als  ein  Kampf  der  Principien  ii\ 
dem  Menschen  und  um  den  Menschen.  „Christi  Liebe,^^  sagt  Böhme, 
„  und  des  Vaters  Feuerwille  streiten  im  Menschen ;  wer  siegt,  der  hat 
ihn  *"). "  „Es  liegt  nur  an  dem,  welche  Eigenschaft  die  andere  über- 
trifft ,  entweder  die  lichtfeurische ,  oder  die  zomfeurische ,  Gottes 
Liebe  oder  Gottes  Zorn  ").  "  Kann  man  wohl  hierin  einen  Kampf  des 
freien  Selbstbestimmungsvermögens  gegen  die  Versuchungen  im  christ- 
lichen Sinne  erblicken  ?  Wir  glauben  kaum.  Wenigstens  ist  gar  nicht 
abzusehen ,  wie  man  denn  in  der  Böhme'schen  Psychologie  mit  dem 
Begriffe  des  freien  Willens  zurecht  kommen,  wohin  man  denselben 
verlegen  solle.  Doch  nehmen  wir  gerne  Act  davon,  dass  Böhme  die 
Ueberzeugung  von  der  menschlichen  Freiheit  wenigstens  in  thesi  nicht 
aufgeben  will,  sondern  sie  entschieden  festzuhalten  sucht. 

Diess  finden  wir  ganz  besonders  in  seiner  Lehre  von  der  Prädestina- 
tion.   Nicht  Gott  prädestinirt  nach  ihm  zum  Guten  oder  Bösen,  sondern 


1)  De  tr.  princ.  c.  16,  41.  Psych,  ver.  c.  lö,  7.  —  2)  De  tr.  princ  c  17,  78. 
8)  De  incam.  verb.  p.  1.  c  12,  23.  4.  c.  13,  14.  —  4)  De  tr.  princ.  c.  9,  17. 
6)  Ib.  c.  4,  11.  —  6)  De  regen.  7,  9.  —  7)  De  elect.  grat  c.  8,  98. 
8)  De  elect.  grat  c  6,  30.  —  9)  Ib.  c.  6,  23.  cf.  Myst.  magn.  c  26,  51.  56. 
10)  De  elect  grat  c  8,  71.  —  11)  Ib.  c  8,  56. 
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es  liegt  an  dem  freien  Willen  des  Menschen ,  sich  für  das  eine  oder  fOr 
das  andere  zu  entscheiden ').  „Der  Mensch/^  sagt  Böhme,  „steht  so- 
wohl in  der  grimmen  Quaal ,  deren  Ursprung  die  Finstemiss  des  Ab- 
grundes ist ,  und  dann  in  der  göttlichen  Kraft ,  und  wird  von  diesen 
beiden  gezogen  und  gehalten ;  in  ihm  aber  liegt  das  Gentrum,  und  er 
hält  die  Wage  zwischen  diesen  beiden  Willen '). "  „  Ein  jeder  sehe 
daher  zu ,  was  er  thut.  Es  ist  ein  jeder  Mensch  sein  eigener  Gott 
und  auch  sein  eigener  Teufel;  zu  welcher  Quaal  er  sich  neiget  und 
der  er  sich  eingibt,  die  treibt  und  führt  ihn,  derselben  Werkmeister 
wird  er^). "  Die  wirkliche  Verordnung  zur  Seligkeit  oder  zur  Ver- 
dammniss  ist  also  ganz  abhängig  vom  freien  Willen  des  Menschen. 
„  Gk)tt  kennt  den  freien  Willen ,  worein  der  Mensch  ist  eingegangen. 
Ist  er  in  die  Bosheit  und  Selbstheit  eingegangen ,  so  bestätigt  ihn 
Gottes  Zorn  in  seiner  Wahl  zur  Verdammniss ;  wo  aber  in's  Wort  des 
Bundes ,  so  bestätigt  er  ihn  zum  Kinde  des  Himmels  ^).  ^' 

Daneben  fehlt  es  aber  doch  nicht  an  Aeusserungen,  denen  ein  ganz 
anderer  Gedanke  zu  Grunde  zu  liegen  scheint  Auf  die  Frage  näm- 
lich, warum  Adam  in  die  Sünde  gefallen  sei,  erhalten  wir  die  Ant- 
wort: Gk)ttes  Liebe  und  Gnade  musste  ofifenbar  werden:  sie  konnte  es 
aber  nicht,  wenn  nicht  Etwas  war,  dem  Lieb^  und  Gnade  noth  that; 
denn  die  Gnade  wäre  sonst  nicht  offenbar,  so  nicht  das  Falsche  ein 
Gegensatz  der  Wahrheit  wäre*).  „Adam  stund  in  Gottes  Gnade  und 
in  seinem  Zorn ;  aber  in  der  Temperatur  war  keines  in  seinem  Leben 
offenbar ;  denn  sie  stunden  in  gleichem  Gewichte ;  sollte  nun  seine 
Gnade  offenbar  werden,  so  musste  sein  Zorn  vorhin  und'  zuerst  offenbar 
werden,  auf  dass  die  Gnade  geursacht  würde,  sich  im  Zorn  zu  bewegen, 
dem  Zorn  sich  zu  ergeben  und  ihn  zu  tilgen®). ^^  So  wäre  also 
doch  wenigstens  der  Fall  Adams  prädestinirt  und  etwas  Nothwendiges 
gewesen  0 '  Allerdings  sagt  Böhme  auch  wiederum ,  dass  Gott  nicht 
Ursache  gewesen  sei  an  des  Engels  und  an  des  Menschen  Fall;  dass 


l)  Wid.  Tük.  I,  104.  De  incam.  rerb.  p.  1.  c.  ö,  26.  26.  —  2)  Do  tr.  princ. 
c.  21,  22.  23.  —  3)  De  incam.  verb.  p.  1.  c  6,  26.  ^  4)  Myst  magn.  c  26,  49. 

5)  De  elect  grat  c.  9,  12.  41.  —  6)  Ib.  c.  9,  96. 

7)  Ib.  c.  9,  12^21.  110.  So  sprichst  du:  Warum  fahrte  Gott  solch  einen 
Process?  Mochte  er  das  Kleinod  dem  Adam  nicht  lassen,  der  es  in  Natarrecht 
(als  der  Erstgeborne  im  Worte  des  Fflrsatzes  Gottes)  in  göttlicher  Bildung  hatte? 
Antwort :  Nein.  Frage :  Warum  ?  Antwort :  Damm ,  dass  das  Kleinod  in  der 
höchsten  Liebe  Gottes  im  Menschen  als  im  Bilde  Gottes  wäre  verborgen  blieben : 
also  musste  es  durch  solchen  Process  in  der  Wiedergeburt  offenbar  werden ,  auf 
dass  die  Liebe  und  Gnade  Gottes  erkannt  und  im  Menschen  offenbar  würde,  und  dass 
der  Mensch  ürsach  hätte,  Gott  zu  lieben  und  sein  Lob  in  die  Gnade  zu  erheben: 
welches  Erheben  eine  lautere  göttliche  Formirung  und  Geb&mng  in  der  Weisheit 
Gottes  ist,  da  das  Wort  Grottes  auch  dadurch  im  Menschen  geboren  wird,  und 
der  Mensch  auch  Gott  gebiert,  dass  er  also  ein  wesentlicher  Gott  sei  und  als 
eme  Harmonie  des  göttlichen  Freudenreiches. 
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er  beide  nidit  in  den  Fall  gezogen  habe ;  —  aber  er  vergisst  nicht, 
hinzuzusetzen:  „so  viel  er  Gott  heisst'). "  Gott  heisst  nämlich,  wie 
w  bereits  wissen,  nach  Böhme's  Lehre  „Gott"  nur  nach  dem  zweiten 
Princip ,  nämlich  nach  dem  Lichte ;  nach  dem  ersten  Princip  dagegen, 
nach  der  Rnstemiss ,  heisst  er  nicht  Gott ').  Also  als  „  Gott, "  d.  h. 
nach  dem  Princip  des  Lichtes  und  der  Liebe,  nach  welchem  allein  er 
Gott  heisst,  hat  Gott  den  Fall  des  Engels  und  des  Menschen  nicht 
gewollt;  wohl  aber  nach  dem  ersten  Princip,  nach  dem  Princip  des 
Zornes,  nach  welchem  er  nicht  „Gott"  heisst^).  Aber  was  ist  damit 
gewonnen?  Der  Fall  des  Menschen  reducirt  sich  ja  dennoch  auf  ein 
göttliches  Princip  als  auf  seine  Ursache.  Die  absolute  Prädestination  im 
calvinischen  Sinne  ist  damit  doch,  wenigstens  in  Bezug  auf  den  Sünden- 
fall des  ersten  Menschen,  nicht  beseitigt.  So  kann  es  nicht  anders 
kommen,  als  dass  auch  in  Bezug  auf  das  endliche  Schicksal  der  andern 
Menschen  sich  der  Gedanke  emer  absoluten  Prädestination  wieder  ein- 
schleicht. Der  Zorn  Gottes,  lehrt  Böhme,  will  und  muss  in  gewissen 
Menschen  offenbar  werden,  und  indem  er  in  ihnen  offenbar  wird,  über- 
wältigt und  verstockt  er  sie  *).  Denn  das  Reich  der  Finstemiss  braucht 
gleichfalls  Creaturen ,  nicht  blos  das  Reich  des  Lichtes ;  erstere  sind 
Gott  ebenso  nütze ,  ivie  letztere  ^).  Würde  ja  sonst  das  Zomfeuer 
Gottes  erlöschen ;  imd  erlischt  es,  so  erlischt  auch  das  Licht,  welches 
aus  der  Finstemiss  urständet,  und  Gott  kehrt  mit  Allem,  was  da  ist, 
wieder  in  sein  ursprüngliches  Nichts  zurück  ^).  So  viel  also  Gott  Gott 
heisst ,  will  er  in  Christo  alle  Menschen  selig  haben ;  aber  in  seinem 
Zoni  will  er  das  Verderben  Vieler  ^).  „  Wir  sind  selber  Gottes  Wil- 
Im  zum  Guten  und  zum  Bösen ;  welcher  in  uns  offenbar  wird ,  das 
sind  wir ,  entweder  Himmel  oder  Hölle  ®).  Die  Verstockung  ist  nichts 
anderes ,  als  Gottes  Pürsatz  nach  seinem  Zorn  ^).  —  Wir  wissen  nicht, 
wie  sich  diese  Aeusserungen  mit  der  von  Böhme  anderwärts  so  ent- 
schieden betonten  menschlichen  Freiheit  ausgleichen  lassen.  Sie  schla- 
gen ja  ganz  unverkennbar  in  den  Gedankenkreis  des  lutherischen  Bu- 
ches „De  servo  arbitrio"  ein.  Gewiss,  das  Freiheitsbewusstsein  ist  im 
Menschen  zu  intensiv,  als  dass  es  durch  die  Lehrsätze  irgend  eines 
Systems  völlig  beseitigt  werden  könnte.     Es  bricht  sich  Bahn  und 


1)  Ib.  c.  6,  31.  cf.  De  tr.  princ.  c.  11,  22.  —  2)  De  tr.  princ.  c.  1,  8.  Von 
wahrer  Gelassenheit,  2,  9.  De  incarn.  verb.  p.  1.  c.  1,  9.  Myst.  magn.  c.  5,  10. 
c.  7,  14. 

8)  De  tr.  princ.  c.  18,  16.  Ja  recht  nach  dem  ersten  Principio ,  der  Hölle 
Abgnmd,  hat  er  den  Fall  des  Menschen  gewollt  Dasselbe  Reich  heisst  aber 
nicht  Gott  Im  andern  Principio,  da  Gott  erscheint,  hat  er  ihn  (den  Fall  des 
Menschen)  nicht  gewollt    De  elect.  grat.  c.  6,  85.  86. 

4)  Ib.  c.  8,  61.  c.  9,  94.  —  5)  Ib.  c.  8,  68.  —  6)  Ib.  c.  8,  J08.  Psych.  Ter. 
c  19,  6.  —  7)  De  elect  grat.  c.  9,  46.  117.  c.  8,  59.  —  8)  Ib.  c.  8,  104. 

9)  Ib.  c.  7,  86.  c.  8,  44.  c.  9,  81.  61. 


Digiti 


zedby  Google 


'607 

sMoht  mh  geltend  gegen  alle  Bande ,  mit  welchen  irgend  ein  System 
es  zu  umstricken  sucht  Wir  finden  solches  auch  im  Böhme'scben 
System  bewahrheitet. 

Was  endlich  die  eschatologischen  Bestimmungen  Böhmens  betrifft, 
so  dringen  die  heiligen  Seelen,  angethan  mit  dem  himmlischen  Leibe 
Christi ,  durch  Gottes  Zorn  und  den  Tod  hindurch ,  und  sind  dann  in 
Grottes  Wesen')*  Sie  sind  aus  Gottes  Munde  ausgegangen  und  keh- 
rm  wieder  in  Goties  Mund  zurück  0-  Sie  werden  vergottet.  Die  gott- 
losen Seelen  dagegen  werden,  wie  die  gefallenen  Engel,  von  dem 
Grimme  des  Zornes  Gottes  in  der  Hölle  Abgrund,  in  dem  ersten  Prin- 
cipio  verschlungen  ^).  Jene  Seelen  endlich,  welche  zwar  ohne  Christi 
Leib  aus  diesem  Leben  scheiden,  aber  dennoch  nicht  ganz  gottlos 
sind ,  die  hängen  am  Faden ;  sie  bleiben  bis  zum  jüngsten  Tage  bei 
ihrem  Leibe  in  stiller  Buhe  ohne  empfindliche  Qual  und  werden  dann 
fsur  Seligkeit  aufgenommen  *).  Am  Tage  des  Gerichtes  wird  dafin  end- 
lich auch  der  äussere  Leib  aus  dem  dritten  Princip  wieder  aufer- 
stehen, und  in  den  paradiesisch  -  verklärten ,  geschleditslos^ '  Zustand 
wieder  eintreten^).  Diese  Verklärtheit  wird  auch  auf  die  ganze  äus- 
seere  Welt  tibergehen;  das  dritte  Princip  wird  gleichfalls  in  jenen 
Zustand  wieder  eingehen ,  dessen  es  durch  den  Fall  seines  Fürsten 
vwlustig  gegangen  ist^). 

Ohne  Zweifel  ist  ein  sittliches  Moment  in  der  Lehre  Böhmens  an- 
gelegt ;  allein  dasselbe  vermischt  sich  überall  mit  dem  rein  natürlichen, 
rein  physischen.  Die  ganze  Erlösung  erscheint  als  ein  kosmischer 
Process ,  welcher  in  einem  engem  Kreise ,  in  der  Menschheit  nämlidi, 
sich  abspielt.  Der  Mensch  verliert  durch  den  Sündenfall  ein  Moment 
seines  vollendeten  Wesens ;  seine  Natur  wird  verstümmelt ;  die  ganze 
Erlösung  geht  daher  dahin,  die  Integrität  seiner  Natur  durch  den 
Glaubensprocess ,  welcher  Gottes  Werk  allein  ist ,  wiederherzustellen, 
und  dann  das  also  Wiederhergestellte  zur  Vollendung  zu  bringen.  In 
Folge  dessen  hat  sogar  das  Leiden  und  der  Tod  des  Erlösers  selbst  einen 
solchen  rein  natürlichen,  kosmischen  Charakter.  Das  Princip  des 
göttlichen  Zornes,  dieses  reale  Princip  der  Hölle  und  der  Finstemiss, 
welches  sich  zwischen  Gottes  Liebe  und  Licht  und  zwischen  den  Men- 
schen gesetzt  hat ,  soll  durch  Christi  Tod  gewaltsam  durchbrochen 
werden,  um  die  Menschheit  durch  dasselbe  hindurch  wieder  zum  Lichte 
zu  führen.  Allenthalben  sehen  wir  also  das  Ethische  in  das  Physische, 
Kosmische  übergehen  und  mit  demselben  sich  verschmelzen.  Und  da- 
her kommt  es  denn  auch,  dass  der  ganze  Procesä*  des  Sündenfalles 


1)  De  tr.  princ.  c.  19,  26.  Psych,  ver.  c.  21,  2.  —  2)  Ib.  c.  19,  6. 

3)  De  tr.  princ.  c.  16,  30.  81.  De  incara.  verb.  p.  3.  c.  6,  1. 

4)  Psych.  Ter.  c.  21,  8.  10.  c.  2,  2.   Cf.  De  tr.  princ.  c.  22,  18. 

ö)  Psych.  VW.  c.  21,  9.  13.  c.  80,  61.  80.    De  tr.  Tit.  hom.  c.  8,  44.  46.   cf. 
De  tt.  princ.  c.  22,  60.  —  6)  De  tripl.  yit  hom.  c.  7,  22. 
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und  der  Erlösung,  wie  wir  gesehen  haben,  zuletzt  als  ein  nothwendiger 
erscheint.  Gott  muss  sich  als  Liebe  und  Gnade  offenbaren ;  das  kann  er 
aber  nicht,  wenn  er  sich  nicht  vorher  im  Zorne  offenbart  Daher  vorher 
der  Sündenfall  und  dann  die  Erlösung.  Und  da  die  Welt  doch  nur  eine 
Emanation  aus  Gott  ist,  und  als  solche  von  Gott  nicht  geschieden,  son- 
dern als  Emanirtes  nur  verschieden,  der  Substanz  nach  aber  Eins  mit  ihm 
ist :  so  fällt  dieser  ganze  Process  zuletzt  in  das  Leben  Gottes  selbst  hineiq, 
und  hat  zum  Zwecke  nicht  so  fast  die  Selbstoifenbarung  Gottes  an  andere, 
sondern  vielmehr  das  Oflfenbarwerden  Gottes  für  sich  selbst,  seine  vollen- 
dete Wirklichkeit.  Wenn  ein  berühmter  Philosoph  der  neuem  Zeit  diese 
Ansicht  in  der  Böhme'schen  Lehre  finden  zu  müssen  geglaubt  hat,  so 
können  wir  ihm  hierin  nicht  ganz  Unrecht  geben;  wenigstens  legt  das 
Böhme'sche  System  diesen  Gedanken  so  nahe  als  möglich.  Aber  es 
kann  uns  auch  nicht  entgehen,  dass  ein  solches  System  sich  nur  auf- 
bauen konnte  auf  dem  Boden  einer  religiösen  Ansicht,  welche  zu  einer 
solchen  philosophischen  Anschauung  die  Handhabe  darbot.  Und  das 
ist  eben  die  lutherische  Dogmatik.  In  der  That,  wir  sehen  die  dog- 
matischen Lehrsätze  Luther's  bei  Böhme  überall  wiederkehren,  und  sie 
fügen  sich ,  wie  sich  gezeigt  hat ,  ganz  genau  in  den  Rahmen  der 
Böhme'schen  Gottes-  und  Weltanschauung  ein,  eben  weil  ja  gerade 
die  Böhme'sche  Anschauung  es  ist,  in  welcher  sie  in  speculativer  Be- 
ziehung ihre  Grundlage  haben.  Wir  dürfen  daher,  wie  wir  glauben, 
ohne  Anstand  behaupten,  dass  die  speculative  Begründung  und  Con- 
struction  der  lutherisch  -  dogmatischen  Lehrsätze  bereits  mit  Böhme 
beginnt,  obgleich  sie  erst  in  späterer  Zeit  zu  ihrer  ganzen  Vollen- 
dung gedeihen  sollte. 


IX.    Der   empiristische   Rationalismus   auf  religiös 
dogmatischem  Gebiete. 


Socliilaiilsiiiu«« 

§.  130. 

Die  cabbalistische  Theosophie  hat ,  wie  wir  gesehen  haben ,  wäh- 
rend der  gegenwärtigen  Epoche  auf  religiös  -  dogmatischem  Gebiete 
eine  grosse  Rolle  gespielt.  Die  Reaction  konnte  nicht  ausbleiben.  Wie 
überall  ein  Extrem  das  andere  hervorruft,  so  gilt  dieses  Gesetz  auch 
hier.  Die  Ueberschwenglichkeiten  der  cabbalistischen  Theosophie,  welche 
auf  religiös  -  dogmatischem  Sebiete  bis  zu  den  äussersten  Grenzen 
eines  überschwenglichen  Mysticismus  fortging,  musste  solche  Geister, 
welche  für  den  Mysticismus  kein  Organ  hatten ,  abstossen  und  veran- 
lassen, andere  Wege  zu  suchen,  auf  welchen  ein  religiös-dogmatisches 
System  construirt  werden  mochte.    Diese  waren  dann  aber,  weil  sie 
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gleichfalls  die  Auctorität  der  lehrenden  Kirche  nicht  anerkannten,  von 
selbst  darauf  angewiesen,  ihrer  Lehre  das  entgegengesetzte  Princip  zu 
Grunde  zu  legen.  Sie  mussten,  um  den  Ueberschwenglichkeiten  des 
iheosophischen  Mysticismus  zu  entgehen,  auf  den  Boden  des  Empiris- 
mus sich  stellen,  und  von  diesem  Standpunkte  aus  an  die  Lehren  des 
Christenthums  herantreten,  um  aus  ihnen  ein  dogmatisches  Lehrge- 
bäude zu  construiren.  Dadurch  musste  dann  aber  ihre  Dogmatik  eine 
wesentlich  andere  Gestalt  annehmen.  Hier  war  es  nämlich  kein  mit 
unfassbaren  mystischen  Ideen  geschwängertes  Gemüt,  sondern  der 
trockene,  nüchterne  Verstand,  welcher  der  Lehren  des  Christenthums  sich 
bemächtigte,  um  sie  in  seinem  Sinne  zu  deuten.  Wenn  daher  die  cab- 
balistische  Theosophie  auf  religiösem  Boden  Alles  daran  gesetzt  hatte, 
die  menschliche  Natur  und  die  natürlichen  Kräfte  des  Menschen  so 
tief  als  möglich  herabzusetzen ,  um  dem  mystischen  Leben  des  „  Gei- 
stes" Raum  zu  schaffen:  so  musste  dagegen  auf  diesem  entgegenge- 
setzten Standpunkte  der  Hauptaccent  auf  die  menschliche  Natur  imd 
auf  die  natürlichen  Kräfte  gelegt  werden ,  so  dass  für  das  eigentlich 
Uebematürliche  nur  wenig  oder  gar  kein  Raum  mehr  übrig  blieb.  An. 
die  Stelle  des  cabbalistisch  -  mystischen  musste  der  empiristische  Ra- 
tionalismus treten.  Die  Folge  davon  war,  dass  die  Mysterien  des 
Christenthums  entweder  geradezu  negirt,  oder  doch  des  Charak- 
ters der  üebervemünftigkeit  entkleidet,  das  übernatürliche  Element 
im  christlichen  Leben  als  solches  geläugnet  imd  Alles  in  demselben  auf 
rein  natürliche  Kräfte  und  Bedingungen  zurückgeführt  wurde.  Alles,  was 
im  Christenthum  als  übervemünftig  und  als  übernatürlich  sich  darstellt, 
musste  der  „Vernunft"  und  der  „Natur"  zum  Opfer  fallen.  Damit 
war  man  aber  von  selbst  wieder  bei  eben  jenen  Irrthümem  ange- 
langt, welche  in  den  ersten  Jahrhunderten  des  Christenthums  auf  dem 
gleichen  Boden  erwachsen  waren ,  beim  Antitrinitarismus,  Ebionitismus 
und  Pelagianismus.    Das  Alte  wurde  wieder  neu. 

Es  ist  der  Socinianismus,  welchen  wir  in  der  gegenwärtigen  Epoche 
unter  dieser  Signatur  auftreten  sehen.  Suchen  wir  zum  Beweise  des- 
sen dieses  System  nach  seinen  Elementen  und  nach  seinem  innem  Zu- 
sammenhange zur  Darstellung  zu  bringen. 

Die  Stifter  des  Socinianismus  waren  die  beiden  Socine:  Lälius 
Socmus  und  dessen  Bruderssohn  Faustus  Socinus.  Lälius  Socinus 
ward  geboren  zu  Siena  im  Jahre  1525,  verliess  1547  sein  Vaterland 
und  trieb  sich  einige  Zeit  in  Deutschland  und  in  der  Schweiz  herum,  wo 
er  die  Bekanntschaft  der  Häupter  der  „  Reformation "  machte.  Von 
da  begab  er  sich  nach  Polen,  und  nachdem  er  dort  für  seine  Lehre 
gewirkt  hatte,  liess  er  sich  1551  zu  Zürich  nieder,  wo  er  bis  zu  sei- 
nem Tode  1562  verblieb.  —  Faustus  Socinus  ward  gleichfalls  zu  Siena 
1539  geboren  und  sog  schon  frühe  die  Irrthümer  seines  Oheims  ein. 
Im  Jahre  1574  ging  er  nach  Deutschland,  wo  er  sich  drei  Jahre,  mit 

SiSckt,  Oesohiohttt  d«r  PhUosopU«.   Ul,  39 
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theologischea  StucUeu  beecbäftigt,  m  Basel  aufliielt;  daim  begab  er 
sich  1579  nach  Polen»  wo  er  bis  zu  seinem  Tode  1604  verblieb  oad 
für  die  Ausbreitung  seiner  Lelire  thätig  war.  Seine  Werke  sind  ge- 
sammelt in  der  ,,  Bibüotbeca  Fratrum  Poloniae,  tom.  I.  et  II.''  unUr 
dem  Titel :  n  Fausti  Socini  opera  omnia. ''  Der  Tob,  in  welchem  Faa- 
stus  Socinus  in  diesen  seinen  Schriften  die  socinianische  Lehre  vor» 
träft  und  begründet,  ist  im  Allgemeinen  viel  ruhiger  und  wurdevoller 
gehalten,  als  wir  solches  bei  andern  ^retormatorischen''  Lehrern  die- 
ser Zeit  finden.  Schmähungen  und  pöbelhafte  Gemeinheiten  kommen 
hüer  nicht  vor;  das  Ganze  verräth  ^inen  gewissen  wissenschaftlichea 
Anstand  und  zeugt  von  einer  möglichst  leidenschaftslosen  ErörtamBg 
der  in  Frage  stehenden  Materie.  In  dieser  Beziehung  steht  Sociau« 
weit  über  seinen  ^^reformatorischeu''  Zeitgenossen.  —  Wir  schöpSen 
die  folgendlB  Darstellung  aus  den  angezeigten  Werken  dieses  Fmstm 
Socinus. 

Der  empiristische  Charakter  der  socinischen  Lehre  spricht  sich 
^uxiächst  in  dem  Satze  aus,  dass  der  Mensch  von  Natur  aus  nicht  das 
Vermögen  habe,  Gott  zu  erkennen.  Die  Kraft  der  natürlichen  Ver- 
nunft des  Menschen  reicht  nicht  weiter,  als  bis  zum  Bewusstsein,  dam 
ein  Unterschied  sein  müsse  zwischen  Recht  und  Unrecht,  zwischen  Out 
und  Bös,  und  dass  das  Recht  dem  Unrecht,  das  Gute  dem  Bösem  vor* 
zuziehen  sei.  Dieses  Bewusstsein  resultirt  in  uns  aus  einer  innen 
Stimme,  aus  einer  inuem  Mahnung  Gottes  an  uns ,  so  dass  wir,  wem 
wir  dieser  Stimme,  dieser  Mahnung  folgen,  Gott  selbst  g^orche^, 
wenn  wir  ihn  auch  noch  nicht  erkennen ').  Zur  Erkenntoisa  Gentes 
selbst  aber  hat  die  Vernunft  nicht  die  Kraft  Wie  könnte  denn 
sonst  die  Gotteserkenntniss  noch  aus  dem  Glauben  sein  I  Vfem  mm 
sagt,  der  Mensch  könne  durch  die  Betrachtung  der  Welt  zur  Erkennt* 
I^ss  Gottes  emporsteigen,  so  ist  zu  bemerken,  dass  es  nicht  blos 
heut  zu  Tage  noch  Völker  gibt,  welche  gar  keine  GotteserkenntnieB 
besitzen ,  so^m  dass  selbst  Aristoteles  nicht  zur  Erkenntniss  eines 
Gottes  gelangen  konnte ,  welcher  zur  Welt  sich  a^  Schöpfer  verhielte^ 
mi  dessen  Vorsehung  sich  auf  alle  Dinge  erstreckte.  Die  Thatsacbe, 
dass  eine  gewisse  Gotteserkenntniss  in  der  Geschichte  ws  bei  den  am- 
sten  Völkern  begegioiet,  rührt  nur  von  der  ursprünglichen  Offenbarung 
her,  welche  an  den  ersten  Menschen  ergangen  i^,  und  sich  traditioneU 
im  Scboosse  der  Menschheit  fortpflanzte  0.    Gott  ist  somit  mir  erkeoii- 


1)  FoMSt.  Socin. ,  Opp.  onmia,  Irenopoli  1656  ( In  der  Bibliotheca  fratr.  PoL 
tQZQ.  l  et  IL),  tom.  I,  pra^l  theol.  c  2,  p.  589,  a.  In  omnibus  hominibQS  eat 
aliqaod  jasti  et  ii\justi  discrimen,  aut  certe  in  omnibus  hoc  situm  est,  at  cognos- 
cant  et  f^teantor,  justum  i^josto  anteponi  debere,  honestum  tnrpi.  Hoc  antem 
nihil  alind  est ,  qoam  Dei  verbum  quoddam  interius,  coi  qni  obedit,  ipsi  Deo  obe- 
dh,  eÜaauM  alioqwn  ipsom  Deom  ne  esse  qoidem  aot  sciat,  aal  cogitet 

2)  Ib.  L  c  a  2.  p.  ÖS7  aqq. 
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bar  durch  seine  positive  Selbstoffenbarong  ^).  Und  daraas  folgt  wie- 
derum, dass  auch  Religion  und  Moral  nicht  eine  natürliche  Sache  des 
Menschen  seien ,  sondern  dass  vielmehr  Religion  und  Sitte  gleichfalls 
nur  aus  der  nämlichen  positiven  göttlichen  Offenbarung  stammen  kön- 
nen. Eine  sogenannte  natürliche  Religion,  eine  sogenannte  natürliche 
Moral  gibt  es  nicht'). 

Man  sollte  nun  glauben,  dass  diese  Herabsetzung  der  Kraft  der 
menschlichen  Venranft,  diese  fieschränkong  der  natürlichen  Erkenntniss- 
kraft  auf  das  Empirische,  im  Bereiche  der  Glaubenserkenntniss  einen 
excessiven  Supernaturalismus  zur  Folge  gehabt  hätte.  Merkwürdiger* 
weise  findet  aber  bei  den  Socinianern  das  gerade  Oegentheil  statt 
Ungeachtet  die  Vernunft  so  sehr  herabgedrückt  wird,  wird  sie 
doch  im  Bereiche  der  Glaubenserkenntniss  zur  absoluten  Herrin  ge«- 
macht,  und  als  solche  räumt  sie  dann  Alles  hinweg,  was  nur  immn 
den  Charakter  des  üebervernünftigen  und  Uebernatürlichen  trägt  Die 
christliche  Religion  wird  ihres  mysteriösen  und  übernatürlichen  Inhal- 
tes fast  gänzlich  entleert  und  zum  reinen  Naturalismus  herabgesetzt 

IHess  zeigt  sich  vor  Allem  in  der  Trinitätslehre.  Es  wird  näm- 
lich hier  die  Dreipersönlichkeit  Gottes  von  den  Socinianern  einfach 
und  unbedingt  in  Abrede  gestellt.  Die  Categorie  der  „zweiten  Wesen* 
beit,"  sagt  Socin,  kann  auf  Gott  keine  Anwendung  finden,  weil  die 
göttliche  Wesenheit  nicht  specifisch,  sondern  numerisch  Eine  ist 
Nur  die  Categorie  der  „  ersten  Wesenheit ''  ( substantia  prima )  kann 
von  Gott  prädicirt  weMen.  Der  Begriff  der  „ersten  Wesenheit"  iat 
aber  identisch  mit  dem  Begriffe  der  Hypostasis,  und  bd  vemünIttgeB 
Wesen  mit  dem  Begriffe  der  Person.  Daraus  folgt,  dass  Gott^  wie 
er  nur  Eine  Wesenheit  in)  Sinne  von  ,.erster  Wesenheit"  ist,  sa  auch 
nur  Eine  Hypostase,  nur  Eine  Person  sein  kana^).  Was  wir  Got- 
tes „Wort,"  was  wir  „heiligen  Geist"  nennen,  das  sind  nur  bestimmte 
Kräfte  und  Wirkungsweisen  der  Einen  göttlichen  Person*).  —  So  ist 
denn  schon  mit  dem  höchsten  Mysterium  des  Christenthums  tabmla  rasa 


1)  Ib.  1.  c.  c  2.  p.  688,  a.  —  2)  Ib.  tom.  1.  De  auct  8.  Script,  c  2.  p.  278,  b. 
Religio  nequaqaam  res  naturalis;  sed  si  vera  est,  patefactio  est  quaedam  dlvina. 

3)  Ib.  t.  1.  Christ,  relig.  instit.  p.  652,  a  sq.  Essentia,  qaae  aliad  reipsa  ttst 
a  persona ,  non  est  ea,  quae  numero  est  essentia ,  et  prima  essentii^  sen  substan- 
tia yocatnr ,  sed  ea ,  quae  est  essentia  spede ,  et  seanida  essentia  sen  substantia 
nominator.  JaM  tsvo  Dei  essentia  est  una  munero ,  non  autem  specie ,  nee  qiiid- 
quam  habet  Dens  cum  secunda  illa  essentia  commune»,  sed  tantnm  cum  prima, 

quae  ubi  est  intellectu  praedita,  idem  prorsus  est  cum  persona Quid  igitur 

conclndis?  —  Resp.  Nempe  id,  quod  per  te  ipse  intelligere  potes,  videlicet:  cum 
Dei  essentia  sit  una  numero ,  necesse  est ,  ut  una  etiam  numero  sit  in  Deo  per- 
sona, et  nullo  pacto  plures.  Nam  si  plures  divinae  persona  essent,  plurts  quo- 
que  divinas  essentias  esse  oporteret. 

4)  Ib.  1.  c  p.  652,  b  sq. 
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gemacht :  wir  stehen  beim  antitrinitariscben  Modalismus,  wie  firfiber  die 
Sabellianer  demselben  gehuldigt  hatten. 

Damit  verbindet  sich  denn  nun  von  selbst  der  Ebionitismos.  Ghzi- 
stus  ist  nicht  Gott  Wäre  Christus  Gott,  dann  wäre  er  nicht  meiir 
Mensch ;  denn  kein  in  sich  einheitliches  Wesen  kann  zwei  Formen  ht- 
sitzen;  hätte  es  zwei  Formen,  dann  wäre  es  eben  nicht  mehr  Ek, 
sondern  zwei  Wesen ').  Die  Ansicht,  dass  Christus  als  gottliche  Per- 
son aus  der  Substanz  des  Vaters  erzeugt  worden,  ist  eine  rein  menadh 
liche  Erfindung,  welche  nicht  blos  der  heiligen  Schrift,  sondern  aock 
der  Vernunft  widerstreitet,  in  so  ferne  die  letztere  nicht  zugeba 
kann,  dass  Gott  nach  Art  animalischer,  vergänglicher  Wesen  erzeuge'). 
Christus  ist  somit  reiner  Mensch  und  steht  seiner  Natur  nach  mit  ois 
allen  auf  ganz  gleicher  Stufe  ^).  Wenn  gesagt  wird ,  dass  durch  ihi 
Alles  geschatTen  worden  sei,  so  ist  darunter  nur  die  Neuschaffung  ode 
Erlösung  zu  verstehen,  welche  durch  ihn  vollbracht  word^i  ist  li 
dieser  Beziehung  wird  er  auch  der  Erstgeborae  unter  den  Creatorei 
genannt^).  Wenn  er  in  der  heiligen  Schrift  als  Gott  bezeichnet  wird, 
so  wird  er  nur  deshalb  so  bezeichnet,  weil  und  in  so  fem  ihm  Gott 
die  Herrschaft  über  alles  Geschöpfliche  gegeben  hat^).  Christus  kat 
folglich  in  keiner  Weise  existirt  vor  seiner  Geburt  aus  Maria.  Alle^ 
dings  ist  seine  Empfängniss  nicht  von  derselben  Art  gewesen  wie  ät 
der  übrigen  Wesen.  Er  ist  nämlich  ohne  Zuthun  eines  Mannes  blos 
durch  die  Kraft  tles  heiligen  Greistes  in  Maria  empfangen ,  gebild^ 
und  aus  derselben  geboren  worden^).  Und  wegen  dieser  Empfaagn^ 
durch  den  heiligen  Geist,  aber  auch  nur  wegen  dieser,  wird  er  in  te 
heiligen  Schrift  der  Sohn  Gottes  genannt  Im  eigentlichen  Sinne  datf 
dieser  Ausdruck  keineswegs  genommen  werden  ^).        '^ 

Dieser  antitrinitarische  Ebionitismus  bildet  nun  die  Grundlage  da 
gesammten  weitem  Lehre  der  Socinianer,  welche  deshalb,  sowie  sie  iß 
das  Gebiet  der  anthropologischen  Theorie  übergeht,  nothwendig  in  da 
Pelagianismus  Überschlagen  muss.  Wir  werden  uns  davon  sogleick 
überzeugen. 

Was  nämlich  zuerst  den  ursprünglichen  Zustand  des  ersten  Maiaebes 
vor  der  Sünde  betrifft,  so  lehrten  die  Socinianer,  dass  dieser  Zustand  ken 
anderer  gewesen  sei,  als  derjenige,  in  welchem  der  Mensch  sich  geges- 
wärtig  befindet  Man  hat,  sagt  Socinus,  von  einer  „  ursprünglicba 
Gerechtigkeit''  des  ersten  Menschen  gesprochen  und  behauptet,  im  er- 
sten Menschen  habe  die  Vernunft  die  absolute  Herrschaft  Ober  die 
Sinnlichkeit  geführt ;  diese  letztere  habe  sich  nicht  im  Widerstreit  b^ 
funden  mit  der  Vernunft    Allein  schon  daraus,  dass  der  Mensch  sm- 


1)  Ib.  1.  c  p.  667,  a.  —  2)  Ib.  l  c.  p.  665,  a.  —  8)  Ib.  L  c,  p,  652,  b 
p.  661,  a  sq.  -  4)  Ib.  1.  c.  p.  667,  b  sq.  p.  661,  a.  —  5)  Ib.  L  c.  p.  65^  »> 
p.  656,  a  sq.  -  6)  Ib.  1.  c  p.  664,  a.  —  7)  Ib.  1.  c   p.  664,  ». 
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digte,  erhellt  die  Falschheit  dieser  Annahme ;  denn  gerade  diese  Sünde 
zeigt,  dass  die  Vernunft  von  der  Sinnlichkeit  besiegt  worden  sei,  dass 
also  die  Sinnlichkeit  nicht  im  Einklänge  mit  der  Vernunft  sich  befun- 
den habe  *).  Und  in  der  That,  die  Gerechtigkeit  ist  ja  nicht  eine  na- 
türliche Vollkommenheit  des  Menschen,  sondern  eine  solche,  welche 
von  seinem  Willen  abhängt  da  er  sie  nur  durch  den  rechten  Gebrauch 
seines  Willens  gewinnen  kann  und  gewinnen  solP).  Vor  der  Sünde 
konnte  also  Adam  noch  gar  nicht  gerecht  genannt  werden .  weil  noch 
keine  Gelegenheit  für  ihn  dagewesen  war,  sich  die  Gerechtigkeit  durch 
Ueberwindung  des  Bösen  anzueignen  ^).  Wenn  femer  die  heilige  Schrift 
sagt,  dass  der  erste  Mensch  nach  dem  Bilde  und  Gleichnisse  Gottes 
geschaffen  worden  sei ,  so  kann  man  auch  hieraus  nicht  auf  einen  be- 
vorzugten Stand  desselben  schliessen;  denn  dieses  Bild  und  Gleichniss 
Gottes  besteht  nur  in  der  Herrschaft  über  alle,  untergeordneten  We- 
sen ,  welche  der  Mensch  von  Gott  erhielt  *). 

Wenn  also  von  einer  ursprünglichen  Gerechtigkeit  des  Menschen 
nicht  die  Rede  sein  kann ,  so  ist  es  auch  ganz  ungerechtfertigt,  dass 
man  ihm  eine  Unsterblichkeit  dem  Leibe  nach  zutheiltO-  Im  Gegen- 
theil,  seiner  Natur  nach  konnte  und  musste  der  erste  Mensch  sterben, 
wie  wir.  und  wenn  er  starb,  so  war  dieser  Tod  nicht  blos  ein  Tod  des 
Leibes,  sondern  auch  ein  Tod  der  Seele ;  denn  die  Seele  des  Menschen  isi 
ebenso  wenig  incorruptibel,  wie  der  Leib-  Nur  durch  göttliche  Gnade 
konnte  der  Mensch  von  diesem  Tode  bewahrt  bleiben ;  und  diese  Gnade 
wurde  ihm  eben  in  der  Schöpfung  noch  nicht  zu  Theil ;  er  sollte  sie 
sich  erst  verdienen  durch  die  Erfüllung  des  göttlichen  Gebotes  ^).  Da- 
her unterschied  er  sich  in  dieser  Rücksicht  von  uns  Andern  blos  da- 
durch, dass  er  nicht  nothwendiy  und  unvermeidlich  sterben  musste, 
wie  wir ,  da  er  durch  Erfüllung  des  göttlichen  Gebotes  jene  Gnade 
hätte  gewinnen  können,  welche  ihn  vom  Tode  befreit  hätte ^). 

Eine  wesentliche  Eigenschaft  des  ersten  Menschen  war  aber  die 
Freiheit,  und  in  dieser  Freiheit  die  Fähigkeit  zur  Sünde.  Gott  hätte 
zwar  den  Menschen  so  schaffen  können,  dass  er  der  Sünde  unfähig 
gewesen  wäre ;  aber  um  era  grösseres  Feld  für  die  Offenbarung  seiner 


1)  Ib.  t.  1.  prael.  theol.  c.  8.  p.  639  sqq cum  potias  ex  eo ,  quod  Ada- 

mus  deliqoit,  appareat,  appetitmn  ac  sensns  rationi  dominatos  ftusse,  nee  bene 
inter  hanc  et  illos  antea  convenisse. 

2)  Ib.  1-  c.  c.  8.  p.  640.  -  8)  Ib.  1.  c.  c.  8.  p.  640. 

4)  Ib.  1.  c.  c  3.  p.  639,  b.    Dei  imago  et  simüitado ....  ne  in  ipsa  qnidem 

mente  ac  ratione praecipae  condstit ,   sed  in  dominatu  rernm  omnlnin ,  prae- 

sertim  inferioram.  —  6)  Ib.  1.  e.  c.  1.  p.  637,  a  sq. 

6)  Ib.  Ad  argum.  Puccii  respons.  tom.  2.  p.  268,  a.  Homo  primus  aaa  natura 
fidt  subjectuB  morti,  et  nonnisi  divina  gratia,  qua  in  ipsa  creatione  donatas  noa 
foerat,  a  morte  immnniB  perpetuo  esse  potoisset. 

7)  Ib.  l  c.  p.  274,  b  sqq. 
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Macht  ttod  Weisheit  zu  haben,  schuf  er  ihn  mit  solchen  Trieb^i, 
welche  ihn  zum  Bösen'  sollicitiren  konnten ,  und  ihn  so  der  Sünde  &- 
hig  machten  ^).    Der  Mensch  sündigte  wirklich,  und  es  fragt  sich  non, 
welches  die  Folgen  dieser  Sünde  waren.  —  Durch  die  Sünde  verlor  der 
Mensch  seine  Freiheit  nicht,  diese  bleibt  ihm  un verkümmert,  weil  sie 
eben  eine  natürliche  Eigenschaft  des  Menschen  ist  ^).  Dagegen  verfiel  der 
Mensch  in  Folge  der  Sünde  der  Nothwendigkeit  des  Todes,  und  zwar, 
wie  hier  wiederholt  bemerkt  werden  muss,  nicht  blos  des  Todes  des 
Leibes,  sondern  auch  des  Todes  der  Seele.    Nach  Leib  und  Seele  fiel 
also  der  Mensch  in  Folge  der  Sünde  der  Nothwendigkeit  des  Todes 
anheim,  d.  h.  der  ewige  Tod  wurde  nun  für  ihn  zur  Nothwendigkeit '). 
Das  ist  jedoch  nicht  so  zu  verstehen ,  als  wäre  der  Mensch  in  Kraß 
der  ersten  Sünde  dem  ewigen  Tode  verfallen ,  sondern  nur  so ,   dass 
Gott  den  Menschen  zur  Strafe  seines  Vergehens  seiner  natürlichen 
Sterblichkeit  überliess ,  indem  er  ihm  die  Gnade  nicht  mehr  ertheilte, 
welche  ihn  vor  diesem  natürlichen  Tode  hätte  bewahren  können,  —  wor- 
aus eben  folgt,  dass  nun  für  den  Menschen  der  Tod  nothw^dig  ist^). 
Darauf  allein  also  beschränken  sich  die  Folgen  der  ersten  Sünde. 
Eine  Erbsünde  im  gewöhnlichen  Sinne  gibt  es  nichts*    Schuld  and 
Strafe  können  sich  nicht  vererben.    Um  eine  Schuld  zu  contrahiren ,  ist 
eine  freie  Tbat  des  Willens  erforderlich ;  die  Schuld  kann  also  nicht  von 
dem  einen  auf  den  andern  übergehen.    Und  da  die  Strafe  die  Schuld 
voraussetzt,  so  kann  solches  auch  bei  der  Strafe  nicht  der  Fall  sein^ 


1)  Ib.  tom.  1.  De  rat.  salutis  nostrae,  p.  778,  a.  Potuit  Deus  talem  hominem 
creare,  qui  peccare  nonposset;  sed  ut  minorem  haberet  campam  potentiae  et  sa- 
pientiae  saae  exercendae,  constltuit  creare  talem  bominem,  qui  posset  etiam  se- 
cos  facere,  qoique  insitas  sibl  baberet  non  leves  quasdam  affectiones,  qoae  ipsum 
ad  yitam  et  mores  cum  tanta  sanctitate  minus  convenientes  perpetuo  soUidtareBt 

2)  Ib.  tom.  1.  Prael.  tbeoL  c.  6.  p.  641  sqq.  c.  15.  p.  564. 

8)  Ib.  l  c  c.  1.  p.  537,  a.  Peccatum  igitnr  non  mortaütatis  naturalis,  sed 
necessariae  mortis  causa  fuit  Ad  defens.  Pucdi  resp.  c  8.  p.  329,  a.  Per  pec- 
catum mortis  necessitas  intravit,  i.  e.  mors  aetema,  non  ipsa  mors  naturalis. 

4)  Ib.  t  1.  Prael.  tbeol.  c.  4.  p.  541,  a.  Concludimus:  non  aliud  malum  ex 
primo  illo  delicto  ad  posteros  omnes  necessario  manasse,  quam  moriendi  omni- 
modiam  necessitatem,  non  quidem  esc  ipsim  delicti  n,  sed  quia,  cum  jam  komo 
Mtnra  mortaüs  esset ,  ob  delictum  ülud  suae  naturali  mortaütati  a  Deo  relictus 
est,  quodque  naturale  erat,  id  in  delinquentis  poeaam  prorsus  necessanum  est 
&ctum.    c  16.  p.  664. 

6)  Ib.  tom.  1.  Dial.  de  jasti£  p.  604,  b.  Commentom  ilkid  de  peccato  origi- 
nis  ftbula  judaica  est,  ab  anticbristo  in  ecclesiam  introdoota. 

6)  Ib.  t.  1.  Prael.  tbeol.  c.  4.  p.  540,  a.  Cum  ad  culpam  coMtitoeiidam  pre- 
pm  Tolontas  eixm ,  qui  in  culpa  futurus  sit,  omnino  requiratnr,  poena  vero  sine 
witecedente  culpa  esse  non  possit,  nullo  modo  yidetur  dici  posse,  in  homine,  dwi 
nasdtur,  ullam  sive  culpyn,  si?e  poenam,  locum  bab^e  posse,  cum  is  propriat 
Yoluntatis  tunc  nullum  usum  babeat,  nee  antea  babere  potuarlt 
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Die  sogenannte  Begierlichkeit  kann  nicht  den  Charakter  einer  ange- 
erbten Sünde  haben.  Wenn  man  nämlich  unter  derselben  den  Hang 
ztmi  Bösen  überhaupt  versteht ,  so  lässt  sich  einerseits  nicht  mit  Oe- 
wfssheit  behaupten,  dass  die  Begierlichkeit,  in  diesem  Sinne  genom- 
men, fai  allen  Menschen  sich  Yorfinde;  und  falls  solches  auch  statt- 
finde, so  könnte  man  sie  doch  nicht  als  etwas  Sündhaftes  bezeichnen, 
weil  sie  nicht  mit  dem  Willen  verbunden ,  d.  h.  keine  gewollte  ist. 
Dazu  kommt,  dass  es  eine  ganz  willkürliche  Annahme  ist,  zu  be- 
haupten ,  die  Begierlichkeit  sei  deshalb  in  uns ,  weil  Adam  gesündigt 
luübe  ^).  Vielmehr  stammt  diese  böse  Begierlichkeit ,  mit  welcher  die 
meisten  Menschen  geboren  werden,  nur  daher,  dass  das  menschliche 
Geschlecht  in  Folge  häufiger  sündhafter  Handlungen  einen  gewissen 
Habitus  des  Bösen  sich  zugezogen,  also  sich  selbst  sittlich  corrumptrt 
hat,  und  diese  Gorruption  nun  mit  dem  Menscfaengesehlechte  sich  ebenfalls 
fortpflanzt').  Das  Gleiche  gilt  von  der  Schwäche  der  natürlicheh 
Freiheit  zum  Guten,  welche  gleichfalls  in  den  meisten  Menschen  voü 
Geburt  an  sich  vorfindet^).  Das  alldn  ist  der  Grund,  warum  in  dea 
M^scb^  gewöhnlich  nur  geringe  Kräfte  sich  vorfinden  zur  Leistung 
dessen,  was  das  Gesetz  fordert,  obgleich  denn  doch  die  Kräfte  des 
Menschen  nie  derart  gesdiwScht  sind,  dass  er  nicht  unter  Hinzutritt 
der  göttlichen  Hilfe,  wenn  er  nur  sich  selbst  Gewalt  aatkun  will,  den-^ 
noch  dem  göttlichen  Gesetze  gehorchen  könnte  ^). 

Wir  sehen,  der  pelagianische  Charakter  der  anthropologisohea 
Leiure  der  Socinianer  tritt  schon  hier  entschieden  hervor.  Die  Idee 
der  ursprünglichen  Gerechtigkeit  ist  versehwunden  nnd  mit  ihr  der 
Begriff  der  Erbsünde.  Was  die  Pelagianer  über  diese  Grundwahrhei- 
ten des  Christenthums  oder  vielmehr  geg^  dieselben  gelehrt  hatten, 
kehrt  hier  wieder.  Die  Sociniwer  konnten  sich  nicht  davon  überze«. 
gen,  dass  durch  die  Sünde  die  Natur  des  Menschen  gänzlich  corrumpirt 
worden  sei,  wie  die  „Reformatoren''  lehrten,  und  da  sie  der  Ldure 
der  Kirche  sich  nicht  anschliessen  wollten,  so  blieb  ihnen  nichts  anderes 


1)  Ib.  L  c  c.  4.  p.  640,  b  ßq.  —  2)  Ib.  1.  c  c  4.  p.  641,  a.  Cupiditas  ista 
m&Ia,  quae  cum  plerisque  Lomiiubus  nasci  did  polest,  non  ex  peccato  illo  primi 
parentis  manat,  sed  ex  eo,  qaod  humannin  genns  freqaentibas  peccatomm  acti- 
btt0  habitatt  p^coaüdi  eontraxit ,  et  se  ipsam  cormpit ,  qaae  conuptio  per  propa- 
gationein  in  posteros  translimditiir. 

8)  Ib.  a  6w  pw  642.  —  4)  Ib.  c.  6.  p.  641.  Qnoniam  eoncediiiras,  in  plarisque 
hominibas  non  qnidem  propter  peccatom  primi  homiaiB ,  sed  propterea ,  qma  ho- 
mines  paollatim  degeneraruut,  et  se  ipsos  cormperunt,  innatam  qnodaimnodo  esse 
magnam  ad  peccandnm  proclivitatem  et  pravitatem  qnandam:  idcirco  dicimos,  in 
plerisque  bomhubus  natnraliter  exiguas  eMe  virM  ad  ea  praestanda,  quae  Dei  lex 
jBbety  ea  aut^m  pmedUnüi  tv^ufitat«!!  in  omnfbus  natura,  esse  posse....  Porro 
tjtte  non  ita  eidguae  emü,  «t  homo  Dei  ope  aecedente,  si  sibi  fpsi  vim  &cere 
velit,  legi  divina«  pttMre  n^n  pMHit 
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fibrig,  als  die  Erbsünde  und  die  wesentlichen  Voraussetzungen  der- 
selben gänzlich  zu  läugnen.  Damit  hatten  sie  aber  die  Grundlagen 
der  christlichen  Erlösungslehre  hinweggeräumt,  und  nun  lag  nichts 
näher,  als  auch  die  Erlösungslehre  ihres  hohem  idealen  und  myste- 
riösen Inhaltes  zu  entleeren  und  mit  einem  rein  menschlichen  Erlöser 
die  ganze  Sache  abzuthun.  Folgen  wir  den  Socinianern  in  dieses 
Gebiet 

§.  131. 

Das  Grundprincip  der  socinianischen  Erlösungslehre  lässt  sich  auf 
folgenden  Satz  zurückführen:  Gott  hat  aus  reiner  Güte  bei  sich  be- 
schlossen, Allen,  welche  sich  wahrhaft  bekehren,  ihre  Sünden  zu  ver- 
zeihen, sie  vom  ewigen  Tode  wieder  zu  befreien,  d.  h.  sie  vom  Tode  wie- 
der zu  erwecken  und  in  ein  ewiges,  unsterbliches  Leben  einzuführen  ^). 
Zu  diesem  Zwecke  hat  er  Christum,  seinen  „eingebornen  Sohn''  in 
die  Welt  geschickt,  damit  er  den  Menschen  diesen  göttlichen  Ent- 
schluss  offenbare,  damit  er  ihnen  die  Wege  zeige;  welche  sie  einzu- 
schlagen haben,  um  Verzeihung  ihrer  Sünden  zu  erlangen,  und  damit 
er  endlich  den  Menschen  in  sich  selbst  das  Vorbild  darbiete  ihres  sitt- 
lichen Verhaltens  sowohl,  als  auch  dessen,  was  sie  dereinst  zu  hoffen 
hätten').  Diesen  Auftrag  hat  Christus  ausgeführt  Er  hat  die  Men- 
schen belehrt  über  dasjenige ,  was  sie  thun  müssten ,  um  Gott  zu  ge- 
fallen; er  hat  durch  Wunder -und  Thaten  die  Wahrheit  seiner  gött- 
lichen Sendung  bekräftigt;  er  hat  durch  dein  Leiden  und  durch  seinen 
Tod  uns  das  Beispiel  gegeben,  wie  auch  wir  für  die  Tugend  sogar  den 
Tod  erleiden  sollten ;  er  hat  endlich  durch  seine  Auferstehung  vom  Tode 
uns  das  Vorbild  und  das  Unterpfand  unserer  eigenen  d«reinstigen  Aufer- 
stehung gegeben  ^).  Weil  aber  Christus,  obgleich  mit  höhern  Vorzügen 
ausgestattet,  dennoch  ein  blosser  Mensch  war,  wie  wir  Alle,  so  ist 
anzunehmen,  dass  er,  bevor  er  in  der  Welt  das  ihm  von  Gott  über- 
tragene Amt  antrat,  durch  göttlichen  Rathschluss  und  durch  göttliche 
Wirksamkeit  in  den  Himmel  erhoben  wurde  und  daselbst  eine  Zeitlang 
verweilte,  um  dort  dasjenige  zu  sehen  und  zu  hören,  was  er  im  Na- 
men Gottes  der  Welt  verkünden  sollte.  Und  das  mochte  wohl  zum 
Oeftem  geschehen  sein*). 

Dieses  vorausgesetzt  ergeben  sich  mm  die  weitem  Lehrbestimm- 
ongen  der  Socinianer  über  das  Wesen  der  Erlösung  von  selbst  Das 
Leiden  und  der  Tod  Christi  haben  nach  ihrer  Ansicht  durchaus  keinen 
satisfactorischen  Charakter  0.     Eine  stellvertretende  Satisfaction  ist 


1)  Ib.  tom.  1.  Tract  de  justif.  Synopa.  I.  p.  601,  a.  —  2)  Ib.  L  c 
8)  Ib.  1.  c.  p.  601,  a  sq,  —  tom.  1.  Themata  de  offic.  Christi,  p.  776,  b  sqq 
4)  Ib.  tom.   1.    Christ  relig.  instit.   p.  675,  a.    De  ratione  Bakt  nostrae, 
p.  778,  b.  —  6)  Ib.  tom.  1.  Tract  de  juatif:  ßynops.  L  p.  601,  b. 
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schon  überhaupt  gar  nicht  möglich ;  denn  die  Strafe  ist  etwas  Persön- 
liches und  kann  nicht  auf  einen  Andern  übertragen  werden  ^).  Nichts 
wäre  ja  auch  mit  einer  ganz  freien ,  aus  reiner  Güte  entsprungenen 
Sündenvergebung  mehr  im  Widerspruche,  als  die  Forderung  einer 
Grenugthuung  0.  Christus  hat  somit  durch  sein  Leiden  und  seinen 
Tod  ims  nicht  auf  dem  Wege  der  Genugthuung  mit  Gott  ver- 
söhnt ;  wenn  von  Versöhnung  die  Rede  sein  soll ,  so  muss  man  viel- 
mehr umgekehrt  sagen ,  dass  Gott  in  Christo  sich  als  mit  uns  ver- 
söhnt gezeigt  und  erklärt  hat^). 

Wenn  aber  Christi  Leiden  und  Tod  nicht  satisfactorisch  ist:  wie 
Vierhält  es  sich  dann  mit  dem  Opfer,  welches  Christus  nach  der  Lehre 
des  Cbristenthums  zur  Versöhnung  mit  Gott  für  uns  dargebracht 
hat?  —  Zur  Beantwortung  dieser  Frage  schlagen  die  Socinianer  einen 
eigenthümlichen  Weg  ein.  Sie  lehren  nämlich,  Christus  habe  allerdings 
sein  Leben  Oott  zum  Opfer  gebracht,  aber  nicht  für  uns,  sondern  nur 
für  sich  selbst.  Für  sich  selbst  hat  er  sich  dem  Tode  hingegeben, 
und  zwar  zu  dem  Zwecke,  um  sich  dadurch  jene  göttliche  Gewalt  und 
Macht  zu  verdienen,  welche  ihm  hiefür  als  Lohn  von  Gott  verheissen 
war.  Diese  göttliche  Macht  und  Gewalt  besteht  aber  darin,  dass 
Christus  nun,  nachdem  er  in  den  Himmel  eingegangen  ist,  die 
Herrschaft  besitzt  über  alles  Geschaffene ,  so  zwar ,  dass  Gott  seine 
Herrschaft  über  die  Welt  nur  mehr  durch  Christum  ausübt.  Sie  be- 
steht femer  darin ,  dass  Christus  mit  der  Macht  und  Befugniss  aus- 
gestattet ist,  vom  Himmel  aus  alle  diejenigen,  welche  sich  an  ihn  an- 
schliessen  und  den  göttlichen  Geboten  gehorchen  wollen,  auf  dem 
Wege  des  Guten  zu  leiten  und  sie  von  dem  ewigen  Tode  zu  befreien, 
d.  h.  sie  vom  Tode  zu  erwecken  und  in  das  ewige  Leben  einzuführen. 
Diese  göttliche  Macht  und  Gewalt  also  ist  es,  welche  Christus  durch 
sein  Leiden  und  Tod  für  sich  verdient  hat  und  nur^  um  dieselbe  für 
sich  zu  verdienen,  hat  er  das  Opfer  seines  Lebens  gebracht*). 

Allein  man  sieht  leicht,  dass  diese  göttliche  Macht  Christi,  in  so 
fem  sie  die  Macht  ist ,  uns  zum  ewigen  Leben  zu  verhelfen,  doch  zu- 
letzt nur  uns  wiederum  zu  Gute  kommt  Christus  hat  für  sich  Be- 
freiung von  Leiden  und  Tod  verdient ;  aber  nachdem  und  weil  er  sie 
für  sich  verdient  hat,  ist  er  nun  im  Stande,  auch  uns  davon  zu  befreien^). 


1)  Ib.  t  1.  Prael.  theol.  c.  18.  p.  670.  —  ChriBt  rel.  inst.  p.  665,  a. 

2)  Ib.  Christ,  rel.  inst  p.  665,  a  sq.  Nil  invicem  magis  pugnare  potest^  quam 
gratoita  remissio  et  satisfactio.  ~  8)  Ib.  L  c.  p.  667,  a. 

4)  Ib.  p.  676,  b.  p.  668,  b.  Tract.  de  jostif:  Synops.  I.  p.  601,  a.  Prael. 
theol.  c.  29.  p.  599,  b.  £x  eo,  quod  Christas  seipsnm  Deo  obtuüt,  i.  e.  in  coe- 
lom  ingressos  est,  ubi  omnem  potestatem  in  coelo  et  in  terra  est  adeptus,  neces- 
sario  consecatom  est ,  ut  omnes  a  morte  liberandi  aetemaqae  vita  donandi  pote- 
statem acceperit  perpetoam. 

5)  Ib.  t  1.  Prael.  theol.  c.  29.  p.  598.  Obtolit  Christus  pro  seqiso,  non  1 
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Daher  hat  Christus  durch  sein  Leiden  und  durch  seinen  Tod  auch 
dieses  verdient,  dass  er  nun  alle  andern  Menschen  gleichfalls  in  den 
Himmel  zu  führen  und  mit  der  seligen  Unsterblichkeit  zu  belohn^i 
Termag.  Und  in  diesem  Sinne ,  aber  auch  nur  in  diesem  Sinne  kann 
man  mit  einigem  Rechte  sagen,  dass  Christus  auch  für  uns  gestorbeo 
sei,  durch  seinen  Tod  uns  mit  Gott  versöhnt  und  uns  von  unsen 
Sünden  gereinigt  habe  ^).  Die  Beziehung  des  Todes  Christi  auf  unser 
Heil  ist  nur  eine  mittelbare,  nicht  eine  unmittelbare.  Nur  in  so  fem 
Christus  durch  seinen  Tod  für  sich  die  Gewalt  und  Macht  verdient 
hat ,  uns  zu  Gott  zu  führen  und  mit  ihm  zu  versöhnen ,  ist  er  auch 
für  uns  gestorben.  Eine  nähere  Zweckbeziehung  findet  hier  nieht 
statt'). 

Das  wäre  nun  allerdings  einleuchtend;  aber  die  heilige  Schrift 
lehrt  denn  doch  unstreitig  ein  näheres  und  unmittelbareres  Verhältniss 
des  Opfers  Christi  zu  unserm  Heil.  Sie  spricht  von  einem  eigent- 
lichen Versöhnungsopfer,  welches  Christus  für  uns  dargebracht  hat 
Das  entging  denn  auch  den  Socinianem  nicht.  Um  daher  den  Ford^ 
rangen  der  heiligen  Schrift  dennoch  Genüge  su  than ,  ohne  ihre  ki- 
tenden Grandsätze  aufisugeben,  verlegten  sie  dieses  versöhnende  Opfer, 
von  welchem  die  heilige  Schrift  iq)richt,  in's  Jenseits.  Erst  nachdem 
Christus  vom  Tode  auferstanden  und  in  den  Himmel  eingegangen  ist» 
lehren  sie ,  hat  er  angefangen ,  das  versöhnende  Opfer  Gott  für  uns 
darzubringen.  Und  dieses  Opfer  besteht  in  Nichts  anderm^  als  darin, 
dass  Christus  fortwährend  dem  Angesichte  Gottes  für  uns  sich  dar- 


pro  peccatis  Buis,  quae  non  habebat,  sed  pro  infirmitate  aua,  quatenus  videlicet, 
dum  hie  ageret,  mortalis  et  patibilis  erat,  a  qua  ut  liberaretur,  non  secus  ac  no- 
bis  Uli  opus  erat,  et  nisi  ab  ea  ipse  liberatus  fuisset,  nee  nos  unquam  liberati 
fuissemus. 

1)  Ib.  t.  1.  Tract  de  justif.  Synops.  I.  p.  601,  b.  Cum  Chrißtus  per  fiido- 
nem  s^  sadguinis,  et  non  alia  via,  ad  snpremam  potestatem  pervenarit,  apparet, 
ijas  sanguine  factum  esse,  ut  nos  a  peccatis  exporgemur,  i.  e.  a  poena  nostris 
peccatis  debita  liberemur.  Siquidem  ea  suprema  potestate  omiids  obedientes  sibi 
ab  aetema  morte  vindicare  et  beata  immortalitate  donare  potest.  Christ  reL  inst 
p.  666,  a.  Quod  regni  Poloniae  etc.  t  L  c.  5.  p.  706,  a.  Unde  clare  liquet,  nee 
in  ipsa  cruce  oblationem  istam  peractam  fuisse,  nee  eam  revera  ipsius  Christi 
obedientia  usque  ad  mortem  crucis  et  sanguinis  fusione  contineri,  sed  propterea 
illis  tribui  expiationem  peccatorum  nostrorum,  quia  nee  sine  ipsis,  nee  msi  per 
ipsas  potoit  Giristus  in  coelum  ad  expianda  peccata  nos&a  Ingredi,  i.  e.  ad  sn- 
premam illam  potestatem  obtiaendam  pervenire,  qua  nos  ab  omniboft  p«ccatorum 
poenis  liberos  et  immunes  perpetuo  facit. 

2)  Ib.  t  1.  Ttact.  de  justif.  Syttops«  L  p.  602,  a.  k  reatn  peccatoram  h7>e- 
ramup  (per  Christum),  non  quod  in  iis,  quae  in  ipeint  penesa  gesta  sunti  vta 
aliqaa  insit ,  pro  nostris  peccatis  saitii^aciendi ,  sed  ^fola  com  Dens  decreviaaet ,  ti 
Cauittus  sibi  obediens  ftdsset  usque  ad  mortem  omcis,  nob  soluiti  ipsom  bMfta 
immortalitate  donare,  sed  etiam  suos  omnes  beatos  et  imaorlale»  eikteidi  p#« 
tevUiteia  ei  cotteedere 
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Stellt  ^).  Dieses  himmlische  Opfer  allein  ist  das  eigentlidie  Opfer  Christi ; 
demi  gerade  vermöge  dieser  seiner  Selbstdarstellung  vor  Gott  erhält 
und  besitzt  Christus  die  Macht,  uns  durch  Wort  und  Geist  von  onsem 
Sünden  zu  reinigen,  von  denselben  fem  zu  halten  und  uns  von 
allem  Uebel  zu  vertheidigen ')•  Die  Gebete,  welche  Christus  hienie* 
den  für  sich  und  für  uns  Gott  darbrachte,  sowie  sein  Leiden  und 
sein  Tod,  sind  zwar  von  diesem  himmlischen  Opfer  nicht  zu  trennen ; 
aber  sie  gehören  zum  eigentlichen  Opfer  Christi,  dessen  Schauplatz 
im  Himmel  ist,  nicht  als  integrirende ,  sondern  nur  als  vorberei* 
tende  Momente.  Nur  daraus,  dass  sie  als  vorbereitende  Momente 
mit  dem  himmlische  Opfer  in  Verbindung  stehen,  nehmen  sie  in 
gewisser  Weise  an  dem  Opfercharakter  TheiP).  Wie  der  Hohe- 
priester des  alten  Bundes  am  Versöhnungsfeste  erst  dann  das  Opfer 
brachte,  nachdem  er  mit  dem  Blute  der  Opferthiere  in's  Allerheiligste 
eingetreten  war,  so  hat  auch  Christus  nicht  eher  sich  für  uns  geopfert, 
als  nachdem  er  in  den  Himmel  eingegangen  war,  obgleich  dasjenige, 
was« er  hieniedeu  vollbrachte,  sich  vorbereitend  zu  jenem  Opfer  ver- 
hielt^). Wie  deshalb  Christus  hieniedeu  noch  nicht  König  war,  weil  er 
die  göttliche  Gewalt  und  Macht  hieniedeu  noch  nicht  besass,  so  war  er 
auch  hieniedeu  noch  nicht  Priester,  weil  er  noch  kein  Versöhnungs- 
opfer brachte.  König  sowohl  als  auch  Priester  wurde  er  erst  mit  seinem 
Emtritte  in  den  Himmel  ^).  König  wurde  er,  in  so  fem  er  die  Macht 
ehielt,  uns  zu  helfen,  Priester,  in  so  fem  er  das  himmlische  Opfer 
zu  vollbringen  anfing  und  in  Folge  dessen  nun  stets  Sorge  für  unsere 
Rettung  trägt  ^).  Hieniedeu  hat  er  blos  das  prophetische  Amt  ausge- 
übt, und  dieses  bestand  eben  darin,  dass  er  uns  den  göttlichen  Wil- 
len vollkommen  offenbarte  und  gewisse  Vorschriften  des  alten  Bundes 
aufhob,  um  an  deren  Stelle  vorzüglichere  Gebote  zu  setzen^). 

Man  sieht  aus  dieser  Lehre ,  deren  Elemente  keineswegs  eine 
rechten  innem  Zusammenhang  aufweisen,  welch'  gewaltige  Macht  die 
Opferidee  auf  den  Geist  des  Menschen  ausübt.    So  wenig  die  Socinia- 


1)  Ib.  t.  1.  Themata  de  offic.  Christi,  p.  777.  b.  Christ  rel.  iast  p.  673,  a. 
p.  664,  b.    Sui  ipsius  coram  Deo  pro  nobis  ^  at  sie  dizerim ,  praesentatio. 

2)  Ib.  t  1.  Them.  de  off.  Christi,  p.  777,  b. 

8)  Ib.  t.  1.  Prael.  theo!,  c.  24.  p.  1168.  Oblatio  Chrnti  non  tanc  fint  peii^cta, 
cuD  Christus  fu  crnce  pro  nobIs  mortuus  est,  sed  tunc  demnm,  com  Christus 
pwt  resorrectionem  in  eoelimi  est  ingressus,  ut  iln  pro  nobts  vnltui  Dei  appareat 
€•  29.  p.  600,  a.  Cum  a  me  affinnatar ,  Christi  oblatkmem  in  eoeb  peractam 
foisse,  perfectam  oblationem  vel  perfectionem  oblationis  intelligo,  nee  a  Christi 
oblatione  preces  scjungo,  qoas  pro  se  et  pro  nobis  Deo  obtulft,  dum  adhnc  in 

terris  mortaüs  ageret Fnerunt  enlm  hae  oUationes  totiss  inühun  et  pars 

quaedam.    Tr.  de  justifl  Synops.  I.  p.  602,  a. 

4)  Ib.  t  1.  Prael.  theol.  e.  24.  p.  688.  ~  5)  Ib.  1.  c.  e.  29.  p.  600,  b. 
Chr.  rel.  inst.  p.  676,  a.  p.  777,  b.  De  Jesn  Chr.  servat  tom.  2.  part.  2.  e.  2S. 
p.  178.  —  6)  Ib.  t.  1.  Them.  de  off.  Our.  p.  777,  b.  —  7)  Ib.  l  e.  p.  776,  a  »q. 
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ner  unter  der  Voraussetzung  der  Grundprincipien  ihrer  Lehre  mit  dem 
Opfer  Christi  zurecht  kommen  konnten ,  so  wollten  sie  es  doch  nicht 
gänzlich  fallen  lassen.  Deshalb  schoben  sie  dieses  Opfer,  für  welches 
sie  sonst  keinen  Raum  mehr  hatten,  in  das  Jenseits  hinüber,  um  es 
doch  wenigstens  nicht  ganz  zu  verlieren.  Aber  freilich  schwächte  sich 
dadurch  der  Begriff  des  Opfers  selbst  in  der  Weise  ab,  dass  man 
nicht  mehr  weiss ,  in  wie  ferne  denn  das  jenseitige  Verhalten  Christi 
zu  Gott  noch  unter  dem  Begriff  des  Opfers  erscheinen  könne.  Doch 
das  findet  ja  überall  statt ,  wo  die  Grundsteine  eines  Baues  verrückt 
werden;  der  Bau  selbst  fällt  dann  zusammen,  und  einzelne  Rudera 
des  Baues  können  dann  nicht  mehr  das  aufweisen,  was  der  Bau  selbst 
vorher  in  seiner  Ganzheit  dargestellt  hatte. 

Ge)ien  wir  hienach  auf  die  socinianische  Rechtfertigun'gslehre  über. 
—  Die  Grundbedingung  der  Rechtfertigung  ist  nach  der  socmiaoi- 
sehen  Lehre  der  Glaube^).  Der  Begriff  des  Glaubens  kann  aber  in 
doppeltem  Sinne  genommen  werden.  Auf  erster  Linie  nämlich  bedea* 
tet  Glaube  die  innere  Ueberzeugung ,  dass  Christus  der  Sohn  Gottes 
sei  ^) ;  auf  zweiter  Linie  dagegen  bedeutet  Glaube  das  feste  Vertrauen 
auf  Christus  und  den  Gehorsam  gegen  seine  Gebote  in  der  Hoffisung 
auf  die  künftige  Unsterblichkeit').  Der  Glaube  in  der  erstem  Be- 
deutung nun  ist  nicht  rechtfertigend ;  er  ist  nur  die  Vorbedingung  des 
rechtfertigenden  Glaubens  *).  Und  auch  das  gilt  nur  für  den  neuen, 
nicht  für  den  alten  Bund ;  denn  im  alten  Bunde  war  die  Erkenntniss 
Christi  und  somit  auch  der  Glaube  an  seine  Person  zur  Rechtfertig- 
ung gar  nicht  nothwendig  ^).  Nur  in  seiner  letztem  Bedeutung  also 
ist  der  Glaube  dasjenige,  was  uns  rechtfertigt.  Der  Glaube  an  die 
Person  Christi  muss  nämlich,  wenn  es  zur  Rechtfertigung  kommen 
soll ,  in  das  Vertrauen  auf  Christum  und  in  die  Befolgung  seiner  Ge- 
bote übergehen.  Erst  dieses  ist  der  rechtfertigende  Glaube*).  Die- 
sen Glauben  kann  man  em  Geschenk  Gottes  nennen ;  jedoch  nicht  in 
dem  Sinne,  als  würde  er  uns  von  Gott  eingegossen,  sondern  nur  in 
dem  Sinne,  als  Gott,  ohne  dass  er  uns  dieses  schuldete,  seinen  Sohn 
Jesus  Christus  vom  Tode  auferweckte,  um  uns  dadurch  den  Glauben 


1)  Ib.  t.  1.  Tr.  de  juBti£  Synops.  II.  p.  602,  b. 

2)  Ib.  t  1.  De  fide  et  opp.  p.  623,  a.  —  8)  Ib.  t.  I.  Tr.  de  justlf:  Synops.  IL 
p.  602,  b.  Credere  autem  in  Jesum  Christom  est  ei  confidere,  et  iddrco  ex  ejos 
praeceptis  vitam  instituere.  Thes.  de  just  p.  608,  b.  De  fid.  et  opp.  t.  I. 
p.  628,  a. 

4)  Ib.  t.  1.  De  fid.  et  opp,  p.  628,  a.  Prior  fides  non  est  üla  Christi  fides, 
qua  revera  justificamur ,  sed  eam  antecedit,  nee  sine  hacilla  haben  potest 

5)  Ib.  t.  1.  Fragmenta  de  justif.  p.  620,  a.  p.  622,  a. 

6)  Ib.  t.  1.  Dial  de  justif.  p.  604,  b.  De  fid.  et  opp.  t.  1.  p.  628,  a.  Themat 
de  offic.  Chr.  t.  1.  p.  777,  a.  Fides  autem  haec  nihil  aliud  est,  quam  sub  spe 
consequendae  vitae  aetemae  Christi  mandatis  obtemperare. 
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zu  ermöglichen.  Man  sollte  daher  den  Glauben  eher  ein  Gebot ,  als 
ein  Geschenk  nennen ;  obgleich  damit  nicht  in  Abrede  gestellt  werden 
soll ,  dass  Gott  den  Glauben  auch  auf  ausserordentlichem  Wege  Ein- 
zelnen zutheilen  könne.  Will  man  aber  doch  daran  festhalten,  dass  der 
Glaube  ein  Geschenk  Gottes  sei,  so  muss  man  zugleich  zugeben,  dass 
dieses  Geschenk  ein  allgemeines  sei,  in  so  ferne  Gott  allen  Menschen 
die  Möglichkeit  des  Glaubens  darbietet  ^).  Nur  ist  es  der  Freiheit  des 
Menschen  anheimgegeben,  den  Glauben  anzunehmen  oder  ihn  zurückzu- 
weisen^). Aber  allerdings  gibt  es  auch  solche  Menschen,  welche  nicht 
blos  nicht  glauben  wollen ,  sondern  auch  nicht  glauben  können :  und 
das  sind  jene,  welche  die  gegenwärtige  Zeit  des  Heiles  verachten,  der 
erkannten  Wahrheit  widerstreben  und  so  gegen  den  heiligen  Geist 
sündigen.  Diesen  gibt  Gott  ein  verstocktes  Herz  und  verblendet  ihren 
Geist,  so  dass  sie  sich  nicht  bekehren  können^). 

Mit  diesem  rechtfertigenden  Glauben  sind  jedoch ,  wie  schon  aus 
seinem  Begrifft  ersichtlich  ist,  die  Werke  noth wendig  und  untrennbar 
verbunden ,  weil  er  ja  nicht  blos  im  Vertrauen  auf  Christus ,  sondern 
auch  im  Gehorsam  gegen  seine  Gebote  besteht.  Ist  der  Mensch  vor 
dem  Glauben  unrein,  so  wird  er  durch  den  Glauben  gereinigt;  aber 
nur,  wenn  dieser  Glaube  im  Gehorsam  gegen  das  göttliche  Gesetz 
sich  bethätigt  Allerdings  ist  damit  nicht  gesagt,  dass  diese  Werke, 
in  welchen  der  Glaube  sich  bethätigen  muss,  wenn  er  rechtfertigen 
soll ,  vollkomifiene  Werke  sein  müssten ;  denn  es  findet  sich  ja  Nie- 
mand, welcher  in  seinem  ganzen  Leben  vollkommen  und  nach  ihrer 
ganzen  Integrität  jene  Werke  vollbrächte,  welche  das  göttliche  Gesetz 
vorschreibt*);  und  ausserdem  dtirfte  ja  in  diesem  Falle  der  Mensch, 
um  vor  Gott  gerechtfertigt  dazustehen,  auch  nicht  die  kleinste  Sünde 
auf  sich  haben  ^).  Aber  Werke  sind  deshalb  doch  nothwendig ,  ob- 
gleich sie  nicht  ganz  und  gar  vollkommen  zu  sein  brauchen ;  denn  ein 
Glaube ,  welcher  nicht  in  Werken ,  d.  i.  in  Busse  und  Besserung  des 
Lebens  sich  offenbart,  ist  kein  lebendiger  Glaube  und  rechtfertigt  des- 
halb auch  nicht  ^).    Die  Werke  sind  daher  nicht  ein  blosses  Anhäng- 


1)  Ib.  t.  1.  Dial.  de  justif.  p.  606,  a.  Fides  tale  donom  est,  quod  Dens  Om- 
nibus exhiboit,  dum  filimn  suum  Jesum  Christum  ex  mortuis  in  vitam  revocavit; 
pro  eo,  quod  dicnnt:  dei  donum  est,  potins  dicendum  esset:  fides  Dei  mandatum 
est    De  fid.  et  opp.  t.  1.  p.  625,  a. 

2)  Ib.  t.  1.  Dial.  de  justiC  p.  605,  a.  —  8)  Ib.  1.  c.  p.  604,  b.  —  4)  Ib.  t  1. 
Fragm.  de  justif.  p.  620,  b.  —  5)  Ib.  t.  1.   De  fid.  et  opp.  p.  623,  b. 

6)  Ib.  t  1.  Fragm.  de  justif.  p.  621,  a.  Manifestum  est,  quemadmodum  ad 
justificationem  nostram  uon  requiritur  necessario  perfecta  obedientia  mandatorum 
Dei ,  SIC  ad  eandem  justificationem  omnino  requirl ,  ut  mandata  Dei  ita  conserve- 
mus,  ut  merito  dici  possit,  nos  Deo  obedientes  esse,  et  propterea,  cum  Paulus 
affirmat ,  nos  per  fidem  justificari ,  fidem  intelligi ,  qua  obedientia  ista  continea- 
tnr.  De  fid.  et  opp.  t.  1.  p.  625,  b.  Nam  fides,  quae  operibus  caret,  i.  e.  poe- 
nitentia  et  vitae  correctione ,  non  est  viva. 
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sei  der  Rechtfertigung,  sondern  sie  sind  vor  derselben  und  die  Bedin« 
gui^  derselben ,  wie  der  Glaube  ^) ;  sie  sind  nicht  blosse  Früchte  des 
Glaubens,  sondern  sie  sind  die  vollendende  Form  desselben,  da^enige, 
was  den  Begriff  desselben  erst  vervollständigt').  Der  Unterschied 
zwischen  Glaube  und  Werken  ist  nur  ein  begrifflicher ,  in  der  Wirk- 
lichkeit sind  diese  in  jenem  enthalten  ^).  Und  von  diesem  Standpunkte 
aus  kann  man  allerdings  den  Satz  gelten  lassen,  dass  der  Glaube 
allein  rechtfertige*). 

Allein  obgleich  Glaube  und  Werke  zur  Rechtfertigung  nothw^dig 
sind,  so  verhalten  sich  doch  weder  der  Glaube,  noch  die  Werke  als 
verdienende  Ursachen  der  Rechtfertigung.  Nicht  blos  die  Werke ,  welche 
dem  Glauben  vorausgehen,  verhalten  sich  nicht  verdienstlich  für  die 
Rechtfertigung,  obgleich  sie  den  Menschen  einigermasseu  Gott  wohl- 
gefällig machen  *),  sondern  auch  die  Werke,  welche  dem  Glauben  fol- 
gen, und  in  welchen  dieser  sich  bethä^igt,  können  jenes  Prärogativ 
nicht  für  sich  in  Anspruch  nehmen,  weil  ihnen  ja,  wie  wir  wissen, 
jene  Vollkommenheit  abgeht,  welche  möglicherweise  ein  Verdienst  be- 
gründen könnte®).  Wie  also  der  Glaube,  so  sind  auch  die  Werke,  in 
so  fern  sie  die  Form  des  Glaubens  sind,  nur  die  Conditio  sine  qua 
non  der  Rechtfertigung "").  Aber  diese  Bedingung  der  Rechtfertigung 
und  die  Rechtfertigung  selbst  sind  so  innig  mit  einander  verknüpft, 
dass  die  Erfüllung  jener  Bedingung  unsere  Rechtfertigung  unfehlbar 
nach  sich  zieht;  denn  so  gross  ist  die  Gnade  Gott^,  dass  er  uns 
wegen  der  Erfüllung  jener  Bedingung,  so  geringfügig  sie  auch  an  sich 
ist,  retten  will^).  Die  Annahme  aber,  dass  wir  gute  Werke  zu  voU- 
brmgen  verpflichtet  seien  und  doch  nichts  dafür  hoffen  dürften  ^  ist 
eine  ganz  unsinnige  Meinung^). 

Wir  sehen,  diese  Lehrsätze  sind  bei  weitem  vernünftiger,  als  die 
einschlägigen  Lehrmeinungen  der  „  Reformatoren , "  obgleich  sie  im 
Ganzen  noch  immerhin  weit  genug  von  der  Wahrheit  abstehen.   Aber 


1)  Ib.  De  fid.  et  opp.  p.  626,  b.  —  2)  Ib.  L  c.  p.  628,  b.  Opera  neqaaqoam 
simpllciter  esse  fractos  fidei ,  sed  fidei  perfectionem  formae  kL^est%  et  vitam  tri- 
buere  constat.    p.  626,  a.  Dial  de  justif.  p.  605,  a. 

8)  Ib.  t  1.  De  fid.  et  opp.  p.  625,  a  sq.  —  4)  Ib.  1.  c.  p.  624,  a. 

6)  Ib.  1.  c.  p.  623,  b.  —  6)  Ib.  t.  1.  Fragm.  de  justif.  p.  620,  b.  Nidla  nmt 
opera,  quae  tanti  sint,  ut  propter  ipsorom  meritnm  justifieari  possimos.  Qoando- 
qoidem  scilicet  nemo  est,  qui  perfectissime  et  integerrime  per  totiuu  vitam  eaopera 
faciat,  qoae  sive  sub  vetere,  sive  sub  novo  testamento  praescripta  sunt,  id  quod 
tarnen  omnino  reqairitur  sive  requireretnr  ad  boc,  ut  per  ipsa  opera ,  tanquam 
ejus  rei  aliquo  modo  meritoria,  justificatio  contingeret. 

7)  Ib.  t.  1.  Tract  de  justif.'  Synops.  II.  p.  603,  a.  Causa,  sine  qua  eam  ja- 
stiflcationem  nobis  non  contingere  Dens  decrevit.  Thes.  de  justif.  p.  603,  b.  De 
ßd.  et  opp.  p.  628,  b.  —  8)  Ib.  t.  1.  Dial.  de  justif.  p.  606,  a. 

9)  Ib.  1.  c.  p.  609,  a.   Hoc  est  cum  ratione  insaoire. 
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nun  entsteht  die  Frage,  was  denn  nach  der  Lehre  der  Soeinianer 
unter  der  Rechtfertigung  selbst  zu  verstehen  sei» 

§.   132. 

Die  Rechtfertigung,  lehrt  Socinus,  besteht  formell  in  der  Sünden- 
vergebung'). Sie  ist  aber  nicht  als  eine  innere  Umgestaltung  des 
Menschen,  sondern  nur  als  eine  äussere  Gerechterklärung  zu  fassen; 
sie  hat  einen  blos  imputativen  Charakter').  Gott  rechnet  uns  unsere 
Sünden  nicht  mehr  zu ,  und  dadurch  sind  wir  vor  ihm  gerechtfertigt. 
Es  verhält  sich  hier  ebenso,  wie  bei  jeder  andern  juridischen  Gerecht- 
erklärung ^).  Und  dass  Gott  uns  unter  der  Bedingung,  dass  wir  glau- 
ben und  uns  bekehren ,  unsere  Sünden  nicht*  mehr  zurechnet,  davon 
liegt  der  Grund  einzig  und  allein  in  seiner  unendlichen  Güte.  Eine 
Satisfaction  ist  dazu ,  wie  wir  bereits  wissen ,  nicht  notLwendig  ge- 
wesen*). Die  Folge  der  geschehenen  Rechtfertigung  aber  ist  diese, 
dass  der  gerechtfertigte  Mensch  von  dem  ewigen  Tode  befreit  wird, 
welchem  er  vordem  verfallen  gewesen,  und  dass  er  das  Unterpfand 
seiner  künftigen  Auferstehung  erhält  Das,  was  der  Mensch  durch  die 
Sünde  verloren  hat,  die  Unsterblichkeit  nämlich,  das  wird  ihm  in 
Folge  der  Rechtfertigung  wieder  zurückgegeben.  Weiter  reicht  die 
Tragweite  der  Rechtfertigung  nicht.  Zwar  wird  der  Gerechtfertigte 
dem  Schicksale  des  Todes  nicht  gänzlich  enthoben ;  denn  er  stirbt,  wie 
jeder  Andere ;  aber  er  stirbt  nicht  mehr  wegen  der  Sünde ,  sondern 
nur  in  Folge  der  natürlichen  Gesetze ,  welche  für  alles  NVergängliche 
gelten ;  sein  Tod  ist  auch  nicht  mehr  ein  nothwendiger  und  ewiger, 
sondern  nur  ein  natürlicher  und  ein  zeitlicher,  weil  er  zuletzt  in  der 
Auferstehung  sich  aufheben  wird^). 

Die  ganze  Rechtfertigung  des  Menschen  wird  aber  von  Gott  voll- 
bracht durch  Christum.  Er  ist  das  Bindeglied  zwischen  uns  und  Gott, 
er  ist  der  Mittler  zwischen  beiden*);  er  ist  es,  welcher  vermöge 
seiner  göttlichen  Macht  uns  von  der  Sünde  befreit,  uns  zu  Gott 
führt  und  vom  Tode  erweckt^).    Ihn  haben  wir  daher  auch  im  Hinblick 


1)  Ib.  De  fid.  et  opp.  p.  628,  b.  -  2)  Ib.  t  1.  Prael.  theo!,  c  16.  p.  564 j^q. 
Tf.  de  jutif.  SynopB.  IL  p.  602,  b.  JoBtificatio  nostra  coram  Deo  ml  aliad  eM* 
quam  a  Deo  pro  justis  haben. 

8)  Ib.  t  1.  Fragm.  de  justii  p.  619,  a  sq. 

4)  Ib.  i  1.  Prael.  IheoL  c.  15.  p.  665,  b.  —  c  25.  p.  591,  b.  Traot  de  ju* 
stif.  Synops.  IL  p.  602,  b. 

5)  Ib.  t  1.  Tract  de  justif.  Synops.  IL  p.  608,  a.  <~  t  2.  Ad  defeni.  Paccii 
r«Bp.  p.  274,  b  sq.  Nam  qui  Deo  eonfidunt,  moriantor  quidem,  non  tarnen 
propter  peccatom  et  necessario,  aed  propter  humanam  ab  ipso  oreationis  initio 
conditionem  et  natDraüter.  —  6)  Ib.  t.  1.  Gunst  rel.  inst.  p.  666,  b. 

7)  Ib.  U  1.  PraeL  theol   c.  15.  p.  566,  b. 


Digiti 


zedby  Google 


624 

auf  seine  göttliche  Macht  anzubeten,  ihn  haben  wir  um  seine  Hilfe 
anzurufen  ^). 

Ist  nun  die  Rechtfertigung  einmal  eingetreten ,  dann  lie^t  es  an 
dem.  Menschen  selbst,  sich  die  Gerechtigkeit  zu  wahren,  dadurch,  dass 
er  eines  heiligen  und  schuldlosen  Lebens  sich  befleissigt  *).  Durch 
schwere  Verschuldungen  geht  die  Gerechtigkeit  wieder  verloren;  je- 
doch der  Mensch  kann  sie  durch  erneuerte  Busse  und  Bekehrung  wie- 
der gewinnen,  obgleich  freilich  dazu  eine  besondere  Erbarraung  Got- 
tes nothwendig  ist  ^),  Leichtere  Sünden  heben  die  Gerechtigkeit  nicht 
auf*).  Dennoch  hat  aber  der  Mensch  auch  vor  solchen  sich  zu  hüten. 
Diejenigen  sind  im  Unrechte,  welche  behaupten,  der  Mensch  könne 
im  gegenwärtigen  Leben  nie  ganz  ohne  Sünde  sein,  es  nicht  zu  einer 
vollkommenen  Sttudelosigkeit  bringen.  Das  hiesse  dem  Menschen  das 
Ziel  entrücken,  welchem  er  in  diesem  Leben  stets  nachstreben  soll  *). 

Wir  sehen ,  der  sittliche  Werth  dieser  Lehre  ist  allerdings  grös- 
ser, als  der  der  lutherischen  Lehre,  weil  hier  doch  ein  sittliches  Le- 
ben als  Grundbedingung  der  Rechtfertigung  betrachtet  wird ;  aber  der 
Rechtfertigungsbegriflf  selbst  steht  hier  doch  auf  derselben  Linie ,  wie 
bei  Luther,  weil  auch  hier  die  Rechtfertigung  als  eine  blos  äussere 
juridische  Gerechterklärung  gefasst  wird.  Dazu  kommt  noch,  dass  die- 
ser Rechtferti^^ungsbegriff  bei  den  Socinianern  auf  solche  Voraus- 
setzungen sich  gründet,  welche  den  Charakter  desselben  als  entschie- 
den pelagianisch  erscheinen  lassen.  Denu  da  die  Erbsünde  geläugnet 
und  der  satisfactorische  Charakter  des  Leidens  und  Todes  Christi  in 
Abrede  gestellt  ist,  so  bleibt  der  Mensch  auch  nach  der  Gerechter- 
klärung auf  dem  Standpunkte  der  blossen  Natur  stehen;  sein  Thun 
und  Lassen  bekommt  keinen  übernatürlichen  Charakter;  es  sind  ihm 
seine  Sünden  vergeben;  aber  weiter  ist  mit  ihm  Nichts  geschehen. 
Die  ganze  Lehre  ist  entschieden  naturalistisch.  Berücksichtigen  wir 
ferner,  dass  die  Rechtfertigung  die  Befreiung  des  Menschen  vom  ewi- 
gen Tode  erzielt,  und  dass  dieser  Tod,  wie  früher  gezeigt  worden  ist, 
der  Tod  der  Seele  und  des  Leibes  zugleich  ist:  so  sehen  wir,  dass 
der  Gerechtfertigte,   was  sein  endliches  Schicksal  betrifft,   von  dem 


1)  Ib.  t.  1.  Them.  de  offic.  Christi,  p.  777,  b.  Chrißt  rel.  inst  p.  663,  b. 
p.  681,  b.  Ad  ep.  1.  Niemojevii,  t.  2.  p.  468  a.  —  2)  Ib.  t.  1.  Prael.  theol.  c.  17. 
p.  566.  De  fid.  et  opp.  p   625,  b. 

3)  Ib.  t.  1.  Thes.  de  justif.  p  604,  a.  Verum  iterata  poenitentia  ista  non 
est  in  nostra  potestate,  sed  Deus,  ut  eam  habere  possint,  illis  concedit,  qnibos 
volt,  ipsiqae  videtur. 

4)  Ib.  1.  c.  p.  604,  a.  p.  621,  b.  Tr.  de  just  Synops.  IF.  p.  603,  a. 

5)  Ib.  t  1.  Prael.  theol.  c.  26.  p.  698,  b.  li  etiam  errant,  qui  negant,  ut 
quisquam  eo  unquam  pervehiat  in  hac  vita,  nt  nulluni  amplius  peccatum  admittat, 

nam  ex  hoc  sequeretur,   neminem  ex  nobis   conari  debere,   aut  conatomm 

esse,  ut  perfectus  sit 


Digiti 


zedby  Google 


635 

Nichtgerechtfertigten  sich  dadurch  unterscheidet,  dass  der  erstere  in 
der  Auferstehung  von  der  gänzlichen  Vernichtung  nach  Leib  und  Seele 
wieder  zum  Daseic  hergestellt  wird,  während  der  Nichtgerechtfertigte 
in  dieser  Vernichtung  bleibt.  Daher  die  Lehre  der  Socinianer,  dass 
die  Seelen  der  Bösen  im  Tode  vernichtet  werden.  Es  geschieht  sol- 
ches zwar  auch  mit  den  Seelen  der  Gerechten;  aber  diese  werden  in 
der  Auferstehung  wieder  hergestellt,  die  Seelen  der  Bösen  dagegen 
nicht  Dass  auch  diese  Lehre  ganz  in  die  naturalistische  Bahn  ein- 
schlägt, ist  von  selbst  klar. 

Ebenso  tritt  der  naturalistische  Gedanke  entschieden  hervor  in 
der  Lehre  der  Socinianer  von  der  Gnade,  von  der  Freiheit  und  von 
der  Vorberbestimmung.  Sie  ist  ganz  und  gar  pelagianisch.  —  Mit 
Recht  betonen  zwar  die  Socinianer  die  menschliche  Freiheit  in  jeder 
Weise  und  unterscheiden  sich  dadurch  vortheilhaft  von  den  übrigen 
„Reformatoren."  Die  Freiheit,  sagt  Socinus,  ist  eine  wesentliche 
Eigenschaft  des  menschlichen  Willens ;  ohne  Freiheit  kann  der  Mensch 
gar  nicht  gedacht  werden.  Die  Freiheit  ist  die  wesentliche  Grundlage 
aller  Religion  und  Sittlichkeit.  Alles,  was  die  Freiheit  aufheben  oder 
gefährden  könnte,  muss  als  entschieden  falsch  und  unberechtigt  zu- 
rückgewiesen werden*).  Aber  nicht  das  gleiche  (Jewicht,  wie  auf  die 
Freiheit,  legen  die  Socinianer  auf  die  Gnade.  Diese  schwindet  ihnen 
zu  einem  ganz  unwichtigen  Dinge  zusammen.  Sie  stellen  zwar  nicht  in 
Abrede ,  dass  der  Mensch  der  göttlichen  Hilfe  und  Gnade  zum  Guten 
bedürfe,  und  dass  Gott  diese  Hilfe  und  Gnade  Niemanden  versage^). 
Allein  in  der  nähern  Bestimmung  dieser  göttlichen  Gnade  oder  Hilfe 
zeigen  sie  deutlich,  auf  welch  geringes  Mass  sie  dieselbe  reduciren. 
Socinus  unterscheidet  nämlich  zwischen  äusserer  und  innerer  Hilfe.  Die 
erstere  besteht  in  den  Verheissungen  und  Drohungen,  welche  mit  dem 
Gesetze  verbunden  sind,  in  so  ferne  dadurch  Hoffiiung  und  Furcht  in 
uns  erregt ,  und  wir  so  zur  Erfüllung  des  Gesetzes  angetrieben  werden. 
Die  letztere  dagegen  ist  wiederum  doppelter  Art.  Einerseits  nämlich 
besteht  sie  darin,  dass  Gott  dasjenige,  was  er  denen  verheissen  hat, 
welche  ihm  gehorsam  sind,  so  zu  sagen  in  ihre  Herzen  einschreibt; 
und  andererseits  darin ,  dass  Gott  selbst  den  Menschen  über  dasjenige, 
was  in  dem  äussern  Worte  Gottes  nicht  enthalten  ist  und  nicht  enthalten 
sein  kann ,  innerlich  belehrt  und  erleuchtet  ^).    Die  wahre  und  eigent- 


1)  Ib.  t.   1.  De  fld.  et  opp.  p.   626,   b.  —    2)  Ib.  t.  1.  PraeL  tbeol.  c.  5. 
p.  541.   Opern  aüiem  soam  Dens  nemini  eornin  denegat,  quibus  legem  tolit. 

3)  Ib.  I.  c.  c.  5.  p.  541  sq.  Eam  vero  legem  dedit  Dens,  ad  quam  servan- 
dam  ipsias  anxilio  opas  foret,  ut  perpetuo  causa  esset,  cur  ab  ipso  penderemus. 
Jam  ve^o  atudlinm  istad  divinuTn  duplex  est,  exterius  et  interius.  Exterius  auxi- 
linm  sunt  promissiones  legi  adjunctae  alici^us  bom,  cigus  desiderio  ac  spe  homi- 
nes  permoti,  legem  servandi  difficultates  superant;  vel  minae  alicigns  mali,  ciQaB 
odio  et  metu  perternti,  ab  ea  iofirmanda  sedulo  sibi  cayent,  earumque  et  pro- 
StSckl,  eof  obiebt«  dor  PhfloiopU«»  Ol*  40 
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liehe  göttliche  Hilfe  ist  und  bleibt  jedoch  immer  diejenige,  Wetehe  die 
äussere  genannt  wird ;  denn  wenn  diese  nicht  vorausgeht,  kann  die  andere 
nicht  nachfolgai  ^).  Und  darum  kann  zwar  der  Glaube  im  Menschen 
nur  durch  den  heiligen  Geist  bewirkt  werden;  aber  dieser  Gmst  ist 
nicht  in  demjenigen,  welcher  glauben  soll,  sondern  vielmehr  in  d^B 
göttlichen  Worte  und  in  demjenigen ,  welcher  den  Glauben  verkfiodet, 
in  so  fem  der  Geist  dem  Worte  des  letztern  Leben  und  Kraft  ver* 
leiht,  damit  es  schärfer  als  ein  Schwert  in  das  Innere  des  Menschen 
eindringe '). 

Off^bar  unterscheidet  sich  diese  Gnadenlehre  dem  Wesen  nach  in 
gar  Nichts  von  der  pelagianischen.  Es  ist  auch  in  der  Tliat  nicht  abzu- 
sehen ,  was  mit  dem  Gnadenbegriffe  hier  noch  anzufangen  sei ,  nachdeai 
alle  Erbsünde  und  alles  übernatürliche  Leben  im  Mensche  negirt  ist 
Ist  der  Mensch  einmal  auf  den  Boden  der  reinen  Natur  gestellt,  and 
ist  ihm  noch  dazu  die  Möglichkeit  vindicirt,  durch  eigene  natürliche 
Kraft  bis  zur  vollkommenen  Sündelosigkeit  zu  gelangen,  dann  haben  wir 
das  stoisch-  pelagianische  Princip  in  seiner  ganzen  Tragweite,  und  dann 
kann  die  göttliche  Gnade  und  Hilfe  nur  mehr  als  etwas  Aeusserlichea 
gelten ,  welches  zum  Guthandeln  nicht  mehr  ein  nothwendiges,  sondern 
nur  ein  förderndes  und  erleichterndes  Medium  ist.  Darum  schleppt 
sich  denn  auch  sogar  dieser  so  sehr  reducirte  Gnadenbegriff,  wie  wir 
ihn  hier  vor  uns  haben,  nur  mühsam  iq  dem  socinianischen  System  fort; 
er  wäre  leicht  ganz  entbehrlich ,  eben  weil  er  kein  nothwendiges  Glied 
des  Systems  bildet.  ^ 

Was  endlich  die  Vorherbestimmung  betrifft,  so  stellt  Socinus  die- 


missionam  et  minarum  externae  confirmationes  —  Interius  aatem  aoxilinm  duplex 
est:  unum,  cum  Daus  id,  qnod  sibi  obedientibuB  promisit,  eonim  etiam  cordibiu 
quodammodo  inscribit.  Alterum,  com  ad  ipsius  voluntatem  recte  perdpiendaa, 
qnae  in  externo  verbo  propter  res  infinitas ,  de  quibos  in  hac  Tita  agere  et  d^ 
berare  contingit,  eüpresso  contineri  neqait,  mentem  emdit,  eamqoe  illostrat. 

1)  Ib.  L  c.  p.  542.  Verum  auxilimn  id  est,  quod  exterias  appellaYimos,  com 
interius  nemini  coutingat,  nisi  prius  exteriore  recte  usus  sit  Nisi  enim  quis  ex- 
ternas  Dei  voces  audiendo  ejus  promissis  fidem  adhibeat,  obsignationem  illam  eo- 
rundem  promissornm  in  corde  ßuo  per  spiritum  sanctum  non  acdpiet;  similiter 
nisi  quis  Dei  apertissimam  voluntatem  pro  viribus  exequi  studet,  nunquam  aliqnanto 
ocoultioris  cognitiouem  veram  babiturus  est,  et  divina  oracula  perfecte  mtellecta- 

rus Non  turnen  cxciudimus  casus  illos ,  in  quibus  Deus  alia  etiam  ratione  ho- 

minibus  interdum  auxiliatur,  eorum  mentes  et  animnm  immatat  ac  renovat,  ntqne 
sibi  obediant,  efiicit  Diese  Concession  ist,  wie  man  sieht,  gam  willkürlich  md 
liegt  nicht  in  der  Consequenz  dr^s  Systems. 

2)  Ib.  t.  1.  Dial.  de  justif.  p.  605,  b.  Potestne  fides  effici  in  aliquo  sine  Spi- 
ritu  sancto?  —  Besp.    Minime.    Sed  ille  spiritus  non  est  in  eo,  qoi  cre<^  de- 

bet,  sed  in  Dei  verbo  ejusque  ore,   qui  fidem  audientibus  annuntiat Spiritos 

sanctus  dat  sermoni  isti  vitam,  ut  fortius  quo?is  malleo  percutiat,  et  acatiiis 
gladio  penetret. 
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selbe,  ebenso  wie  ehedem  die  Pelagianer ,  gänzlich  in  Abrede.  Es  gibt 
kdne  Vorherbestimmong.  Diejenigen,  welche  eine  solche  annehmen, 
müssen  zugestehen  und  gestehen  wirklich  zu,  dass  in  Folge  derselben 
Alles  in  der  Welt  mit  Noth wendigkeit  geschieht,  dass  der  Mensch,  wie 
das  GKite,  so  auch  das  Böse  mit  Nothwendigkeit  vollbringt^).  Das 
widerstreitet  aber  vollständig  dem  Gottesbegrifle.  Gott  wäre  ungerecht, 
wenn  er  diejenigen  strafen  würde ,  welche  das  Böse  gar  nicht  vermeiden 
könnten,  und  er  wäre  heuchlerisch,  wenn  er  denjenigen  das  Heil  an- 
kündigen Hesse ,  welchen  es  doch  nicht  zu  Theil  wird  und  nicht  zu  Theil 
werden  kann,  weil  sie  zum  Verderben  prädestinirt  sind.  Kurz  es  ginge 
alle  Religion  unter*).  Unsere  AuserwäWung  und  unsere  Verwerfung 
liegt  also  einzig  in  unserer  Hand.  Wir  allein  sind  es,  welche  uns  selbst 
zu  Aüserwählten  oder  Verworfenen  machen;  eine  Vorherbestimmung 
von  Seile  Gottes  gibt  es  nicht '). 

Nicht  genug.    Socinus  geht  noch  weiter.    Er  läugnet  im  Interesse 
der  menschlichen  Freiheit  auch  sogar  die  göttliche  Voraussehung,  weil  er 
beide  nicht  miteinander  vereinbaren  zu  können  glaubt.  Gott  sieht  unsere 
freien  Handlungen  nicht  voraus ;  würde  er  sie  voraussehen ,  dann  müss- 
ten  sie  nothwendig  geschehen ;  sie  hingen  nicht  mehr  von  unserer  freien 
Selbstbestimmung  ab.    Gott  weiss  nur  dasjenige,  was  überhaupt  ein 
Object  des  Wissens  sein  kann ;  und  ein  solches  ist  nur  dasjenige,  was  ist. 
Was  nicht  ist,  weder  der  Wirklichkeit  nach  in  sich  selbst|noch  virtualiter 
in  seiner  Ursache,  in  so  ferne  es  ausjderselben  nothwenaig  hervorgehen 
muss,  das  kann  nicht  gewusst  werden,  ist  kein  Object  des  Wissens.  Nun 
sind  aber  unsere  zukünftigen  freien  Handlungen  nicht,  weder  der  Wirk- 
lichkeit nach ,  noch  so ,  dass  sie  aus  ihrer  Ursache  mit  Nothwendigkeit 
hervorgehen ;  ihr  zukünftiges  Eintreten  ist  ganz  und  gar  ungewiss;  folg- 
lich sind  sie  kein  Object  des  Wissens ,  und  können  daher  auch  nicht 
von  Gott  gewusst,  d.  b.  nicht  vorausgesehen  werden  *).    Für  Gott  gibt 
es  also  ebenso,  wie  für  uns,  Vergangenheit,  Gegenwart  und  Zukunft^)« 
Es  ist  kein  Zweifel :  der  Socinianismus  ist,  an  und  für  sich  betrach- 
tet ,  weit  m^  berechtigt ,  als  die  übrigen  „  reformatorischen  *^  Lehr- 
systeme dieser  Zeit    Denn  ist  einmal  die  unfehlbare  Lehrauctorität 
der  Kirche  negirt  und  die  OfTenbarungslehre  dem  blos  subjectiven  Er^ 
messen  des  Einzelnen  anheimgegeben,  dann  handelt  deijenige  viel  con- 
sequenter,    welcher  das  Ghristenthum  nach  seinem  übernatürlichen 
uDd  übervemünftigen  Inhalte  ganz  fallen  lässt  und  Alles  in  demselben 


1)  Man  sieht,  Sodn  hat  hier  nur  die  Prädestinationslehre  der  „Reformato- 
ren** im  Auge.  —  2)  Ib.  tom.  1.  De  lib.  arbitrio,  p.  780,  b.  Prael.  theol.  c.  6. 
p.  542,  a  sq. 

8)  Ib.  1.  c.  c  18.  p.  558,  a.  Sine  volontate  nostra  saltts  nobis  non  compara- 
tur,  et  nihil  plane  efficitur,  quippe  cum  ne  ipsa  quidem  electio  absque  volontatis 
nostrae  libera  actione  aliqua  esse  aut  consistere  ollo  modo  poisiu 

4)  Ib.  L  c.  c.  8.  p.  545,  a  sq.  c.  11.  p.  549.  —  5)  Ib.  1.  c  c.  8.  p.  545,  a. 
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natürlich  zu  deuteu  sucht  Den  ersten  Schritt  dazu  haben  die  Soci- 
nianer  gethan,  und  darüber  können  sie  vom  ,,reformatorischen^^  Stand- 
punkte aus  nicht  getadelt  werden.  Allerdings  war  es  auch  nur  der 
erste  Schrittt ;  denn  die  Socinianer  sind  noch  auf  dem  rein  dogmati- 
schen Standpunkt  stehen  geblieben,  und  indem  sie  so  wenigstens  die- 
Schablone  der  christlichen  Dogmatik  beibehielten,  gingen  sie  nicht 
weiter,  als  in  der  ersten  christlichen  Zeit  die  Antitrinitarier ,  die 
Ebioniten  und  die  Plelagianer  gegangen  waren  ')•  Wie  diese  Irrlehren 
ehedem,  den  dogmatischen  Gegensatz  gebildet  hatten  gegen  die  gno- 
stisch -  manichäischen  Irrlehren,  so  war  auch  jetzt  der  Socinianismus 
nur  der  dogmatische  Widerpart  gegen  die  den  gnostisch-manichäischen 
Theorien  analogen  Lehrsysteme  Luthers  und  seiner  Oesinnungsgenos- 
sen.  Aber  die  spätere  Zeit  ist  nicht  auf  diesem  beschränkten  Stand- 
punkte stehen  geblieben.  Es  verschwanden  allmälig  mehr  und  mehr 
alle  specifisch- christlichen  Elemente,  welche  der  Socinianismus  noch 
beibehalten  hatte,  und  die  ganze  Richtung  gestaltete  sich  zu  einem 
vollständigen  antichristlichen  Rationalismus  aus.  Das  siebenzehnte  und 
achtzehnte  Jahrhundert  mit  ihren  Empiristen  und  Freidenkern  wissen 
davon  zu  erzählen. 


X   Fortgai^  der  Scholastik  während  dieser  Epoche. 

Die  neae   Scholastik. 


1.    GesclileliUlclier  Ceberlilicl&.' 

§.  133. 
Hatte  der  nenerangssüchtige  und  antikirchliche  Geist  dieser  Epoche 
alle  Kräfte  aufgeboten,  um  die  Scholastik  zu  verdrängen  und  ihr  alles 
Recht  weitem  Bestandes  zu  rauben ,  so  hätte  man  erwarten  sollen^ 
dass  die  Scholastik  wirklich  ihren  Oegnem  das  Feld  räumen  und  aus 
der  Geschichte  verschwinden  wOrde.  Allem  dieser  Zweck  ward  nicht 
blos  nicht  erreicht,  sondern  wir  sehen  vielmehr  die  Scholastik  in  Mitte 
der  Stürme  dieser  Zeit  neu  emporblühen.  Die  wissenschaftlichen  Strö- 
mungen, welche  in  Gegensatz  mit  der  Scholastik  traten,  verloren 
sich ,  wie  wir  gesehen  haben ,  fortschreitend  in  die  äussersten  Gegen- 
sätze des  Irrthums ;  die  Scholastik  dagegen  ging  ruhig  ihren  Gang 
fort  und  regenerirte  sich  in  der  gegenwärtigen  Epoche  mehr  und  mehr. 
Der  Nominalismus,  welcher  in  der  vorigen  Periode  störend  auf  die 
Fortentwicklung  der  Scholastik  eingewirkt  hatte,  ward  überwunden  und 
beseitigt,  und  die  Lehre  des  heil.  Thomas  ward  mehr  und  mehr  mass- 


1)  Vgl  meine  Gesch.  d.  Phil,  der  patrist  Zeit,  §.  40  ff.  8.  108  ff.  §.  4d  ff. 
8.  118  ff. 
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gebend  für  den  Weiterbau  der  christlichen  Wissenschaft.  ,,  Obscfaoi;i 
auch  üoch  die  skotistische  Schule  neben  der  thomistischen  eine  ge- 
achtete Stellung  behauptete ,  und  nicht  wenige  ihrer  Sätze  auch  aus- 
serhalb der  Ordensschule  Billigung  fanden,  so  galten  doch  die  auf  die 
Weiterbildung  der  christlichen  Scholastik  gerichteten  Bestrebungen 
hauptsächlich  dem  Interesse,  welches  an  der  Lehre  des  heil.  Thomas 
als  mustergiltig  vollendetem  und  durchgeführtem  Systeme  der  kirch- 
lichen Lehrwissenschaft  genommen  wurde.  In  der  gemeinsamen  Aner- 
kennung der  Auctorität  des  heil.  Thomas  begegneten  und  versöhnten 
sich  Gedankenrichtungen,  die  sonst  durchaus  nicht  mitemander  stimm- 
ten, und  selbst  die  Skotisten  -  Schule  konnte  sich  der  Macht  und  dem 
Ansehen,  welches  er  behauptete,  nicht  schlechthin  entziehen.  So  er- 
wuchs im  Zusammenwirken  einer  grossen  Zahl  höchst  ansehnlicher 
geistiger  Kräfte  eine  thomistisch  -  scholastische  Literatur,  welche  in 
Absicht  auf  Orossartigkeit  der  Leistungen ,  Gründlichkeit  und  Tiefe 
der  sie  beseelenden  Ueberzeugungen  als  eine  in  ihrer  Art  einzige  Er- 
scheinung dasteht  und  zu  den  herrlichsten  Zeugnissen  gehört,  welche 
der  in  der  Kirche  waltende  Geist  der  Wahrheit  und  Erkenntniss ,  des 
Rathes  und  der  Wissenschaft  sich  geschaffen  hat.  '^  Zum  Glücke  für 
die  Kirche  und  ihre  Wissenschaft  hatten  jene  Elemente  sich  ausge- 
schieden, die  der  weitem  Entwicklung  der  kirchlichen  Wissenschaft 
und  des  kirchlichen  Lebens  hindernd  im  Wege  standen :  und  so  war 
die  Möglichkeit  einer  neuen  Erhebung  des  christlichen  Geistes  in  Wis- 
senschaft und  Leben  gegeben ,  und  diese  neue  Erhebung  liess  nicht 
lange  auf  sich  warten.  Der  Krankheitsstoff,  welchen  die  Kirche  in 
ihr^n  Leibe  längere  Zeit  mühsam  fortgeschleppt  hatte,  ward  aus 
ihrem  Organismus  ausgestossen ,  und  nun  konnte  die  Lebenskraft  des 
letztem  wieder  mit  emeuerter  Energie  ihre  Wirksamkeit  entfalten, 
and  zwar  nicht  blos  im  Gebiete  des  Lebens,  sondern  auch  in  der 
Wissenschaft  Daher  das  neue  Aufblühen  der  Scholastik  in  unserer 
Epoche. 

Diese  Wiederbelebung  der  Scholastik  nun  ging  von  dem  Geburts- 
lande des  Predigerordens,  von  Spanien,  aus  und  zwar  von  den  be- 
rühmten Universitätsstädten  der  pyrenäischen  Halbinsel,  Salamanca, 
Alcala,  Coimbra,  deren  Glanz  eben  damals  hell  aufzuleuchten  begann 
und  der  Pariser  theologischen  Schule  den  Ruhm  entriss,  die  erst«  und 
vornehmste  des  Abendlandes  zu  sein.  Salamanca's  Blüthe  datirte  von 
dem  Auftreten  des  Franz  von  Vütoria  (1480 — 1566),  welcher,  aus 
Vittoria  in  Cantabrien  gebürtig,  von  seinem  Orden  nach  J^aris  ge- 
schickt worden  war,  um  daselbst  zum  Theologen  sich  auszubilden.  Da 
sog  er  nun  die  Lehre  des  heil.  Thomas  ein  und  verbreitete  sie  dann 
nach  seiner  Rückkehr  in  Spanien,  wo  er  als  Lehrer  an  der  Universi- 
tät Salamanca  wirkte.  Seine  Wirksamkeit  war  so  glänzend  und  ge- 
segnet, dass  er  als  der  Wiederhersteller  der  Universität  angesehen 
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wurde.    Zu  seinen  Schillern  zählten  die  berühmtesten  Theologen  Spa- 
niens: Melchior  Canlis,  Dominicus  Soto,  Bartholomäus  Medina,    Fer- 
dinand Vasquez  Menchaca,  Didacus  Couarruvia  n.  a.     Unter  diesoi 
übte  besonders  Dominicus  Soto  einen  grossen  Einfluss  ails,   dnrch 
seine  Schriften  sowohl ,  als  auch  durch  die  hohe  Stellung ,  welche  er 
in  den  Augen  seiner  Zeitgenossen  behauptete.    Er  war  einer  der  aas* 
^gezeichnetsten  Theologen  auf  dem  Goncil  von  Trient  und  Beichtvater 
Carls  V.  (t  1560).    Er  hinterliess  eine  zahlreiche  Schule.  —  Bald  fin- 
gen auch  die  Jesuiten  an,  mit  ausgezeichneten  Kräften  an  der  Weiter- 
bildung der  christlichen  Scholastik  sich  zu  betheiligen.    In  der  Schule 
des  Dominicus  Soto  bildete  sich  Franji^  Toletus  aus  Cordova ;  er  lehrte 
bereits  als  dreiundzwanzigjähriger  Jüngling  die  Philosophie  an   dw 
Universität  Salamanca  und  wurde  nach  seinem  Eintritte  in  den  eben- 
gegründeten  Jesuitenorden  nach  Rom  geschickt ,    um  aristotelisch  - 
scholastische  Philosophie  und  später  thomistische  Theologie  zu  Idireo, 
worin  er  grossen  Beifall  errang  (f  1596).    An  Toletus  sdiliesst  sich 
eine  Reihe  ausgezeichneter  Männer  aus  derselben  Gesellschaft  an: 
Gabriel  Vasquejsf,  der,  kaum  fünfundzwanzig  Jahre  alt,  an  der  Hochschule 
zu  Alcala  Theologie  und  Philosophie  zu  lehren  an^ng  und  nachdem  er 
im  Verlaufe  seines  Lebens  an  verschiedenen  Lehranstalten  gewirkt  hatte, 
endlich  nach  Rom  berufen  wurde  (f  1604).    Er  schrieb  einen  der  aasge- 
zeichnetsten Gonmientare  über  dieSunmiades  heil  Thomas;  ans  seinen 
übrigen  Werken  sind  hier  insbesonders  die  „Disquisitionesmetaphysicae'' 
zu  nennen.  Neben  ihm  glänzt  Fraw  Suarejsi.  Aus  vornehmem  Geschleehte 
von  Granada  im  Jahre  1548  geboren ,  erhielt  er  seine  erste  wissen- 
schaftliche Bildung  auf  der  Universität  Salamanca  und  trat  dann  im 
Jahre  1564  in  den  Jesuitenorden  ein.    Hier  widmete  er  sich  ganz  der 
Wissenschaft  und  gottgeweihten  Betrachtung  und  stieg  ebenso  hoch  in 
den  Erfahrungen  des  frommen  Innenlebens,  wie  in  wissenschaftlichen 
Einsichten  empor.    Er  lehrte  in  Segovia,  Rom,  Alcala,  Salamanca 
und  wurde  von  König  Philipp  IL  endlich  an  die  hohe  Schale  von 
Goimbra  berufen.    Er  wae^^einer  der  begabtesten  philosophischen  Köpfe 
und  hinterliess  neben  seinem  berühmten  Gommentar  über  die  Summa 
des  heil.  Thomas  auch  viele  philosophische  Schrift^,  unter 'welchen 
hier  namentlich  seine  , J)ispatationes  metapbysicae''  anzuführen  sind  ^). 
Er  starb  im  Jahre  1617   zu  Lissabon.    Der  römische  Jesoit  Paülms 
VälUw  (t  1622)  hinterliess  einen  grossartig  angelegten  Gommentarius 


1)  Die  sämmtlichen  Werke  des  Saarez  füllen  in  der  Veneüaner  Ausgabe  tos 
1740  nicht  weniger  als  28  Folianten.  Ausser  den  schon  erwähnten  Commentaren 
zum  beil.  Thomas  und  den  „Disputationes  metaphysicae '*  sind  noch  besonders  zu 
nennen :  „  Opuscula  theologica, ''  unter  welchen  auch  eine  Abhandlung  „  de  seien- 
tia  media,**  „Opus  de  virtute  et  statu  religionis,"  „De  divina  gratia,"  „Tracta- 
tns  de  legibus  ac  Deo  legislatore,"  „De  opere  86z  dierum,"  „De  anima,"  „  De 
Angelis**  etc. 
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in  LogicMD  Aristotelis  (Lyon  1620);  seinem  Vorhaben,  auch  die 
übrigeD  Werke  des  Aristoteles  durch  die  gesammte  exegetische  Tradi- 
tion der  Scholastiker  zu  erläutern,  kam  sein  Tod  zuvor.  Dieses  Werk 
wenigstens  zum  grosse  Theil ,  nur  in  noch  grösserm  Massstabe  aus- 
zufahren, war  den  Jesuiten  von  Coimbra  vorbehalten ;  denn  diese  nah- 
men nicht  blos  die  scholastische,  sondern  die  gesammte  exegetische 
Tradition ,  auch  die  griechische,  in  ihre  Arbeiten  auf  imd  lieferten  ein 
Werk,  welchem  in  seiner  Art  kein  zweites  an  die  Seite  zu  stellen  und 
daher  auch  von  jeher  gerechte  Bewunderung  gezollt  worden  ist-  Die- 
ses „  GoUegium  Conimbricense ''  zerfällt  in  verschiedene  Abtheilungen 
nach  der  Zahl  der  commentirten  aristotelischen  Bücher ;  die  Metaphy- 
sik sämmt  der  Isagoge  des  Porphyrius  wurde  von  Peter  Fonseca  com- 
mentirt,  die  Bflcher  über  die  Physik  und  Ethik  von  Emmanuel  Chre.% 
die  Logik  und  die  Problemata  yon  Sebastian  Conto.  —  Namhafte  Scho- 
lastiker aus  dem  Jesuitenorden  sind  noch:  Anton  Bubius  (f  1615), 
welcher  zuerst  zu  Alcala,  später  zu  Mexiko  lehrte  und  eine  „Logica 
floexicana''  nebst  mehreren  Gommentaren  über  die  pysikalischen  Schrif- 
ten des  Aristoteles  schrieb;  Frans  Aiphmisus  (f  1649),  der  zu  Al- 
cala  lehrte  und  einen  Cursus  philosophicus  in  fünf  Foliobänden  hinter- 
liess ;  der  Salmanticenser  Peter  Hurtado  de  Mendojsa  ( f  1651 ) ,  wel- 
cher „GoQimentarios  in  universam  philosophiam''  schrieb ;  Boderkh  de 
Arriaga,  der  in  Salamanca,  dann,  nach  Deutschland  gesendet,  zu  Prag 
lelirte  und  neben  einem  Gommratar  über  des  heil.  Thomas  Summa 
&oea  „Gursus  philosophicus  et  theologicus ''  hinterliess,  welcher  sich 
durch  Schreibart  und  AufiPassung  des  Gegenstandes  nicht  unmerklich 
von  andern  Werken  ähnlichen  Inhaltes  unterscheidet  und  vielfach,  na- 
mentlich auf  dem  Gebiete  der  Physik,  von  den  hergebrachten  An- 
schauungsweisen abweicht ,  ohne  jedoch  zu  einem  für  ihn  befriedigen- 
den Abschlüsse  zu  kommen :  daher  er  von  Eini^  des  Skepticismus 
beschuldigt  wurde  (f  1657);  Frans  Qonsales  (f  1661 )  u.  A,  —  Ne- 
ben den  Jesuiten  waren  in  der  weitem  Ausbildung  des  strengen  Tho- 
miffluus  thätig  die  Dominicaner.  Ausser  den  schon  oben  erwähnten 
grossen  Gelehrten  dieses  Ordens:  Franz  Vittoria,  Dominicus  Soto, 
Btrtiiolomäus  Medina  u.  s.  w.  haben  wir  hier  noch  vorzugsweise  zu 
nennen  zwei  Dominicaner,  welche  sich  als  Erklärer  der  peripatetischen 
Philosophie  einen  Namen  erworben:  den  Italiener  Michael  Zanardi 
(t  1642),  welcher  „de  triplici  universo,  de  pkysica  et  metaphysica'^ 
und  einen  Gonmientar  cum  quaestionibus  et  dubiis  in  octo  libros  Ari- 
stotelis schrieb ;  und  den  Portugiesen  Johannes  a  67.  Thoma ,  Lehrer 
zu  Aleala  und  Salamanca,  welcher  nebst  andern  Schriften  einen  „Gur- 
sus {»hilosophicus  ad  exactam,  veram  et  genuinaiti  Aristotelis  et  Doc- 
ioris  Angehci  raentem''  hiaterliess.  —  An  die  Dominicaner  schliessen 
sich  zunächst  die  Carmeliten  an.  An  dem  Gollegium  C'Omplutense  der 
imb^flAuhten  Garmei^n  betbeitigte  sich  neben  mehreren  andern  Bia- 
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sius  a  iS.  Conceptione ;  ein  anderer  Genosse  desselben  Ord^s,  P.  Phi- 
lippus  a  S-  Trwüate  schrieb  eine  „Summa  philosophica  ex  mera  Ari- 
stotelis  et  Thomae  doctrina  juxta  legitimam  scholae  Thomisticae  intel- 
ligentiam/^  —  Auch  der  Cistercienser-Orden  nahm  an  den  Bestrebongen 
zur  Fortentwicklung  der  christlichen  Scholastik  Theil.    Eine  besondere 
Berühmtheit  erlangte  Ängelus  Manrique^y  aus  hocbadeligem  Geschlechte 
entsprossen,   welcher  dann  von  der  Universität  Salamanca  selber  als 
Lehrer  postulirt  wurde,  und  zuerst  die  Cathedra  Scoti,  dann  die  Ca- 
thedra Thomae  Aquinatis  einnahm;  seine  profunde  Erudition  und  Gei- 
stesrüstigkeit  erwarb  ihm  das  Prädicat  ,,  Atlas  Salmanticensis  Acade- 
miae'^  (f  1649).    Neben  ihm   sind  noch  zu  nennen:  Barthdomäus 
Grom&s^  der  im  berühmten  Collegium  Mayrense  lehrte  und  über  Logik, 
Physik  und  Metaphysik  Schriften  hinterliess;  Marsilius  Vasqu&s  (f  1602X 
der  auf  den  Academien  zu  Florenz  und  Ferrara  glänzte  und  einen  Com- 
mentar  in  acht  Bänden  in  universam  Aristotelis  philosophiam,  nebstdem 
einen  besondem  Conmientar  über  die  Ethik  des  Aristoteles  schrieb ; 
PetriAS  de  Oviedo^  welcher  auf  der  Universität  von  Alcala  öffentlich 
lehrte  und  Commentare  über  die  aristotelische  Dialektik,  Logik  und 
Physik  schrieb  (f  1651).  —  Aus  dem  Benedictiner-Orden  ist  vornehm- 
lich Joseph  Saenz  d/Aguirre  hervorzuheben,  der  zu  Salamanca  Idirte, 
und  von  dessen  Werken  vornehmlich  seine  „philosophia  ad  mentem 
Aristotelis  et  divi  Thomae  Aquinatis^'  zu  nennen  ist.  —  Endlich  ist 
auch  noch  der  ausgezeichnetem  Skotisten  Erwähnung  zu  thun.    Zu  die- 
sen gehören :  der  Irländer  Johannes  Poncius,  der  im  Collegium  Borna- 
num  und  zu  Paris  lehrte ,  und  einen  „  Cursus  integer  philosophiae  ad 
mentem  Scoti''  schrieb ;  Mastrius,  welcher  in  seinen  „  Disputationibus 
in  organon  Aristotelis^^  den  Skotisten  das  Verdienst  der  riditigeo 
Auslegung  der  aristotelischen  Logik  vindicirte ;  Philipp  Faber  (f  1680), 
der  eine  philosophia  naturalis  im  Skostistischen  Sinne  abfasste ;  Bona- 
ventura Bellidus  (f  1676),  des  Mastrius  innigster  Freund,  welcher 
nebst  verschiedenen  Commentaren  über  Aristotelische  Werke  eine  phi- 
losophia ad  mentem  Scoti  hinterliess ;  Johannes  Lalemandet ,  dessen 
Werk  „Decisiones  philosophicae'^  (München  1645),  in  drei  Theilen  Lo- 
gik, Physik  und  Metaphysik  umfassend ,   die  Ldiren  der  Thomisten, 
Skotisten  und  Nominalisten  gibt,  zwischen  den  beiden  erstem  zu  ver- 
mitteln sucht  und  auch  auf  eine  Würdigung  der  Lullischen  Logik,  so- 
wie jener  des  Petrus  Ramus  sich  einlässt    Neben  ihm  mögen  aus  vie- 
len Andern  noch  Martin  Mewrisse  und  Claudius  Frassenius  genannt 
werden. 

Wir  haben  uns  im  Bisherigen  damit  begnügt,  die  vorzüglichsten 
Träger  der  neuem  Scholastik  im  philosophischen  Gebiete  namhaft  zu 
machen.  Grösseres  noch  aber  leistete  diese  neue  Scholastik  auf  dem 
theologischen  Gebiete.  Eine  Menge  der  ausgezeichnetsten  Theologoi 
reihen  sich  hier  an  einander,  und  zwar  hat  jeder  der  grossem  kirchlicheD 
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Orden  dazu  sein  Gontingent  gestellt.  Es  kann  hier  nicht  unsere  Auf- 
gabe sein,  in's  Detail  einzugehen,  da  wir  keine  Geschichte  der  Theo- 
logie schreiben ;  wir  J^önnen  aber  doch  nicht  umhin,  wenigstens  einige 
der  bedeutendsten  scholastischen  Theologen  dieser  Epoche  hier  anzu- 
führen. Da  begegnen  uns  zuerst  die  strengen  Thomisten  aus  den  Schu- 
len des  Predigerordens:  Dominicus  Soto,  Petrus  Soto,  Martin  Ledes- 
ma,  Bartholomäus  Medina,  Johannes  Vincentius,  Baltasar  Navarretus, 
Raphael  Ripa,  Ludwig  de  Montesinos,  Didacus  Nunez  de  Capezudo, 
Thomas  Torres,  Didacus  Alvarez,  Johann  Gonzalez,  Gregor  Martinez, 
Michael  Zanardi,  Marcus  Serra,  Franz  und  Dominicus  Perez  u.  A. 
An  die  Dominicaner  schliessen  sich  zunächst  die  Karmeliter  an;  die 
Verfasser  des  dogmatischen  Theiles  des  Cursus  Salmanticensium  sind 
unbekannt;  an  dem  moralischen  Theile  und  an  der  Sacramentenlehre 
arbeiteten  Franz  a  Jesu  Maria,  Andreas  a  Matre  Dei,  Sebastian  a  St. 
Joachim,  Udephonsus  ab  Angelis.  Andere  ausgezeichnete  Theologen 
sind:  Petrus  de  Aragon  und  Johann  Puteanus  aus  dem  Augustineror- 
den, der  Cistercienser  Petrus  de  Lorca,  der  Benedictiner  Alphons 
Curiel;  Hieronymus  Perez  aus  dem  Orden  der  Barmherzigkeit,  Franz 
Zwnel  aus  dem  Orden  de  la  Mercede,  der  Hieronymitaner  Petrus  de 
Cabrera,  der  Capuciner  Ludovicus  Caspensis,  der  Minoritengeneral 
Raphael  Aversa,  die  Löwener  Doctoren:  Wilhelm  Estlus,  Ftslüz  Syl- 
vius,  Joseph  Wiggers  u.  A.  Eine  vorzüglich  reiche  theologische  Li- 
teratur in  der  angegebenen  Richtung  hat  der  in  bewunderungswür- 
diger Tielseitigkeit  thätige  Orden  der  Gesellschaft  Jesu  aufzuweisen, 
von  deren  Genossen  hier  zu  nennen  sind :  Toletus,  Melchior  de  Castro, 
Molina,  Gregor  de  Valentia,  Gabriel  Vasquez,  Aegidius  Lusitanus, 
Petrus  de  Arrubal,  Benedict  Pereira,  Johann  Salas,  Franz  Zunniga, 
Franz  Suarez,  Franz  Albertin,  Leonhard  Less,  Martin  Beccanus,  Jo- 
hann Ragusa,  Didacus  Granadus,  Adam  Tanner,  Johann  Präpositus, 
Caspar  Hurtado,  Johann  Martinez  Ripalda,  Anton  Perez,  Peter  Hur- 
tado  de  Mendoza,  Franz  Lugo,  Bernardin  Villegas,  Roderich  Arriago, 
Bellarmin  u.  A.  Aus  den  skotistischen  Theologen  sind  noch  zu  nen- 
nen: Joseph  Anglos,  Lychet,  Franz  Aretinus,  Poncius,  Peter  Coninck, 
Franz  Herrera,  Franz  de  Ovando,  Mastrius,  Franz  de  Pitigianis  u.  A.  *). 
Aus  diesem  geschichtlichen  Ueberblicke  ergibt  sich  zur  Genüge, 
wie  reich  die  christlich-scholastische  Literatur  dieser  Zeit  sei.  Sollen 
wir  nun  aber,  wie  es  unsere  Aufgabe  ist,  ein  Bild  von  dem  wesent- 
lichen Inhalte  und  von  dem  Entwicklungsstande  dieser  neuen  Scho- 
lastik geben,  welche  sich  in  den  Stürmen  der  gegenwärtigen  Epoche 
so  grossartig  ausbildete,  so  werden  wir  am  besten  thun,  wenn  wir 
einen  der  glänzendsten  Vertreter  der  neuen  Scholastik  herausheben. 


1)  Das  Nähere  hierüber  bei  Werner,  Gesch.  cL  Thomismus,  S.  187  ff.,  dem  wir 
hier  gefolgt  sind. 
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uDd  seif)  System  mit  einiger  Ausführlichkeit  zur  Darstellung  bringen. 
Da  sind  wir  denn  vor  Allem  an  Frane  Suarez  angewiesen,  welcher 
einen  der  Glanzpunkte  der  neuem  Scholastik  bildet.  Mit  seinem  Sy- 
steme wollen  wir  uns  daher  ohne  weiteren  Aufenthalt  beschäftigen. 

t.    Franifc  Snat^E. 

§.   134. 

Suarez^)  geht  in  seiner  Erkenntnisslehre  von  dem  Grundsatze 
aus,  dass  zur  Ermöglichung  des  Erkenntnissactes  eine  gewisse  Ver- 
bindung des  Objectes  mit  der  Erkenntnisskraft  nothwendig  sei.    Die 
Erkenntniss  selbst  aber  .entsteht  nach  seiner  Ansicht  dadurch,   dass 
vom  Erkennenden  und  Erkannten  in  dem  Erkennenden  ein  Bild   des 
Erkannten  erzeugt  wird,  d.  h.  dadurch,  dass  durch  die  gemeinsame 
Wirksamkeit  des  erkennenden  Princips  und  des  erkannten  Objectee 
das  erkennende  Princip  eine  gewisse  Aehnlichkeit  mit  dem  erkannten 
Gegenstande  erhält   Durch  dieses  Bild  nun,  welches  auf  solche  Wdae 
in  dem  Erkennenden  entsteht,  wird  der  Gegenstand,  dessen  Bild  es 
ist,  erkannt  Man  nennt  dieses  Bild,  diese  Aehnlichkeit  des  ErkennoH 
den  mit  dem  Erkannten  die  species  intentionalis;  —  speoies,  weil  nnd 
in  so  fem  sie  als  Bild  des  Gegenstandes  dies^  im  Geiste  repräsraUit 
(quatenus  est  forma  repraesentans  objectum);  und  intentionalis,   weil 
und  in  so  fem  sie  die  Bedingung  der  Vorstellung  oder  des  Begriffes 
der  Sache  (notionis)  ist').    Die  Species  ist  zwar  etwas  Reales,  aber 
sie  verhält  sich  zur  erkennenden  Potenz  als  blosses  Accidenz,  und  die 
Einheit,  welche  zwischen  beiden  besteht,  ist  somit  keineswegs  grösser, 
als  wie  sie  überhaupt  zwischen  Substanz  und  Accidenz  besteht^).  — 
Was  ferner  die  Art  jener  Aehnlichkeit  betrifftt  die  in  der  species  in- 
tentionalis gegeben  ist,  so  ist  dieselbe  keine  Uebereinstimmung  des 
Erkennenden  mit  dem  Erkannten  im  Wesen,  also  keine  formelle  Ueber« 
einstimmung,  sondem  sie  ist  vielmehr  nach  dem  strengen  Begriffe  des 
Bildes  zu  fassen,  so  fem  sie  nämlich  in  dem  Erkenneaden  blos  des^ 
halb  gezeugt  wird,  um  das  Erkannte  nachzuahmen  (nach  zu  machen), 
und  dadurch  gleichsam  in  seine  Gewalt  zu  bringen  ^). 

Der  Act  der  Erkenntniss  fällt  jedoch  nicht  mit  der  species  zu- 
sammen %  sondern  er  ist  vielmehr  dasjenige,  was  einerseits  durch  die 


1)  Ueber  die  Lebensverhaltnisse  und  Schriften  dieses  merkwOrdigeii  Mannti 
habe  ich  schon  oben  das  Norhwondige  beigebracht.  Der  folseaden  DarstfiUiug 
seiner  Lehre  habe  ich  besonders  seine  ,^Di3putatione8  metaphysicae"  und  sein 
Werk  „De  anima"  lu  Grunde  gelegt.  Zugleich  habe  ich  aber  auch  das  ausge- 
zeichnete Werk  Weruers:  „Suarez  und  die  Scholastik  der  letzten  Jahrhunderte" 
als  Hilfsmittel  meiner  Djrsellnnj  beizuziehen  mir  erlaubt. 

2)  Suafeßy  De  anima,  1.  8.  c.  1.    De  Angelf«  1.  2.  c.  8.  n.  7. 

8)  De  anim.  1.  8.  c.  2,  1  sqq.  —  4)  Ib.  n.  20.  25.  —  5)  Ib.  L  8.  t.  i. 
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Potenz  des  Erisennens  und  andererseits  durch  die  species  bedingt  ist 
Zum  ?rirklichen  Erkenntnissacte  ist  nämlich  vorerst  die  Potenz  des 
Erkeimens  vorausgesetzt;  damit  aber  diese  in  den  Act  übergehen 
könne,  muss  sie  informirt  sein  durch  die  species;  erst  durch  diese  In- 
formation ist  der  Actus  des  Erkennens  bedingt.  Das  Total  -  Princip 
des  Erkenntnissactes  ist  mithin  die  Potenz,  in  so  fem  sie  durch  die 
species  informirt  ist')-  Das  Resultat  des  Erkenntnissactes  im  Geiste 
selbst  ist  das  Wort  (verbum),  welches  jedoch  voü  dem  Erkenntniss- 
acte nicht  real  verschieden  ist,  sondern  als  Terminus  des  letztem  nur 
eine  modale  Distinction  von  demselben  involvirt^).  Dieses  „Wort" 
ist  der  formale  Conceptus  der  Sache,  und  folglich  dasjenige,  wodurch 
in  letzter  Instanz  das  Object  erkannt,  intellectuelles  Eigenthum  des  Er- 
kennenden wird^).  So  gelangt  das  menschliche  Erkenntnissvermögen 
zur  Erfassung  (apprehensio)  des  Objectes,  worauf  danii  das  Urtheil 
und  der  Discursus  sich  gründet*). 

Es  ist  aber  in  dem  menschlichen  Erkenntnissvermögen  zu  unter- 
scheiden zwischen  Sinn  und  Verstand.  Ersterer  ist  auf  das  Sinnliche, 
letzterer  auf  das  Uebersinnliche  gerichtet.  Zwischen  beiden  findet  ein 
wesentlicher  Unterschied  statt.  Aber  eben  weil  diese  zwei  Erkennt- 
nissquellen  im  Menschen  wesentlich  von  einander  verschieden  sind, 
muss  auch  zwischen  sensibler  und  intelligibler  Species  unterschieden 
werden.  Erstere  ist  die  Bedingung  des  sinnlichen,  letztere  die  des 
intelleotuellen  Erkennens.  Die  Species,  durch  welche  der  Ver- 
stand das  ihm  eigenthümliche  Object  erkennt,  ist  von  geistiger 
und  untheilbarer,  die  Species  dagegen,  welche  im  smnlichen  Er- 
kenntaissvermögen  erzeugt  wird,  ist  von  materieller  und  theil- 
barer  Beschaffenheit^).  In  den  äusseren  Sinnen  wird  die  Species 
umnittelb»*  von  dem  Objecte  hervorgebracht,  und  es  ist  somit  zur 
Bildung  dieser  Species  kein  „thätiger  Sinn"  (sensus  agens)  nothwen- 
dig^).      Durch   den   Sinn   gelangt   das   erkennende  Subject   zu  den 


1)  Ib.  1.  8.  c  4. 

2)  Ib.  ].  8.  e.  5,  7.  Per  omnem  actionem  in  fieri  prodacitnr  Yerbam,  vel  ali- 
quid  Uli  proportionale^  quod  realiter  et  formaliter  est  ipse  actus  cognoscendi  in 
fkcto  esse,  seu  ut  est  qualitas ;  distinguitur  tarnen  modaliter  ab  illa  actione,  ut  est 
productio,  unde  verbum  non  ponitur  ex  indigentia  objecti,  sed  ex  vi  et  natura 
cognitionis.  n.  11.  Distinguitur  (verbum)  modaliter  ab  actione  intellectus  ut  pro- 
dncth  est,  ab  acta  vera,  tu  est  qualitas  producta,  nidlo  modo. 

8)  Ib.  a  11.  (Verbum)  non  est  id,  in  quo  fit  cognitio,  neqne  supplet  vicem 
objecti,  sed  est  id,  quo  ^sum  objecttnn  cognosdtur  tanquann  conceptu  formali  rei 
cognitae,  siquidem  ut  res  possit  infelligi,  necesse  est  ut  in  inteBetta  vitaliter 
qnodanmodo  formetor;  illa- ergo  forma  verbum  est,  unde  verbum  conceptus  objec- 
mentis  non  est,  sed  formalis;  objectivus  vero  est  id,  quod  cognosdtur. 

4)  Ib.  1.  8.  0.  6.  ~  6)  Ib.  L  2.  n.  16. 

6)  Ib.  1.  8.  c  9. 
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unmittelbaren  Vorstellungen,  in  welchen  die  Gegenstände  nach  ihrer 
sinnlichen  Erscheinung  aufgefasst  werden.    Diese  durch  den  Sinn  er- 
langten Vorstellungen  sind  das  Materiale,   aus  welchem  der  Verstand 
die  species  intelligibilis  der  Sinnendinge  gewinnt,  und  so  zur  über- 
sinnlichen Erkenntniss,  zur  Erkenntniss  des  Wesens  der  Dinge  empor- 
steigt.   Hier  aber  ist  das   Verhältniss  nicht  mehr  das  gleiche,   wie 
beim  Sinne,  d.  b.  die  sinnliche  Species  kann  nicht  selbst  im  Verstände 
die  intelligible  Species  unmittelbar  erzeugen,  oder  in  diese  sich  trans- 
formiren;   es  ist  vielmehr  auf  Seite  des  Verstandes  eine  Thätigkeit 
vorausgesetzt,  welche  die  intelligible  Species  aus  der  sinnlichen  ab- 
strahirt    Die  Kraft  nun,  mittelst  welcher  die  Seele  diese  Abstraction 
vollzieht^  ist  der  „thätige  Verstand"  (intellectus  agens),  so  genannt  im 
Gegensätze  zum  möglichen  Verstände,  welcher  die  intelligible  Species 
in  sich  aufnimmt,  und  durch  sie  erkennt.    Die  Function   des  thätigen 
Verstandes  besteht  also   darin,  dass  er  den  zu  erkennenden  Gegen- 
stand in  dem  möglichen  Verstände  gleichsam  abmalt,  sobald  er  durch 
die  sinnliche  Vorstellung  jenes  Gegenstandes  dazu  determinirt  wird  ^). 
Daher  wirken  zur  Hervorbringung  der  species  intelligibilis  im  mög- 
lichen Verstände  zwei  Dinge  zusanunen,  die  sinnliche  Species  und  der 
thätige  Verstand.    Die  erstere  determinirt  den  thätigen  Verstand  zu 
jener  Thätigkeit,  in  welcher  er  die  intelligible  Species  hervorbringt 
zwar  nicht  durch  irgend  welchen  realen  Einfluss  auf  ihn,  sondern  nur 
so,  dass  sie  ihm  die  Materie,   gleichsam  das  Vorbild  seiner  nachbil- 
denden Thätigkeit  darbietet^);  —  der  thätige  Verstand  dagegen  be- 
wirkt, dass  die  an  sich  nur  potentiel  intelligibeln  Sinnendinge,  welche 
in  der  Vorstellung  sich  ihm  darbieten,  actu  intelligibel  werden,  und 
als   solche  im  möglichen  Verstände    sich   gewissermassen  abbilden; 
woraus  folgt,  dass  diese  transeunte  Action  des  thätigen  Verstandes  als 
solche  noch  keine  Cognition  ist,  da  diese  erst  in  dem  möglichai  Ver- 
stände  und   durch   denselben    sich   bewerkstelligt^).     Es  wäre  aber 
lächerlich,  wollte  man  annehmen,  dass  der  Verstand  den  idealen  Con- 
cept  aus  der  Sinnen  Vorstellung  gewissermassen  herauszöge;  die  Speci^ 
abstrahireu  heisst  vielmehr  nichts  anderes,  als  dass  der  thätige  Ver- 
stand durch  seine  Kraft  im  möglichen  ein  geistiges  Bild  hervorbringt, 
welches  dieselbe  Wesenheit  vorstellt,  die  durch  die  Sinnesvorstellung 


1)  Ib.  1.  4.  c.  2,  12. 

2)  Ib.  1.  4  c  2,  11  sqq.    Intellectus  agens   nonquam  efficit  speclan,  nisi  a 

phantasiae  cognitione  determinetur Haec  vero  determinatio  non  fit  per  in- 

fluxum  aliqaem  ipsias  phantasmatis,  sed  materiam  et  quasi  exemplar  intellectd 
agenti  praebendo,  ex  vi  unionis,  quam  habent  in  eadem  anima. 

3)  Ib.  L  4.  c.  2,  12.  Atque  ita  fit,  ut  anima,  ut  primum  phantasiando  rem 
cognoscit  aliquam,  per  virtutem  spiritualem^  quam  intellectum  agentem  vocamos, 
quasi  depingat  rem  eandem  in  intellectu  possibili,  atque  adeo  per  acttonon  trans- 
euntem,  quae  proinde  cognitio  non  est. 
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repräsentirt  wird,  jedoch  nicht  in  derselben  Weise,  d.  h.  nicht  sensua- 
liter,  sondern  spiritualiter.  Allerdings  spricht  der  heil.  Thomas  von 
drei  Thätigkeiten  des  thätigen  Verstandes:  ,,illuminare  phantasraata, 
efficere  res  acta  intelligibiles,  abstrahere  species  a  phantasmatibus/' 
Diese  drei  Operationen  fallen  aber,  richtig  verstanden,  in  Einen  Act 
zusammen.  „Denn  was  anders  soll  durch  das  „illummare  phantasmata'^ 
bedeutet  sein  können,  als  eben  das  Abzeichnen  der  Species  im  mög- 
lichen Verstände^)?  Und  wird  hiedurch,  oder  was  dasselbe  ist,  durch 
die  geistige  Production  der  Species  nicht  eben  selber  auch  die  Species 
intelligibel  gemacht,  so  zwar,  dass,  wie  illuminare  und  abstrahere,  so 
auch  abstrahere  und  efficere  actu  intelligibile  ganz  und  gar  denselben 
Act  bedeuten ')  ?" 

Was  nun  den  Kreis  der  Objecte  betriflEt,  auf  welchen  das  Erken- 
nen unseres  Verstandes  sich  erstreckt,  so  gilt  hier  der  Grundsatz, 
dass  Alles,  was  irgendwie  ein  Sein,  eine  Entität  hat,  für  unsem  Ver- 
stand erkennbar  ist,  wenn  wir  nämlich  von  allen  anderweitigen  Bedin- 
gungen absehen').  Das  adäquate  Object  unseres  Verstandes,  so  fem 
wir  diesen  an  und  für  sich  betrachten,  ist  also  das  Seiende  (ens),  in 
seinem  ganzen  Umfange  genommen*).  —  Betrachten  wir  dagegen  un- 
seren Verstand  nach  seinem  natürlichen  Zustande,  so  müssen  wir  sa- 
gen, dass  das  Objectum  proportionatum  für  unsem  Verstand  das  Sinn- 
liche oder  Materielle  sei  %  Die  Seele  erheischt  nämlich  vermöge  ihrer 
Natur  die  Verbindung  mit  dem  Leibe,  da  sie  dessen  substantielle  Form 
ist  Daraus  folgt,  dass  auch  unser  Verstand  nicht  blos  per  accidens, 
sondern  aus  sich  schon  dazu  hingeordnet  ist,  durch  sinnliche  Species 
zum  Denken  oder  zum  Erkennen  des  Intelligibeln  zu  gelangen.  Und 
da  die  sinnliche  Species  wiederum  nur  auf  ein  sinnliches  Object  sich 
beziehen  kann,  so  ergibt  sich  hieraus  zuletzt,  dass  der  Verstand  in 
seinem  Erkennen  direct  und  zunächst  auf  das  Sinnliche  angewiesen 
sei,  dass  er  nur  dieses  durch  eigene  Species  erkenne,  und  dass  somit 
das  Sinnliche  allein  als  das  Objectum  proportionatum  unseres  Ver- 
standes betrachtet  werden  müsse  ^). 


1)  Ib.  1.  4.  c.  2,  ö. 

2)  Ib.  n.  17.  ünde  S,  Thomas  1.  qo.  54.  art.  4.  ad  2"^  docet,  intellectns  agen- 
tis  esse  ühuninare  iotelligibilia  in  potentia,  qnatenus  per  abstractionem  ea  intelli- 
gibüia  in  acta  effidt  Est  antem  certom,  inteUectns  agenUs  abstracdonem  fieri  per 
productionem  speciei;  quare  per  illa  verba  aperte  sigoificat  8.  Thomas,  tria  mu- 
nera  supra  dicta  non  esse  tres  actiones,  sed  esse  onam. 

8)  Ib.  1.  4.  c  1,  2.  —  4)  Ib.  n.  8. 

6)  Ib.  n.  5.  Objectum  proportionatum  intellectui  humano  secondum  statum 
naturalem  sunm  est  res  sensibilis  seu  materialis. 

6)  Ib.  L  c.  Anima  nostra  secnndum  naturalem  suam  conditionem  postulat 
esse  in  corpore,  ciy'us  forma  est:  unde  inteUectns  noster  etiam  ex  se  vindicat  in- 
teUigere  per  species  a  sensibus  acceptas;  ergo  ex  se  vindicat  tantum  cognoscere 
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Wenn  non  aber  der  Verstand  mit  seiner  Ericenntniss  zunächst  im 
Bereiche  des  Sinnlichen  sich  bewegt,  da  er  zu  diesem  vermöge  seiner 
Natur  direct  hingeordnet  ist,  so  fragt  es  sich  weiter,  was  er  denn  in 
diesem  Bereiche  erkenne,  und  welches  die  Beschaffenheit  und  der  Gang 
seiner  Erkenntniss  in  diesem  Gebiete  sei.    Man  hat  hi^r  in  Abrede 
gestellt,  dass  der  Verstand  das  Einzelne  direct  erkenne,  und  behauptet, 
der  V0htand  erkenne  direct  blos  das  Allgemeine,  und  erst  durch  Re- 
flexion auf  die  sinnlichen  Vorstellungen,  aus  welchen  er  das  Allge- 
meine  abgezogen,   gelange   er  auch  zur  Erkenntniss  des  Einzelnen. 
Dem  ist  aber  nicht  so.    Der  Verstand  erkennt  das  Einzelne  so,   dass 
er  sich  einen  eigenen  und  distincten  Begriff  von  demselb^  bildet,   da 
er  ja  als  die  höhere  und  universalere  Potenz  dasselbe  in  vollkomm* 
nerer  Weise  zu  leisten  im  Stande  sein  muss,  als  der  Sinn').    Und 
lässt  sich  dieses  nicht  läugnen,   so  muss  man  auch  das  andere  zuge- 
ben,  dass   nämlich   der   Verstand   das  Einzelne   durch  eine  eigene, 
dem  Einzelnen  als  solchem  correspondirende  Species  erkenne.    Dass 
eine  solche  Species  möglich  sei,  ergibt  sich  schon  daraus,  dass  auch 
die  im  Materiellen  begründeten  üniversalien  durch  eine  geistige  Spe- 
cies repräsentirt  werden  können;  warum  denn  dann  nicht  auch  die  ma- 
teriellen Einzeldinge')?    Daraus    ergibt   sich   dann    von   selbst  dar 
Schluss,  dass  die  Einzeldinge  vom  Verstände  direct,  nicht  blos  pec 
reflexionem  erkannt  werden  ^).    Und  zwar  erkennt  der  Verstand  zuerst 
das  Einzelne,  und  dann  erst  durch  dieses  das  Allgemeine^).    Es  ist 
sogar  wahrscheinlich,  dass  der  Verstand,  wenn  er  ein  Universale  zum 
erstenmal  erkennt,  dasselbe  erkennt  durch  die  Species,  welche  211- 
nächst  blos  das  Einzelne  als  solches  repräsentirt    Denn  wenn  der 
Verstand  die  Species  eines  bestimmten  Menschen  bildet,  z.  B.  des  Pe- 
trus, so  kann  diese  Species  den  Petrus  nicht  repräsentiren,   ohne  zu- 
gleich auch  den  Menschen  als  solchen  zu  repräsentiren,  und  damit  ist 
dann  schon  das  Universale  gegeben;  es  kann  daher  der  M^sdi  als 
solcher  durch  die  Species  des  Petrus  ebenso  gut  erkannt  werden,  wie 
Petrus  selbst  ^).    Sonach  dürfte  die  Art  und  Weise,  wie  das  Univer- 
sale im  ersten  Anbeginne  zur  Erkenntniss  gebracht  wird,  folgende 
sein :  Der  Verstand  erkennt  zu  gleicher  Zeit  oder  successiv  eine  Mehr- 
heit von  verschiedenen  Einzeldingen  durch  verschiedene  Species.    Da 
sieht  er  denn,  dass  diese  Species  in  dem,  was  sie  repräsentiren,  theils 
übereinkommen,  theils  verschieden  sind.    Er  kann  nun  ^tweder  die 


res  sensibiles,  utpote  Uli  proportionatas.  Consequentia  val^t,  qnoniain  hamm 
tantum  renim  potest  inteUectus  recipere  species  per  sensus.  lUud  auteoi  est  ob- 
jectum  proportionatum  intellectui,  qnod  ab  illo  per  propriam  sped^n  poMt  eog- 
nosci:  quare  etc. 

1)  Ib.  1.  4.  c.  3,  3.  —  2)  Ib.  n.  5.  —  8)  Ib.  n  7.  -  4)  Ib.  1.  4.  c.  3,  lö. 

6)  Ib.  n.  13. 
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Individaen,  welche  durch  jene  Species  repräsentirt  Bind,  för  sich  be- 
trachten, oder  er  kann  dasjenige  in's  Auge  fassen,  was  gemeinsames 
in  dem  sich  findet,,  was  jene  Species  repräsentiren ;  und  thut  er  das 
letztere,  dann  bewegt  sich  seine  Erkenntniss  schon  im  Allgemeinen*). 
Diesen  Gang  der  Erkenntniss  braucht  man  jedoch  blos  für  die  an- 
fangliche Bildung  der  Universalien  anzunehmen;  denn  ist  das  Univer- 
sale einmal  erkannt,  so  kann  wohl  eine  eigene  Species  desselben  vom 
Verstände  gebildet,  und  im  Geiste  hinterlegt  werden,  damit  in  der 
Folge  der  Verstand  um  so  leichter  das  Universale  denke,  and  nicht 
wieder  zu  den  Species  der  Einzeldinge  zu  recurriren  brauche '). 

§,    13Ö, 

Daraus  ergibt  sich  denn  von  selbst,  was  von  dem  Allgemeinen  m 
unserer  Erkenntniss  in  seiner  Beziehung  zur  Objectivität  zu  halten 
sei.  Die  Species  des  Allgemeinen  repräsentirt  nändich  die  Natur  oder 
das  Wesen  der  sinnlichen  Dinge  ohne  die  individuirenden  Bedingun- 
gen, und  darum  erfasst  der -Verstand  im  Allgemeinen  jene  Natur  oder 
Wesenheit  der  einzelne«!  Dinge  für  sich,  ohne  die  individuirenden  Be- 
dingungen in  sein  Denken  mit  einzuschliessen ').  Dies  ist  das  Weik 
der  Abstraction,  welche  in  so  fern  Sache  des  thätigen  Verstandes  ist, 
als  dieser  die  allgemeine  Species  bildet,  dagegen  in  so  fem  dem  mög- 
lichen Verstände  angehört,  als  dieser  es  ist,  welcher  durch  die  allge- 
meine Species  die  Natur  der  Einzeldinge  für  sich  ohne  die  indivi- 
duirenden Bedingungen  erfasst  und  denkt  *).  Jene  Natur  also,  welche 
im  Universale  vom  Verstände  in  der  Form  der  Allgemeinheit  gedacht 
wird,  findet  sich  in  den  Dingen  selbst,  und  hi^ach  muss  gesagt  wer- 
den, dass  das  Allgemeine  seinem  Inhalte  nach  objectiv  real  sei.  Aber 
die  Natur  existirt  nicht  in  jener  Abstraktheit,  in  welcher  sie  vom  Ver- 
stände gedacht  wird,  in  der  Wirklichkeit;  in  dieser  ihrer  Wirklichkeit 
ist  sie  vielmehr  nur  in  den  Individuen,  existirt  nur  imBesondem;  die 
Form  der  Aligemeinheit  erhält  der  Inhalt  des  Universale  erst  im  Ver- 
stände, so  fem  dieser  aus  einer  Gesanuntheit  von  Individuen,  welche 
einerlei  Natur  haben,  diese  Natur  gleichsam  heraushebt  und  sie  für 
sich  betrachtet.    Aber  wenn  auch  das  Allgememe  nach  der  Form  der 


1)  Ib.  n.  18.  Modus  antem  universalia'  cognoscendi  hie  esse  videtar.  Nam^ue 
dum  iniellectus  cognoadt  diversa  siDgularia  etiam  ejusdem  rationia,  sire  sinral, 
sive  successive,  per  diversas  plane  spüiies  ea  intelligiü,  cum  a  diversis  phantas- 
natibus  foerint  abstractae;  species  aatem  ejusmodi  paitim  in  re]*raesentaBdo  con- 
veniunt,  dam  eadem  praedicata  communia  reprueäentant ,  partim  d^d'enmt,  quia 
repraesentant  diversimode  contracta:  intcllectus  ergo  \\m  habet  tum  ad  consi- 
deranda  indlTidaa  ipsa,  ut  taiia  sunt,  tiun  etium  ad  id  consi(-erandum,  quod  com- 
nime  illis  per  species  repraesentotur,  qaod  Cbt  ronsidc^iiä  uuivcrsalia:  atque  hoc 
eodem  modo  cognoscit  genera  per  convenientiam  scilicet  specierum. 
2)  Ib.  B.  14.  -  3)  Ib.  n.  12.  -  4)  Ib.  n.  19. 
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Allgemeinheit,  welche  es  im  Verstände  hat,  nicht  objectiv  ist,  so  liegt 
doch  der  Grund  dieser  Allgemeinheit  in  den  objectiven  Dingen,  so  fem 
nämlich  die  Gleichheit  und  Einerleiheit  der  Natur  einer  Gesammtheit 
von  Dingen  den  Verstand  bestimmt,  diese  Natur  fär  sich  zu  denken, 
und  sie  als  eine  Einheit  zu  fassen,  welche  alle  jene  Dinge  unter  sich 
begreift,  aus  welchen  sie  abstrahirt  ist^).  So  ist  dann  der  Verstand 
auch  berechtigt,  das  Universale  auf  jene  Einzeldinge  wieder  zurückza- 
beziehen,  sie  unter  demselben  zusammenzufassen,  und  dessen  Inhalt 
von  allen  Individuen,  die  es  unter  sich  begreift,  zu  prädiciren  ^). 

Hienach  kann  man  das  Universale  in  dreifacher  Beziehung  auf- 
fassen, nämlich  entweder  so,  wie  es  objectiv  in  den  Dingen  ist,  oder 
so,  wie  es  der  Verstand  in  der  Form  der  Allgemeinheit  als  abstrakt 
denkt,  oder  endlich  so,  wie  der  Verstand  unter  demselb^  die  Einzel- 
dinge zusammenfasst,  resp.  das  Universale  auf  das  Einzelne  zurückbe- 
zieht und  anwendet.  Im  ersten  Falle  haben  wir  das  Universale  phy- 
sicum,  im  zweiten  das  Universale  metaphysicum,  und  im  letzten  das 
Universale  logicum  ^). 

Das  erste  also,  was  unserer  Erkenntniss  unmittelbar  vorliegt,  sind 
die  Accideuzien  eines  Dinges.  Von  diesen  aus  dringt  aber  der  mensch- 
liche Verstand  zu  dem  vor,  was  in  den  Accidenzien,  in  der  Erscha- 
nung  sich  kundgibt,  zum  Wesen.  Dabei  ist  aber  zu  bemerken,  dass 
der  Verstand  nur  dasjenige  durch  eigene  Species  erkennt,  was  durch 
sich  selbst  sinnlich  wahrnehmbar  ist;  und  dass  er  mithin  auch  nur  von 
diesem  einen  eigenen,  distincten  Begriff  bildet  Was  aber  blos  per 
accidens  sinnlich  wahrnehmbar  ist,  wie  die. Substanz,  oder  jene  Acci- 
denzien, welche  nicht  direct  unter  die  Sinne  fallen,  das  erkennt  der 
Verstand  nicht  durch  eigene  Species,  sondern  er  erschliesst  es  nur 
durch  den  Discursus  aus  den  andern.  Momenten,  von  denen  er  eigene 
Species  und  eigene  distincte  Begriffe  hat^). 


1)  Metaph.  Disp.  6.  Sect.  5,  2.  Dicendum,  umtatem  nniversalem  per  intellec- 
tus  fiinctionem  insurgere,  suinto  ex  ipsis  rebus  singularibos  fundamento  seu  occasione. 

2)  De  anim.  1.  4.  c.  3,  21. 

8)  Ib.  n.  22.  Ex  bis  constat,  triplicem  posse  considerari  universalitatem  In 
natura.  Primam,  qua  a  parte  rei  dicitur  universalis;  alteram,  quam  babet  ab  In- 
tellectu  per  extrinsecam  denominationem  et  abstractionem,  juxta  quam  ipsa  natura 
repraesentatur  ut  communis  et  indifferens;  tertiam  relationis,  quae  est  quasi  ap- 
plicatio  secundae  universalitatis  ad  naturam  ipsam,  ac  si  in  illa  existeret  realiter. 
Natura  primo  modo  solet  dici  universale  pbysicum,  quia  ut  sie  est  subjecta  motui 
et  accidentibus  sensibilibus.  Secundo  modo  dicitur  universale  metaphysicum;  tertio 
universale  logicum. 

4)  Ib.  1.  4.  c.  4,  3.  Intellectus  ergo  tall  formatus  specie  proprio  conceptn 
attingit  sensibilia  propria,  atque  etiam  communia,  quae  aliquo  modo  per  se  in 
specie  rclucent;  quia  vero  natus  et  adimata  dividere,  potest  taUa  sensibilia  pro- 
prüs  et  distinctis  conceptibus  apprebendere ;  subjeetum  tarnen  accidentiam  ac  cae- 
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Analog  verhält  es  sich  nun  auch  mit  der  Art  und  Weise,  wie 
der  Verstand,  resp.  die  Seele  sich  selbst  erkennt    Die  Seele  erkennt 
sich  nicht  durch  sich  selbst,  durch  ihre  eigene  Substanz,  gleich  als 
würde  ihr  zu  ihrer  Selbsterkenntniss  ihre  eigene  Substanz  als  Species 
dienen,  wie  solches  bei  dem  Engel  der  Fall  ist;  denn  sonst  müsste 
sie   sich  fortwährend  erkennen,  fortwährend  das  Bewusstsein  ihres 
Wesens  und  ihrer  wesentlichen  Eigenschaften  haben ,  was  nicht  der 
Fall  ist    Die  Seele  kommt  vielmehr  zur  Erkenntniss  ihrer  selbst  nur 
durch  ihre  Thätigkeiten ,  in  welchen  ihr  Wesen  sich  offenbart    Daher 
erkennt  sie  sich,  ihre  Vermögen  und  ihre  Habitus  nicht  durch  eine 
eigene  Species,  sondern  vielmehr  nur  durch  fremde  Species,  nämlich 
durch  die  Species  ihrer  Thätigkeiten ,  aus  welchen  sie  auf  ihr  Wesen, 
auf  ihre  Vermögen  und  Habitus  hinüberschliessen  kann.    Die  Seele  ist 
nämlich  zwar  ein  geistiges ,  intellectives  Wesen ;  aber  sie  steht  in  der 
Stufenleiter  dieser  Wesen  auf  der  untersten  Stufe ;  sie  ist  als  Form 
und  Actualität  des  Körpers  an  diesen  gebunden  und  daher  nicht  hin- 
reichend actuirt ,  um  ohne  weitere  Vermittlung  zur  Erkenntniss  ihrer 
selbst  zu  gelangen.    Sie  bedarf  mithin,  um  zur  Selbsterkenntniss  actuirt 
zu  werden,  fremder  Species,  und  diese  finden  sich  eben  in  den  Species 
ihrer  eigenthümlichen  verschiedenartigen  Thätigkeiten.    Daher  kann  die 
Seele  nur  von  der  Erkenntniss  dieser  Thätigkeiten  zur  Erkenntniss 
ihrer  selbst  fortschreiten ;  ihre  Selbsterkenntniss  ist  in  dieser  Bezie- 
hung nur  eine  mittelbare.    Und  das  Gleiche  gilt,  wie  schon  gesagt, 
von  ihres  Vermögen  und  ihren  Habitus  ^). 

Wie  verhält  es  sich  nun  aber  mit  der  Erkenntniss  Gottes  und 
den  von  aller  Leiblichkeit  abgelösten  geistigen  Substanzen  ?  Darauf 
ist  vorerst  im  Allgemeinen  zu  erwiedem ,  dass  keine  geistige  Sub- 
stanz von  uns  auf  natürlichem  Wege  so  erkannt  werden  kann,  wie  sie  in 
sich  ist,  dass  wir  sie  also  auch  nicht  durch  eine  eigene  Species  erken- 
nen, sondern  nur  durch  irgend  welche  Wirkung,  welche  sie  hervor- 
bringt Denn  unser  Verstand  gewinnt  die  intelligible  Species  nur 
durch  Abstraction  aus  der  sinnlichen ;  und  da  das  Geistige  als  sol- 
ches den  Sinnen  picht  zugänglich  ist,  so  folgt  daraus,  dass  von  einer 
eigenen  Species  in  Bezug  auf  die  rein  geistigen  Wesen  nicht  die  Rede 
sein  könne.  Das  gilt  sowohl  von  Gott,  als  auch  von  den  übrigen  ge- 
trennten Substanzen ').  —  Was  dagegen  die  Erkenntniss  Gottes  im  Be- 
sondem  betrifft,  so  können  wir,  dass  Gott  ist,  aus  der  geschöpflichen 
Welt  mit  Evidenz  erschliessen ,  und  ebenso  sind  wir  durch  die  ge- 
schöpflichen  Dinge  in  den  Stand  gesetzt,  was  Gott  ist,  die  Quiddität 

n 

tera,  quae  per  speciem  non  repraesentantur,  discursu  coUigit,  quatenas  considerans 
ipsa  accidentia,   ac  praecipue  cognoscens  illorom  transmutationem^   quae  fit  circa 
idem  subjeetum,  discursu  colligit  aliquid  substare  illis,  sicque  concipit  substantiam 
per  modnm  subjecti  substantis,  «t  ita  de  reliquis. 
1)  Ib.  1.  4.  c.  5,  2.  —  2)  Ib.  1.  4.  c  6,  2. 
SOckl,  OMtihlohte  der  FbfloiopU«.  HL  42 
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desselben  zu  erkennen,  aber  nur  unvollkommen^  d.  h.  wir  kdnn^i  in 
dieser  Beziehung  nur  einige  quidditative  Prädicate  desselben  mit  un- 
serer Erkenntniss  gewinnen,  aber  nicht  die  ganze  Quiddität,  und  nicht 
wie  sie  in  sich  ist    Denn  da  Gott  die  höchste  Ursache  aller  Dinge 
ist,  so  lässt  uns  das  Dasein  dieser  Dinge  auf  das  Dasem  jener  höclh 
sten  Ursache  hinüberschliessen ;  und  haben  wir  etnmal  die  Erkennt- 
niss des  Daseins  der  letztem  gewonnen,   dann  können  wir  aus    der 
Beschafienheit  der  geschöpäichen  Dinge  auch  einigermasseh  die  Natur 
jener  höchsten  Ursache  erforschen,  aber  freilich  nicht  vollkommen, 
weil  eben  die  geschöpflichen  Wirkungen  Gott  nicht  repräsentiren,  wie 
er  in  sich  ist,  und  nicht  das  ganze  Wesen  und  die  ganze  Kraft  des- 
selben uns  vor  Augen  stellen  *).  —  Anders  verhält  es  sich  mit  den  übri- 
gen getrennten  Substanzen.     Dass  dieselben  existiren,  vermögen  wir 
auf  natürlichem  Wege  nicht  durch  ^zwingende  Beweisgründe  darzuthun, 
wiewohl  wir  andererseits  deren  Möglichkeit  demonstrativ  erweisen  kön- 
nen, und  andererseits  auch  mancherlei  Beweisgründe  beizubringen  ver- 
mögen ,  welche  deren  wirkliche  Existenz  wenigstens  sehr  wahrscheinlicb 
machen.    Was  aber  deren  Quiddit&t  betriflft ,  so  ist  dieselbe  unserer  na- 
türlichen Erkenntniss  zwar  nicht  gänzlich  verschlossen ,  aber  wir  könnes 
sie  doch  nur  unvollkommen  erkennen,  nämlich  nur  nach  einigen  allge- 
meinen  Prädicaten,  nicht  aber  nach  ihrem  eigenthümlichen  Wesen.  Deofi 
der  Verstand  kann  sich  keinen  eigenen  Begriff  vom  Engel  bildra,  so»- 
dem  er  erfasst  ihn  nur  unter  dem  allgemeinen  Prädicate  einer  geistigen 
Substanz,  unterscheidet  die  Engel  nur  nach  der  Wirksamkeit,  welche 
sie  thatsächlich  entfaltet  haben  oder  noch  entfalten  u.  s.  w.    Und  hier- 
aus ist  ersichtlich,  dass  unsere  natürliche  Erkenntniss  dieser  andern 
getrennten  Substanzen  noch  weit  unvollkommener  ist,  als  unsere  Er- 
kenntniss Gottes  *). 

Haben  wir  im  Bisherigen  den  Umfang  der  menschlichen  Erkennt- 
niss beschrieben,  und  die  Art  und  Weise  dargestellt,  wie  die  mensch- 
liche Erkenntniss  in  Bezug  auf  die  verschiedenen  Objecte  sich  gestal- 
tet :  so  haben  wir  nun  noch  einen  Blick  zu  werfen  auf  die  Wahrheit  oder 
Falschheit  unserer  Erkenntniss.    Es  fragt  sich  hier  zunächst,  in  wel- 


1)  o.  3.  Deu8,  cum  sit  prima  caasa,  a  qua  effectus  omnes  pendent  in  esse 
et  fieri,  quaeque  omnia  gubemat,  et  omnibus  providet,  habet  necessariam  quan- 
dam  connexionem  cum  efiectibus,  et  ideo  ex  illis  evidenter  cognosdmos,  dari 
aliquam  talem  primam  causam ,  quam  Deum  yocamus.  Rursus  antem ,  ex  eisdeift 
effectibus  naturam  hujus  causae  investigamus ,  cognoscimusque  Ulam  esse  sonni 
esse  per  essentiam,  quia  non  potest  ab  alia  causa  ipsum  recipere;  alias  non 
esset  prima;  cognoscimus  etiam  esse  infinitam,  bonam,  sapientem,  etc.  Atque  iU 
formamus  quendam  conceptum  proprium  Dei,  quo  ejus  quidditatem  aliquo  modo 
assequimur ;  ncnquam  tarnen  clare  et  distincte ,  eo  quod  effectus  ipsi  Deum  non 
repraesentant ,  prout  in  se  est ,  neque  totam  virtutem  essentiamqne  fliius  tepU« 
cant.  —  2)  Ib.  n.  6. 
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chem  Stadhim  unserer  Erkeontniss  von  einer  formalen  oder  mate- 
riellen Wahrheit  der  ErkeoDtoiss  die  Rede  sein  könne ,  ob  schon 
in  der  Simplex  apprehensio  oder  dann  erst,  wenn  der  Verstand  im 
ürtheile  die  Begriffe  verbindet  oder  trennt  (in  componendo  vel  divi- 
dendo).  —  Es  ist^wohl  wahr,  dass  auch  der  Simplex  apprehensio 
schon  eiue  Wahrheit  zukommt;  aber  das  ist  nur  <ye  transcendentale 
Wahrheit ,  welche  als  solche  allem  Sein  zukommt  und  darum  auch  auf 
den  Begriff  jedweden  Seins  übergetragen  werden  kann  ^).  Die  Wahr- 
heit im  Erkennen  aber  besteht  in  der  Uebereinstimmung  der  Erkennt- 
niss  oder  des  erkennenden  Verstandes  mit  der  erkannten  Sache.  Und 
von  einer  solchen  Wahrheit  kann  erst  dann  die  Rede  sein,  wenn  der 
Verstand  urtheilt,  dass  eine  Sache  sich  so  verhalte,  wie  er  sie  denkt 
Verhälft  sich  die  Sache  wirklich  so,  wie  er  sie  beurtheilt,  dann  ist 
sfine  Erkenntniss  wahr;  verhält  sie  sich  nicht  so,  so  ist  sie  falsch. 
Der  Grund  also ,  weshalb  specifisch  der  urtheilenden  Thätigkeit  des 
YßTsUndes  das  Wahrsein  als  Eigenschaft  viudicirt  wird,  ist,  weil  der 
Verstand  im  Ürtheile  sich  verdeutlicht,  dass  irgend  Etwas  sich  wirk- 
lich so  verhalte,  wie  es  in  der  apprehensio  Simplex  aufgefasst  wor- 
den ist').  Und  eben  deshalb  kann  auch  nur  in  Hinsicht  auf  die 
Functionen  des  urtheilenden  Verstandes  von  Falschheit  und  Irrthum 
im  Erkennen  die  Rede  sein ,  keineswegs  in  Hinsicht  auf  die  simplez 
apprehensio.  Denn  repräsentirt  die  simplex  apprehensio  den  appre* 
hendirten  Gegenstand  nicht,  so  bat  sie  gar  keine  Beziehung  auf  ihn 
und  kann  mit  Beziehung  auf  ihn  weder  wahr  noch  falsch  genannt 
werden  ^). 

Es  gibt  nun  aber  eine  doppelte  apprehensio  simplex,  eine  sinnliche 
und  eine  intellectuelle.  Jede  derselben  ist  von  dem  Ürtheile  begleitet, 
dass  die  Sache  wirklich  das  sei,  als  was  sie  erkannt  wird;  jedoch  kann 
das  mit  der  blos  sinnlichen  Apperception  verbundene  Urtheil  nur  un- 
eigentlich so  genannt  werden ,  indem  das  „Componere''  und  „Dividere'^ 
das  Vermögen  der  sensitiven  Potenzen  schlechthin  übersteigt*).  Da  nun 
Wahrsein  und  Falschsein  von  richtigen  oder  unrichtigen  Urtheilen  ab- 
hängt so  ist  die  Möglichkeit  des  Irrens  aus  dem  Bereiche  der  sinnlichen 
Wahrnehmung  nicht  ausgeschlossen.  Indessen  sind  in  Hinsicht  auf  die 
Sensibilia  propria ,  d.  i.  in  Bezug  auf  die  jedem  besondem  Sinne  speci- 
fisch angemessenen  Objecto  nicht  so  leicht  Täuschungen  möglich ;  eher 
und  häufiger  in  Beziehung  auf  die  Sensibilia  conununia,  deren  folgende 
sind :  Magnitudo,  distantia,  figura,  quies,  motus,  numerus.  Sind  aber 
alle  Bedingungen  einer  richtigen  Sinneswahmehmung  vorhanden,  so 
wird  niemals  eine  Sinnentänsehung  stattfinden,  weder  in  Bezug  auf 
die  Sensibilia  propria,  noch  hinsichtlich  der  Sensibilia  coinmunia'). 


1)  Meuph.  Disp.  8.  sect  8,  7.  -  2)  Ib.  disp.  8.  sect.  1,  8.  sect.  8,  8. 
8)  Ib.  disp.  9.  sect.  1,  15.  —  4)  De  anim.  1.  3.  c.  6.  -*  A)  Ib.  1.  8.  c  10. 
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Das  sind  die  Grundzttge  der  Suarez'schen  Erkenntnisslehre.  Yfh 
sehen,  sie  ist  fast  überall  der  thomistischen  nachgebildet.  Wir  haben 
daher  nicht  Ursache,  in  weitem  Reflexionen  darüber  uns  zu  ergehen. 
Wir  wenden  uns  sogleich  zur  Metaphysik,  welche  auf  die  Erkenntaiiss- 
lehre  von  Suarez  aufgebaut  wird.  ^ 

§.  136. 

Der  Gegenstand  der  Metaphysik  ist  nach  Suarez  das  Seiende  als 
solches ,  das  ens  reale.  So  weit  sich  also  der  Begriff  des  ens  reale 
erstreckt,  so  weit  erstreckt  sich  auch  die  Metaphysik.  Während  an- 
dere reale  Wissenschaften  nur  Eine  Gattung  von  Wesen,  die  Physik 
z.  B.  nur  die  Körper ,  behandeln ,  hat  die  Metaphysik  das  Reale  in 
seinem  ganzen  Umfange  zu  betrachten.  Sie  muss  also  sowohl  den  Be- 
griff des  Seienden  und  die  allem  Seienden  gemeinsamen  Attribute  (paS- 
siones  entis),  als  auch  die  Ursachen  alles  Seienden  untersuchen;  dann 
aber  auch  die  Arten  des  Seienden ,  vornehmlich  das  unendliche  und  en<^ 
liehe ,  und  unter  diesem  das  geistige  und  materielle  Sein  bestimmen, 
und  was  wir  darüber  wissen  können,  aus  seinem  Grunde  zu  begreifen 
suchen.  Aber  eben  weil  sie  ihre  Untersuchungen  über  das  ganze  Gebiet 
des  Realen  ausdehnt ,  so  muss  sie  sich  auch  darauf  beschränken«  das- 
selbe nach  seinen  höchsten  Ursachen  zu  erforschen.  Die  Aufgabe  der 
Metaphysik  ist  also  die  Erkenntniss  des  realen  Seins  nach  seinen  allge- 
meinsten Bestimmungen  und  seinem  letzten  Grunde,  und  darum  wird  das 
Wissen,  welches  sie  erzeugt ,  zur  Unterscheidung  von  dem,  was  wir  in 
andern  Wissenschaften  erringen,  Weisheit  genannt  Daraus  folgt,  dass 
in  der  Metaphysik  die  Philosophie  zu  dem  Ziele,  welches  ihr  Name  aus- 
spricht, gelange*). 

Was  versteht  man  nun  unter  ens  reale,  welches  das  specifiscbe 
Object  der  Metaphysik  ist?  Man  versteht  darunter  Etwas,  was  eine 
reale  Wesenheit  hat.  Die  Wesenheit  'ist  die  innerste  Wurzel  und  das 
erste  Princip  aller  Thätigkeit  und  aller  Eigenschaften  des  Dinges,  und 
darum  pflegt  sie  auch  als  das  Erste ,  was  von  dem  Dinge  erkannt  und 
ausgesagt  wird,  bezeichnet  zu  werden:  nicht  dass  wir  bei  Erwerbung 
der  Erkenntniss  hievon  anfingen,  sondern  weil  es  das  Vorzüglichste  ist, 
wodurch  Alles,  was  wir  sonst  vom  Gegenstande  erkennen,  seine  Be- 
gründung und  Vollendung  erhält.  Wenn  wir  aber  die  Wesenheit  real 
nennen ,  so  schliessen  wir  damit  nicht  blos  das  wegen  eines  innem 
Widerspruches  Undenkbare,  sondern  auch  alles  willkürlich  Gedachte 
oder  Erdichtete ,  d.  h.  solches,  das  zwar  in  sich  nicht  für  absolut  un- 
möglich, aber  nach  der  Ordnung  der  Dinge,  die  wir  kennen,  auch 
nicht  für  möglich  erklärt  werden  kann,  und  endlich  alles  das 
aus,  was  kern  positives  Sein,  sondern   vieUnehr  einen  Mangel  des 


1)  Metaph.  disp.  1.  sect  1—6. 
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Seins  oder  ein  nur  gedachtes  Verhältniss  ausdriU^kt,  und  daher  auch 
nicht  durch  sich,  sondern  nur  durch  Beziehung  auf  ein  anderes  er- 
kannt werden  kann;  womach  also  eine  Wesenheit  dadurch  real  ist, 
dass  sie  aus  sich  (ihrer  selbst  nach)  geeignet  ist,  zu  sein  und  er- 
kannt zu  werden.  Alles  also,  was  durch  eine  solche  reale  Wesenheit 
bestimmt  und  constituirt  wird,  ist  ein  ens  reale,  mag  es  nun  wirk- 
lich existiren  oder  nicht ;  denn  von  der  actuellen  Existenz  wird  hiebei 
ganz  abgesehen')- 

Die  über  alle  prädicamentalen  Bestimmtheiten  hinaus  liegenden 
Eigenschaften  alles  Seienden  (die  conununes  passiones  entis)  sind: 
Unum,  verum,  bonum^).  Die  erste  und  unmittelbarste  dieser  Be- 
stimmtheiten ist  das  „unum,''  oder  das  Einssein,  welches  nichts  anderes 
bedeutet,  als  dass  das  Ding  in  sich  integrum  und  indivisum  sei^). 
Jedes  Seiende  ist  so  durch  sich  selbst  ein  Eines;  das  Einssein  kann 
nicht  etwas  vom  Seienden  Verschiedenes  sein  und  nicht  als  solches 
gedacht  werden^);  das  Einssein  des  Seienden  ist  schlechterdings  nur 
ein  negativer  Begriff,  der  nichts  Anderes  besagt,  als  dass  das  seiende 
Eine  nicht  ein  Mehreres  sei  ^).  Dass  dieses  unum  indivisum  zugleich 
ein  divisum  a  quolibet  alio  sei,  liegt  nicht  primarie  und  formalissime 
im  Begriff  des  ens  als  unum ;  das  „divisum  esse  ab  alio''  ist  vielmehr 
erst  die  logische  Folge  des  unum  esse  ^).  Gilt  dieses  im  Allgemeinen, 
so  muss  aber  in  Bezug  auf  diese  ( transcendentale )  Einheit  wiederum 
unterschieden  werden  zwischen  individueller,  formaler  und  universaler 
Einheit  Was  vorerst  die  individuelle  Einheit  betrifft,  so  ist  vor  Allem 
daran  festzuhalten,  dass  Alles,  was  immer  existirt  oder  existiren  kann, 
eo  ipso  ein  Einzelnes  oder  Individuelles  sei.  Es  gibt  in  unmittelbarer 
Wirklichkeit  nur  einzelne  oder  individuelle  Wesen  ^).  Fügt  nun  die  In- 
dividualität der  gemeinsamen  Wesenheit  der  Dinge  Etwas  hinzu?  Diese 
Frage  ist  zu  bejahen.  Die  Individualität  ist  ein  reale  superadditum 
zur  gemeinsamen  Natur,  und  vermöge  dieses  reale  superadditum  ist 
eben  das  respective  Wesen  gerade  jenes  individuelle  Wesen ,  als  wel- 
ches es  sich  uns  darstellt,  und  kommt  ihm  die  Eigenschaft  der  Un- 
theilbarkeit  in  mehrere  gleichartige  zu  ^).  Aber  dieses  reale  superad- 
ditum der  Individualität  ist  von  der  Natur  des  Dinges  nicht  ex  natura 
rei  verschieden.  In  einem  menschlichen  Individuum  z.  B.  unterschei- 
det sich  die  Menschheit  als  solche  von  dieser  individuellen  Mensch- 
heit ,  oder  vielmehr  von  dem ,  was  der  Menschheit  als  solcher  hinzu- 


1)  Met  disp.  2.  sect.  4.  —  2)  Ib.  disp.  8.  sect  2.  n.  8.  —  8)  Ib.  i.  c. 

4)  Ib.  disp.  4.  sect  1,  6.  Unum  nihil  positiTum  addit  sapra  ens,  nee  ratio- 
*ni8 ,  nee  reale ,  neqae  ex  natura  rei ,  neque  sola  ratione  ab  ente  distinctum. 

5)  Ib.  seet  2,  6.  —  6)  Ib.  sect  1,  17.  —  7)  Ib.  disp.  6.  sect  1,  4. 

8)  Ib.  disp.  6.  sect.  2,  8.  IndiTiduum  aliquid  reale  addit  propter  naturam 
commanem ,  ratione  cv^us  tale  indi?idaom  est,  et  ei  convenit  illa  negado  divisibi- 
Utatis  in  plnra  similia. 
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gefügt   wird,    damit  sie  diese  individuelle  MeDSchheit   werde    (die 
differentia    individualis ) ,    nicht    ex    natura    rd,   und    man     kau 
daher   auch  nicht    sagen,     dass    in    dieser   Beziehung    eine    wahre 
und  wirkliche  Zusammensetzung  in  dem  Individuum  stattfinde  ^).     Es 
ist  vielmehr    zwischen    der  Natur    und   der  differentia    individualis 
nur  eine  distinctio   rationis,  eine  intellectueUe  Distincyon  anzuneh- 
men, so  fem  man  nämlich  blos  dem  Begriffe  nach  jene  beiden  Momente, 
die  der  Sache  nach  Eins  sind,  auseinander  halten  kann^).     Und    das 
gilt  von  den  geistigen  Einzelwesen  ebenso  gut,  wie  von  den  mate- 
riellen ^).  Daraus  ergibt  sich  nun  von  selbst,  was  man  von  d^n  Indi- 
vidualitätsprincip  in  den  geschöpilichen  Dingen  zu  halten  habe.    Es  ist 
nämlich  jede  Einzelsubstanz  durch  sich  selbst,  d.  i.  durch  ihre  eigene 
Entität  ein  Einzelnes  oder  ein  Individuum,  und  sie  bedarf  somit  zu 
ihrer  Individuirung  keines  andern  Individuationsprincips,  als  ihrer  En- 
tität oder  der  innem  constitutiven  Principi^n,  aus  welchen  ihre  Enti- 
tät besteht^).     Denn  ist  eine  Einzelsubstanz  ein  physisch  einfaches 
.Wesen,  so  ist  sie  eben  vermöge  dieses  ihres  einfachen  Seins  indivi- 
duell ;  ist  sie  dagegeii  zusammengesetzt  aus  Materie  und  Form ,  so 
sind  gerade  die  Materie,  die  Form,  imd  die  Einheit  beider,   so  fen 
sie  in  individuo  gefasst  werden,  die  Principien  der  Individuation  jeaer 
Substanz.    Das  ist  ein  nothwendiger  Folgesatz  aus  dem  Princip  ans 
blos  intellectuellen  Distinction  zwischen  der  Natur  und  der  Individoi' 
lität    Eben  weil  zwischen  beiden  letztem  keine  Distinction  ex  natura 
rei  stattfindet,  kann  auch  die  individuelle  Differenz  oder  überhaupt 
die  Individualität  in  dem  Einzelwesen  kein  eigenes  Princip  haben,  wel- 
ches der  Sache  nach  von  der  Entität  selbst  verschieden  wäre;  viel- 
mehr muss  jede  Entität  durch  sich  selbst  das  Princip  ihrer  eigenen 
Individuation  sein^). 

Mit  der  individuellen  verbindet  sich  dann  die  formale  und  oni- 


1)  Ib.  n.  9.  —  2)  Ib.  n.  16.  Individuum  addit  sapra  natnram  communem  uä- 
quid  ratione  distinctum  ab  illa^  ad  idem  praedicamentum  pertinens,  et  indiTiduom 
componens  metaphysice ,  tanqaam  differentia  individoalis  contrahens  spedem  et 
individuum  constituens.  Nee  vero  inde  sequitor,  id,  quod  additur,  esse  aliqnid 
rationis;  nam  sicut  est  aliud  distingui  ratione,  aliud  vero  esse  ens  rationis  (fieri 
enim  potest,  ut  quae  realia  sunt,  sola  ratione  distinguantur):  ita  etiam  id,  quod 

additur,  potest  esse  reale,  sicut  revera  est,  quam  vis  sola  ratione  distinguatur 

Sicat  separatio  naturae  communis  a  differentiis  individuantibus  est  solum  per  ra- 
tionem,  ita  e  converso,  quod  differentia  individualis  inteUigatur  ut  addita  naturae 
communi,  solum  est  per  rationem:  nam  in  re  non  est  illa  prppria  additio,  sed  in 
onoquoque  individuo  est  una  entitas  utramque  rationem  per  se  ipsam  realiter  ha- 
bens.  -  8)  Ib.  n.  21.  • 

4)  Ib.  disp.  5.  sect.  6,  1.  Omnis  substantia  singularis  ae  ipsa  aeu  per  enti- 
tatem  suam  est  singularis,  neque  alio  indiget  individuationis  prindpio  praeter 
Buam  entitatem,  vel  praeter  principia  intnnseca,  quibus  ejus  entitai  conaltt 

6)  Ib.  1.  c. 
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yer99le  Einheit    Die  formale  Einheit  ist  die  Einheit  der  Wesenheit 
eioes  Dinges  und  unterscheidet  sich  somit  von  der  numerischen  Ein- 
heit in  so  fem,  als  die  letztere  das  Individm^m  als  solches,  die  er- 
stere  dagegen  die  Natur  oder  Wesenheit  dieses  Individuums  betriift 
piese  formale  Einheit  kommt  ebenso,  wie  die  numerische,  jedwedem 
EvizeLdinge  an  sich  und  unabhängig  von  unserm  Denken  zu;  denn 
jedes  einzelne  Wesen  hat  auch  eine  einheitliche  Wesenheit^).    In  so 
lern  sie  aber  objectiv  vor  unserm  Denken  und  ohne  dasselbe  dem 
Dinge  eigentümlich  ist,  ist  die  formale  Einheit  nicht  etwas  einer 
Mehrh^t  von  Dingen  gemeinsames,  sondern  sie  vervielfältigt  sich  nach 
4er  Menge  der  Individuen,  und  es  gibt  mithin  so  viele  formale  Ein- 
heiten, als  es  Individuen  gibt^).    Daraus  folgt  denn  nun  von  selbst, 
düfis  von  dieser  formalen  die  universale  Einheit,  welche  dem  Allge- 
meinen als  solchem  zukommt,  wesentlich  verschieden  ist    Man  dajrf 
also  die  universale  nicht  schlechterdings  mit  der  formalen  Einheit  des 
Individuums  zusammenwerfen,  gl^ch  als  wäre  die  Wesenheit,  welcher 
die  formale  Einheit  zukommt,  etwas  real  Allgemeines  in  den  Dipgen; 
vielmehr  muss  daran  festgehalten  werden,  dass,  wie  schon  oben  ent- 
wickelt worden  ist,  das  Allgemeine  als  Allgemeines  und  folglich  auch 
die  allgemeine  Einheit  (mehrerer  Dinge)  nur  ein  Werk  des  Verstandes 
sei ,  welcher  jedoch  hiebei  nicht  willkürlich  zu  Werke  geht ,   sondern 
auf  einen  objectiven  Grund  hin ,  nämlich  auf  den  Grund  der  Einerlei- 
heit  der  Natur  in  einer  Gesammtheit  von  Dingen  das  Universale,  die 
universelle  Einheit  denkt  0- 

Die  zweite  der  höchsten  Bestimmtheiten  alles  Seins,  der  „Passio- 
nes  entis,"  ist  das  „Verum."  Das  „Verum''  als  passio  entis  bedeutet  die 
Intelligibilität  des  Seienden ;  es  drückt  somit  das  Seiende  selber  aus, 
zu  dessen  Wesen  es  gehört ,  intelligibel  zu  sein ;  daher  auch  durch 
das  „Verum"  nichts  von  dem  Seienden  selbst  real  Verschiedenes  oder 
selbst  nur  im  Gedanken  Abtrennbares  besagt  sein  kann").  Wohl  aber 
drückt  es  nebenbei  oder  connotativ  auch  eine  Beziehung  auf  ein  Er- 
kennendes aus ,  primär  auf  den  göttlichen  Verstand,  secundär  auf  den 
geschaffenen  Verstand^).     Durch  diese  Beziehung  tritt  aber  nichts 


1)  Ib.  Di3p.  6.  sect.  1,  8.  Quodlibet  in^vidatiin,  v.  g.  Petrus,  non  solum  est 
onus  numero,  sed  etiam  est  unus  essentialiter :  et  utramque  unitatem  habet  in  re 
ipsa»  et  non  per  mentis  cogitationem ;  nam  sicut  a  parte  rei  caret  divisione  nu- 
iperali,  ita  etiam  caret  divisione  essentiali,  sive  specifica,  sive  generica:  unitas 
autem  formalis  nihU  aliud  est,  quam  unitas  essentialis:  ergo  etc,  —  2)  Ib.  n.  11. 

8}  Ib.  Disp.  6.  sect.  2,  8.  9  sq.  sect.  5.  —  4)  Ib.  Disp.  8.  sect.  7,  24. 

5)  Ib.  n.  26.  Yeritas  transcendentalis  significat  entitatem  rei,  connotando 
cqgnitiiwem  seu  conc^dtun  int^llectus«  cul  ialis  entit^  conformatur,  vel  iiv^quo 
t^B  res  rep]:;aesentatar,  Tel  reivraesentari  potest,  prout  est.  o.  26.  28.  Haec 
conforBiitas  ppti38ime  ac  per  pe  sumenda  est  in  ordine  ad  intaUecttm  divinum. 
0.  29.    Secundario  ad  jn^l^ptum  creat^m. 


Digiti 


zedby  Google 


648 

Neues  zum  Wesen  des  intelHgibeln  Seios  hinzu,  was  in  demselb^i 
nicht  schon  als  solchem  läge;  das  „verum  esse*'  ist  eben  nur  eine  we- 
sentliche Folge  seiner  Wesenhaftigkeit  und  seines  Einsseins  ^). 

In  gleicher  Weise  ist  endlich  auch  die  dritte  passio  entis ,  das 
,,Bonum,''  eine  mit  dem  Sein  als  solchem  unzertrennlich  verbundene 
Eigenschaft,  die  aber  ebenso  wenig  von  dem  Sein  selbst  real  ver- 
schieden, ein  Superadditum  enti  ist,  wie  das  Wahre.  Das  Gute  als 
transcendentale  Bestimmtheit  der  Dinge  besagt  nichts  anderes,  als  die 
innere  Vollkommenheit  eines  Dinges,  jedoch  mit  dem  NebenbegriflRe, 
dass  dieses  Ding  vermöge  seiner  Vollkommenheit  harmonirt  oder  con- 
venirt  mit  den  andern  Dingen,  die  mit  ihm  coexistiren  ^).  Das  Bonum 
als  Iranscendentale  Eigenschaft  ist  mithin  formal  verschieden  von  dem 
Appetibile;  denn  das  Appetibile  kann  erst  die  Folge  des  Bonum  sein. 
Realiter  dagegen  sind  beide  Eins  und  dasselbe^). 

§.  137. 

Von  diesen  allgemeinen  Bestimmungen  über  das  Sein  überhaupt 
geht  nun  Suarez  über  zur  Untersuchung  der  höchsten  Ursachen  alles 
Seins,  —  zur  Aetiologie.  Ursache  im  Allgemeinen  ist  nach  seioer 
Lehre  zu  definiren  als  Principium  per  se  influens  esse  in  aliud.  Das 
„per  se  influere"  drückt  aus,  dass  die  Privation  und  jede  accidentettc 
Ursache  aus  dem  Begriffe  einer  wahrhaften  Ursache  des  Seienden  aus- 
geschlossen sei*).  Man  unterscheidet  vier  Arten  von  Ursachen,  die 
causa  materialis,  formalis,  efficiens  und  finalis.  Was  zuerst  die  Causa 
materialis  betrifft,  so  kann  von  einer  solchen  selbstverständlich  nur 
bei  materiellen  Dingen  die  Rede  sein ,  und  diesen  Dingen  muss  denn 
dann  vor  Allem  jene  Causa  materialis  zu  Grunde  gelegt  werden, 
welche  wir  Materia  prima  nennen.  Eine  solche  materia  prima  ist  als 
subjectum  primum  aller  Fotmveränderungen  nothwendig  vorauszusetzen, 
weil,  nachdem  es  einmal  feststeht,  dass  es  Form  Veränderungen  in  der 
Welt  gibt,  solche  gar  nicht  erklärbar  wären  ohne  ein  letztes  Sub- 
strat, in  welchem  und  an  welchem  sie  si^h  vollziehen.  Wie  könnte 
auch  in  der  Generation  und  Corruption  ein  Wesen  aus  dem  andern 
entstehen,  wenn  nicht  ein  letztes  Substrat  vorhanden  wäre,  welches 
in  alle  diese  Veränderungen  eingeht  und  selbst  in  all  diesen  Verän- 
derungen dasselbe  bleibt?  Wäre  dieses  nicht,  dann  müsste  ja  die  Cor- 
ruption eine  gänzliche  Vernichtung  des  respectiven  Wesens  und  die 
Generation  eine  eigentliche  Creation  des  generirten  Dmges  involtireb, 
was  dem  natürlichen  Verstände  widerstreitet^).    Die  materia  prima 


1)  Ib.  n.  86.  —  2)  Ib.  Disp.  10.  sect  1,  6.  12.  Bonitas  dicit  perfectioneni 
rei  connotaado  convenientiam  seu  denominationem  consurgentem  ex  coexistentia 
plurium.  —  8)  Ib.  Disp.  10.  sect.  2.    Vgl.  Werner^  Saareas  etc.  BcL  »2.  S.  1  fiF. 

4)  Disp.  12.  sect  2,  8.  —  6)  Ib.  Disp.  18.  sect.  1,  4  sqq. 
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aller  sublanariscben  Dinge  ist  nur  Eine;  denn  die  conträren  Princi- 
pien,  aus  welchen  die  Generation  und  Corruption  in  dieser  subluna- 
Tischen  Region  erfolgt,  müssen  in  ein  und  derselben  Materie  wirksam 
sein^).  Aber  diese  Eine  Materie  hat  man  sich  nicht  zu  denken  als 
einen  Körper,  oder  als  eines  der  sinnlichen  Elemente;  denn  sie  liegt 
ja  allen  Körpern  und  Elementen  als  Subject  ihrer  verschiedenartigen 
Veränderungen  zu  Grunde.  Ueberhaupt  ist  sie  nicht  zu  fassen  als  eine 
Substanz  im  strengen  Sinne  dieses  Wortes,  welche  als  solche  aus  Po- 
tenz und  Act  zusammengesetzt  wäre.  Sie  ist  vielmehr  von  allen  diesen 
Bestimmtheiten  zu  entblössen,  und  als  reines  Substrat  aller  Bestimmt- 
heiten zu  denken^).  Doch  kann  man  ihr  eine  von  der  Form  unab- 
hängige, aber  doch  auf  diese  bezügliche  actuale  Entität  der  Essenz 
nicht  absprechen,  und  diese  ist  dann,  weil  nicht  durch  die  Form  be- 
ursacht,  als  Setzung  der  schöpferischen  Thätigkeit  Gottes  anzusehen  ^). 
Als  Causa  kann  die  Materie  in  doppelter  Beziehung  betrachtet  wer- 
den, in  Beziehung  auf  das  fieri  und  auf  das  esse  der  generablen  Dinge; 
in  Beziehung  auf  das  fieri  ist  sie  causa  als  via  ad  compositum  (ex 
materia  et  forma) ;  in  Bezug  auf  das  esse  ist  sie  causa  als  pars  com- 
ponens  *),  Die  Materie  causirt  unmittelbar  durch  sich  selbst  und  durch 
ihre  Entität,  lässt  also  in  ihrem  Causiren  keine  Unterscheidung  zwi- 
schen einer  proxima  und  einer  principalis  ratio  causandi  zu*).  Ihre 
Causalität  im  fieri  der  Form  und  des  Compositums  aus  Materie  und 
Form  ist  die  Generation,  als  etwas  wesentlich  von  der  Materie  Ab- 
hängiges; ihre  Causalität  in  facto  esse  ist  die  Union  der  Form  mit 
der  Materie,  so  fem  diese  Union  materialiter  durch  die  Materie  ver- 
mittelt wird  und  kraft  dieser  Vermittlung  die  Form  von  der  Materie 
abhängig  ist^).  Dass  die  himmlischen  Körper  gleich  den  irdischen 
aus  Materie  und  Form  zusammengesetzt  seien,  ist  wohl  wahrscheinlich, 
aber  nicht  streng  erweisbar  ^) ;  dass  jedoch  die  Materie  der  Himmels- 
körper von  jener  der  irdischen  verschieden  sei,  wird  sich  kaum  in 
Abrede  stellen  lassen®). 

An  die  Causa  materialis  schliesst  sich  die  Causa  formalis  an.  Es 
entsteht  hier  vor  Allem  die  Frage,  ob  Formae  substantiales  in  den 
Dingen  anzunehmen  seien.  Diese  Frage  is{  zu  bejahen.  Es  erweist 
sich  nämlich  das  Dasein  solcher  substantieller  Formen  einmal  schon 
daraus,  dass  im  Menschen  nach  der  Lehre  des  christlichen  Glaubens 
sowohl,  als  auch  nach  den  Forderungen  der  natürlichen  Vernunft  die 
Seele  als  die  substantielle  Form  des  Leibes  zu  betrachten  ist.  Hier- 
aus folgt  nämlich  nothwendig,  ^  dass  auch  in  den  übrigen  natürlichen 
Dingen  solche  substantielle  Formen  sich  finden ;  denn  sie  sind  in  dieser 


1)  Ib.  sect.  2,  8.  —  2)  Ib.  sect.  8.  sect.  5.  —  3)  Ib.  sect.  4,  9. 

4)  Ib.  ETect.  7,  7.  —  6)  Ib.  sect.  8.  —  6)  Ib.  sect.  9.  -  7)  Ib.  sect.  10. 

8)  Ib.  sect  11. 
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Bezi^ung  gleicher  Ordnung  mit  dem  Menschen  ^).  Dann  aber  erweist 
sich  das  Dasein  substantieller  Formen  in  den  Dingen  auch  aus  ver- 
schiedenen Erscheinungen  und  Vorgängen  an  den  Sinnendingen,  welche 
den  Schluss  auf  eine  substantielle  Wesensform  unwiderleglich  nahe 
legen.  Das  Wasser  z.  B.  ist  seiner  Natur  nach  kalt;  das  erwärpite 
Wasser  kehrt  nach  Aufhören  erwärmender  Einflüsse  allmählig  wieder 
zu  seinem  natürlichen  Kältegrade  zurück.  Diese  Rückkehr  kann,  weil 
stets  statthabend,  nicht  aus  einer  äusserlichen  accidentellen  Ur^iiebe, 
sondern  nur  aus  einem  innem  Princip  erklärt  werden;  und  es  lässt 
sich  kein  anderes  Princip  als  Ursache  des  constant  eintretenden  Vor- 
ganges denken,  als  die  natürliche  Wesensform  des  Wassers^).  End- 
lich erfolgt  das  gleiche  Resultat  aus  der  Nothwendigkeit  einer  Com- 
pletion,  Perfection  und  Diversification  der  an  sich  indifferenten,  potai- 
tieUen  und  unbestimmten  Materie,  welche  nur  durch  substantielle  For- 
laen  bewerkstelligt  werden  kann^). 

Lässt  sich  aber  das  Dasein  substantieller  Formen  in  d^  Dingen 
nicht  in  Abrede  stellen,  so  ist  doch  dabei  zu  bemerken,  dass  alle 
übrigen  Formen  ausser  der  menschlichen  Seele  nicht  eigentlich  durch 
Schöpfung  aus  Nichts  entstehen,  sondern  viehnehr  aus  der  Potenz  der 
Materie  educirt  werden,  weil  sie  eben  nicht  geistiger,  sondern  mate- 
rieller Natur  sind,  und  von  der  Materie  im  Sein  und  Werden  abhän- 
gig sind  *).  Sie  sind  nämlich  der  Potenz  nach  in  der  Materie  schon 
enthalten,  und  werden  dann  durch  die  Thätigkeit  der  wirkenden  Ur- 
sache aus  dieser  educirt^).  Die  Gausalität  der  Form  besteht  in  der 
actuellen  Union  derselben  mit  der  Materie;  denn  durch  diese  actuelle 
Union  ist  die  Wirkung,  nämlich  das  Compositum  aus  Materie  und 
Form,  bedingt  und  bewirkt  ^).  In  jeder  aus  Materie  und  Form  zusam- 
mengesetzten Substanz  kann  immer  nur  Eine  substantielle  Form  vor- 
handen seinO;  denn  jede  solche  Form  ist  als  substantielle  Eorm  noth- 
wendig  eine  solche,  welche  völlig  hinreicht  zur  Constituirung  der  re- 
spectiven  Substanz;  sie  bedarf  also  nicht  blos  keiner  weitem  Form 
mehr,  sondern  sie  kann  eine  solche  gar  nicht  zulassen,  ohne  aufzu- 
hören das  zu  sein,  was  sie  ist^). 

1)  Ib.  DiBp.  15.  sect.  1,  6.  7.  Hominis  ergo  compositio  ex  materia  et  forma 
Bubstantiali  ostendit  esse  in  rebus  naturalibus  qnoddam  sobjectnm  sabstaadale  sa- 
cura  sua  aptom,  ut  informetur  actn  aliqno  substantiali:  «rgo  tale  sobjedum  laper- 
fectom  et  incompletum  est  in  genere  substantiae:  petit  ergo  semper  esse  sab  all- 
quo  actu  substantiali.  Hoc  autem  sabjectom  non  est  proprium  hominis,  sed  in 
aliis  etiam  rebus  naturalibus  reperitur,  ut  per  se  notum  est:  unde  et  ad  genera- 
tionem  hominis  supponitur,  et  ad  nutritionem  et  post  ejus  corruptionem  manet: 
ergo  res  omnes  naturales,  quae  illo  subjecto  seu  materia  constant,  constant  etiam 
substantiali  forma  actuante  et  perficiente  subjectum  illud. 

2)  Ib.  n.  8  sqq.  —  8)  Ib.  n   16  sqq.  —  4)  Jb.  sept  2,  10.  18. 
6)  Ib.  n.  14.  16.  —  6)  Ib.  sect  6,  6.  —  7)  Ib.  8e(5U  10,  62. 

8)  Ib.  n.  64.  Quaelibet  forma  substantialis  necessario  talis  e$t,  ut  per  se  sola 
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In  Bezug  auf  die  Causa  finalis  könnte  zunächst  die  Frage  ent- 
stehen, ob  der  Zweck  (finis)  wirklich  den  Charakter  der  Causalitftt 
habe.  Die  Antwort  auf  diese  Frage  kann  nur  bejahend  sein;  denn  die 
wirkende  Ursache  fordert,  w^m  sie  nicht  blind  wirken  soll,  nothwen- 
dig  einen  Zweck,  um  dessen  willen  sie  thätig  ist;  sonst  kann  sie  nicht 
in  Wirksamkeit  übergehen ;  der  Zweck  fliesst  also  in  dieser  Beziehung 
nolhw^dig*  auf  die  Herstellung  des  Gewirkten  ein,  und  muss  mitbin 
als  eine  der  Ursachen  des  letztem  betrachtet  werden  ^).  Nur  ein  sol- 
ches Sein  kann  aber  überhaupt  eine  finale  Causalität  ausüben,  welches 
in  sich  gut,  und  darum  appetibel  ist^).  Und  soll  es  diese  C^salität 
ausüben,  dann  muss  es  zuerst  ds  gut  und  als  liebenswürdig  erkannt 
sein^).  Nicht  als  ob  deshalb  die  blossen  Naturdinge  ohne  Finalur- 
sache wären.  Ihre  Wirksamkeit  ist  auch  auf  ein  Ziel  hingerichtet; 
aber  nicht  sie  selbst  haben  sich  dieses  Ziel  vorgesteckt,  sondern  die 
höchste  Ursache,  welche  in  allen  und  durch  alle  diese  Dinge  wirksam 
ist,  hat  sie  zu  jenem  Zwecke  bingeordnet,  welcher  somit  die  Causa 
finalis  sowohl  ihres  Daseins,  als  auch  ihrer  Thätigkeit  ist  *),  In  jeg- 
licher Reihe  von  Thätigkeiten,  die  wegen  eines  Zweckes  geschehen, 
gibt  es  einen  letzten  Zweck,  welcher  auf  keinen  hohem  mehr  bezogen 
wird,  und  auf  welchen  die  ganze  Reihe  der  Thätigkeiten  zuletzt  aus- 
läuft Ein  Processus  in  infinitum  ist  hier  nicht  möglich  ^).  Und  so 
muss  es  denn  auch  für  alle  Dinge  der  Welt  und  für  ihre  Thätigkeiten 
ein  absolut  höchstes  Ziel  geben,  welchem  alle  particulären  Zwecke 
untergeordnet  sind.  Und  dieses  höchste  Ziel  aller  Dinge  ist  Gott 
Ein  Processus  in  infinitum  ist  auch  hier  undenkbar^). 

Wir  kommen  endlich  zu  der  wirkenden  Ursache.  Die  Causa  effi- 
ciens  unterscheidet  sich  dadurch  von  der  materiellen  und  formalen  Ur- 
sache, dass  sie  durch  eine  von  ihr  ausfiiessende  Thätigkeit  causirt, 
und  folglich  der  Wirkung  nicht  ihr  eigenes  formales  Sein  zutheilt, 
sondem  vielmehr  ein  anderes  von  ihrem  eigenen  mittelst  der  beur- 
sachenden  Thätigkeit  gewissermassen  ausfliessendes  Sein.  Man  nennt 
daher  die  formale  und  materielle  Ursache  die  inneren,  die  wirkende 


floffidat  ad  constituendnm  unoiii  sabstantiale  compositoin,  completom  in  altima  ali- 
qaa  spede  subetantiae :  ergo  non  solnm  non  requirit  aliam  formam  concausantem 
iUum  effectum,  veram  etiam  neqae  Ulam  admittere  polest. 

1)  Ib.  Disp.  28.  sect  1,  7.  Causa  efficiens,  ne  temere  agat,  aliogus  gratia 
agere  debet:  ergo  et  ipse  effectus  causae  efficientis  nt  per  se  ab  illa  fieri  possit, 
intrinsece  postulat,  ut  aliccgus  gratia  fiat:  ergo  talis  effectus  sicut  per  se  pendet 
ab  efficiente  ut  a  quo  fit,  ita  in  suo  genere  per  se  pendet  ab  aliquo,  ct^us  gratia 
fit;  lUe  autem  est  finis:  ergo  per  se  pendet  a  fine:  ergo  e  contrario  finis  est  Tera 
causa  ejus  rei,  quae  propter  finem  fit. 

2)  Ib.  sect.  6,  8.  —  8)  Ib.  sect  7,  2.  —  4)  Ib.  sect.  10,  ö.— ö)  Jb.  sect.  1,  2. 
6)  Ib.  sect  1,  9.  seet  2.    Vgl.  zu  dieser  DanteUung  der  Snarez'schen  Aetio- 

k)gie:  Werner,  Suarez  etc.  Bd.  2.  S.  71  iL 
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dagegen  die  äussere  Ursache^).  Es  gibt  verschiedene  Arten  von  wir- 
kenden Ursachen,  eine  Causa  per  se  und  per  accidens,  eine  Causa 
physica  und  moralis,  eine  Causa  principalis  und  instrumentalis,  eine 
Causa  libera  und  necessaria  u.  s.  w.  Die  hauptsächlichste  Eintheilmig 
der  wirkenden  Ursachen  aber  ist  die  in  Causa  prima  und  in  causae 
secundae^).  Erstere  ist  die  ungeschaffene  Ursache" —  Gott;  die  letz- 
tem dagegen  umfassen  alle  geschöpflichen  Ursachen.  —  Indem  wir  nan 
vor  Allem  die  Causa  prima  —  Gott  —  zu  betrachten  haben,  sind  wir 
bei  der  Lehre  von  Gott  angelangt^). 

§.  138. 

Es  handelt  sich  hier  vor  Allem  um  die  Frage,  oh  und  wie  das 
Dasein  Gottes  bewiesen  werden  könne.  Suarez  erklärt  sich  in  ersterer 
Beziehung  entschieden  gegen  Pierre  d'Ailly,  welcher  bekanntlich  die 
Beweisbarkeit  des  Daseins  Gottes  in  Abrede  gestellt  hatte.  In  Bezug 
auf  das  „Wie''  dieser  Beweisführung  aber  schliesst  sich  Suarez  dem 
Duns  Skotus  an,  indem  er  der  Ansicht  ist,  das  Dasein  Gottes  lasse 
sich  nur  durch  metaphysische  Gründe  strimjent  beweisen,  nicht  aber 
auf  naturphilosophischem  Wege.  Die  Beweise,  welche  in  dieser  Rich- 
tung aus  der  Physik  entnommen  werden,  reichen  nach  seiner  Ansicht 
für  den  beabsichtigten  Zweck  nicht  aus.  Diese  demonstratio  mere  phy- 
sica stützt  sich  nämlich  in  erster  Linie  auf  den  Satz:  „Omne  quod 
movetur,  ab  alio  movetur.'*  Aber  schon  gegen  dieses  Princip  lassen 
sich  bezüglich  seiner  Allgemeingiltigkeit  Einwendungen  machen,  da 
manches  Bewegungsfähige,  wie  das  Begehrungsvermögen  oder  das  sich 
abkühlende  Wasser  durch  einen  actus  virtualis  sich  selbst  in  den  ac- 
tus formalis  überführt,  und  es  daher  auch  wohl  möglich  wäre,  dass  der 
Himmel  sich  selbst  bewege,  weil  von  der  örtlichen  Bewegung  wohl  das 
Gleiche  gelten  könnte,  wie  von  den  erstgenannten  bewegenden  Thätig- 
keiten.  Gesetzt  aber,  jenes  Princip  sei  allgemein  giltig,  und  der  Him- 
mel werde  wirklich  von  einem  Andern  bewegt,  k&nn  man  aus  dieser 
Bewegung  schon  schliessen,  dass  das  bewegende  Princip,  welches  der- 
selben vorausgesetzt  ist,  eine  immaterielle  Substanz  sei?  Gewiss  nicht, 
selbst  wenn  man  die  Ewigkeit  der  Bewegung  zu  Hilfe  nähme.  Denn 
eine  wirkliche  ewige  Bewegung  gibt  es  nicht;  sie  ist  auch  nicht  de- 
monstrativ erweisbar,  weil  sie  sich  aus  dem  Begriffe  eines  successiven 
Seins  nicht  ableiten  lässt.  Man  kann  daher  keineswegs  schliessen, 
dass,  da  der  Beweger  des  Himmels  aus  sich  fähig  sei,  eine  ewige  Be- 
wegung zu  beursachen,  derselbe  nothwendig  ein  geistiges  Wesen  sein 
müsse.    Aber  selbst  wenn  wir  die  Möglichkeit  einer  ewigen  Bewegung 


1)  Disp.  17.  sect.  1,  6.  -  2)  Ib.  sect  2. 

8)  Vgl.  zur  folgenden  Darstellung  dieser  Lehre:   Werner,  Suarei  etc.  Bd.  1. 
S.  898  ff. ,  woraus  dieselbe  grösstentheüs  entnommen  ist. 
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voraossetzteD,  könnten  wir  daraus  noch  nicht  auf  die  Immaterialität 
des  ersten  Bewegers  schliessen.  Man  sagt  wohl,  er  müsse  geistig  sein, 
um  in  seiner  Th&tigkeit  des  Bewegens  nicht  ermüden  zu  müssen.  Wie 
aber,  wenn  mehrere  Beweger  abwechselnd  sich  in  das  Geschäft  der 
Bewegung  theilten?  Daraus  femer,  dass  der  immerfort  Bewegende 
als  Beweger  immer  actu  ist,  folgt  noch  keineswegs,  dass  er  schlecht- 
hin actu  —  actus  purus,  also  Geist  sei.  Könnte-  er  denn  als  movens 
actu  nicht  nebenbei  in  potentia  ad  alias  actiones  aut  receptiones  sein? 
Ebenso  folgt  aus  der  Invariabilität  der  Bewegung  nicht  schon  die 
Immaterialität  des  Bewegers;  höchstens  kann  man.  daraus  dessen  In- 
corruptibilität  folgern.  Kurz  der  ganze  Beweis  aus  der  Bewegung  der 
Welt  ist  nicht  zwingend.  Und  ebenso  unstichhaltig  ist  der  Schluss 
von  der  Immaterialität  der  Seele  auf  das  Dasein  eines  immateriellen 
Wesens,  das  wir  Gott  nennen.  Denn  soll  sich  auf  dieser  Grundlage 
ein  stringenter  Beweis  formen  lassen,  dann  muss  zuerst  gezeigt  wer- 
den, dass  die  Seele  eine  geschöpfliche  Existenz  sei,  was  nicht  auf 
psychologischem  Wege,  sondern  nur  durch  metaphysische  Argumente 
gezeigt  werden  kann.  Und  femer  lassen  sich  ja  alle  jene  Eigenschaf- 
ten der  Seele,  von  welchen  auf  die  Geistigkeit  Gottes  geschlossen 
werden  soll,  Immaterialität,  Freiheit,  Unsterblichkeit,  erst  dann  auf 
Gott  übertragen,  wenn  bereits  durch  metaphysische  Schlüsse  seine 
Existenz  dargethan  istO* 

So  bleibt  also  nur  der  metaphysische  Weg  übrig,  um  einen  zwin- 
genden Beweis  für  Gottes  Dasein  zu  führen.  An  die  Stelle  des  phy- 
sikalischen Princips:  .,Omne,  quod  movetur,  ab  alio  movetur,''  muss 
als  Grundlage  des  Beweises  das  metaphysische  Princip  treten:  „Omne 
quod  fit,  ab  alio  fit^).^'  Und  auf  dieser  Gmndlage  lässt  sich  denn 
nun  folgendes  Argument  bilden:  Obersatz:  Alles  Seiende  ist  entweder 
hervorgebrachtes  oder  nicht  hervorgebrachtes  Sein.  Untersatz:  Nicht 
alle  Dinge,  welche  es  in'  der  Gesammtheit  der  Wesen  gibt,  können 
hervorgebrachte  Dinge  sein.  Schlusssatz:  Also  muss  es  ein  nicht  her- 
vorgebrachtes, ungeschaflfenes  Seiendes  geben  ^).  Der  Obersatz  dieses 
Beweisschlusses  kann  nicht  in  Zweifel  gezogen  werden,  da  ein  Mittel- 
glied zwischen  unendlichem  und  endlichem  Sein,  zwischen  ens  a  se  und 
ens  ab  alio^  zwischen  ens  increatum  und  creatum  nicht  denkbar  ist, 
was  immer  Dans  Skotus  dagegen  sagen  mochte*).  Was  aber  den  ♦ 
Untersatz  betrifft,  so  ist  es  klar,  dass  wenn  alles  Seiende  ein  Hervor- 
gebrachtes wäre,  man  entweder  ein  wechdelseitiges  (wenigstens  mittel- 


1)  Disp.  29.  sect  1,  7  sqq.  —  2)  Ib.  n   20. 

8)  Ib.  n.  21.  Omne  ens  aut  est  factum,  aut  non  factum  seu  mcreatum;  sed 
non  posaunt  omnia  entia,  quae  sunt  in  universo,  esse  facta:  ergo  necessarium  est 
esse  aliquod  ens  non  fiictum  seu  mcreatum. 

4)  Nfther  nachgewiesen  ist  dieses  Disp.  28.  sect  1. 
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bares)  EiDanderheryorbriDgen  der  Dinge,  oder  einen  egressns  in  mfi- 
nitum  in  Bezug  auf  die  wirkenden  Ursachen  annehmen  müsste.  Er- 
steres  ist  nicht  möglich,  weil  ein  solches  kreisförmiges  Einanderher- 
vorbringen  der  Dinge  zuletzt  auf  das  Absurdum  hinauslaufen  würde, 
dass  ein  Ding  (mittelbar)  sich  selbst  hervorbringe,  womit  die  meta- 
physische Grundlage  unseres  Beweises  aufgehoben  wäre.  Aber  auch 
ein  Regressus  in  infinitum  ist  nicht  möglich;  denn  ein  solcher  hebt 
mit  dem  Gedanken  einer  ersten  Ursache  den  Begriff  der  Ursächlich- 
keit überhaupt  auf,  da,  wenn  es  keine  erste  Ursache  gibt,  es  aoch 
keine  zweite,  dritte  u.  s.  w.,  also  überhaupt  gar  keine  Ursache  geben 
würde.  Sowohl  in  Bezug  auf  die  Causas  per  se  subordinatas,  als  auch 
in  Bezug  auf  die  Causas  per  accidens  subordinatas  muss  ein  solcher 
Regressus  in  infinitum  abgewiesen  werden.  Denn  was  vorerst  die  per 
se  subordinirten  Ursachen  betrifft,  so  kann  nicht  die  ganze  Reih^  dieser 
Ursachen  in  ihrem  Sein  und  in  ihrer  Wirksamkeit  als  abhängig  ge- 
dacht werden,  woraus  folgt,  dass  man  zuletzt  bei  einer  nicht  hervor- 
gebrachten Ursache  anlangen  müsse,  welche  als  solche  auch  in  ihrer 
causalen  Thätigkeit  unabhängig  ist;  abgesehen  davon,  dass  eine  wirk- 
lich existirende  unendliche  Zahl  von  Ursachen,  welche  m  gedachter 
Voraussetzung  angenommen  werden  müsste,  undenkbar  ist.  Steht  aber 
dieses  fest,  dann  widerlegt  sich  auch  der  Regressus  in  infinitum  ifl 
Bezug  auf  die  per  accidens  subordinirten  Ursachen,  wie  wenn  nämlich 
etwa  ein  Mensch  von  einem  andern,  dieser  von  einem  dritten,  und  so 
in's  Unendliche  fort  erzeugt  würde.  Denn  sind  die  Gattungen  von 
Gott  gesetzt,  so  muss  jede  derselben  in  einem  ersten  Exemplare  von 
Gott  gesetzt  worden  sein.  Zudem  Hesse  sich  auch  nicht  denken,  wie 
ein  seit  ewig  von  Gott  geschaffener  Mensch  einen  andern  Menschen 
seit  ewig  hätte  generiren  können,  da  die  Generation  als  ein  successiv 
sich  vollziehendes  Geschehen  noth wendig  unter  die  Zeit  fällt;  mit  der 
zeitlichen  Succession  der  Generationen  ergibt  sich  aber  nothwendig 
auch  eine  nach  rückwärts  begränzte  Zahl  derselben*). 

So  ist  denn  mit  Rechtfertigung  des  im  obigen  Syllogismus  ent- 
haltenen Untersatzes  auch  der  Schluss  auf  ein  ungeschaffenes  Sein  voll- 
kommen gerechtfertigt.  Dass  dieses  ungeschaffene  Seih  kein  Accidens, 
sondern  eine  Substanz  sein  müsse,  ist  klar;  das  Accidens  hat  als  sol- 
ches die  Substanz  zur  Voraussetzung,  kann  also  nicht  ein  Erstes  und 
Höchstes  sein.  Eben  so  ist  klar,  dass  diese  erste  Substanz  nicht  eine 
materielle  Substanz  nach  Art  der  irdischen  Körper  sein  könne,  indem 
die  Materie  der  irdischen  Dinge  als  eine  an  sich  formlose  der  gestal- 
tenden Einwirkung  einer  ausser  ihr  gelegenen  wirkenden  Ursache  un- 
terworfen ist,  welche  Abhängigkeit  von  einer  wirkenden  Ursache  mit 
dem  Begriff  der  Causa  prima  unverträglich  ist  In  diesem  Sinne  atoo 


1)  Ib.  Disp.  29.  sect  1,  21  sqq. 
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ist  durch  diesen  Beweis  dargethan,  dass  Gott  ein  immaterielles  Wesen 
sei ').  Ob  aber  diese  Immaterialität  auch  jede  anderweitige  Materia- 
lität und  jede  Quantität  von  Gott  ausschliesse,  ist  damit  noch  nicht 
erwiesen,  eben  so  wemg  wie  die  Einheit  Gottes  und  die  Existenz  aller 
Dinge  durch  Gott  ^).  Es  muss  also  dieser  Beweis  erst  durch  das 
Folgende  vervollständigt  werden. 

Zu  diesem  Zwecke  ist  vor  Allem  nachzuweisen,  dass  jenes  unge- 
schaffene Wesen,  dessen  Dasein  der  so  eben  entwickelte  Beweis  dar- 
gethan  hat,  nur  Eines  sein  könne.  Für  diese  Thesis  lässt  sich  nun 
vorerst  em  aposterioristischer  Beweis  führen,  und  an  diesen  schliessen 
sich  dann  weiter  mehrere  aprioristische  Beweise  an.  Was  zuerst 
den  aposterioristischen  Beweis  betrifft,  so  läset  sich  die  Einheit  Gottes 
zunächst  aus  der  bewunderungswürdigen  Harmonie  und  Einheit  des 
Weltganzen  folgern.  Denn  wenn  auch  die  einzelnen  geschöpfiichen 
Dinge,  für  sich  betrachtet,  den  Schluss  auf  die  Einzigkeit  ihrer  höchsten 
Ursache  nicht  rechtfertigen,  so  doch  der  wunderbare  Zusammenhang, 
die  Ordnung  und  Schönheit,  welche  durch  das  ganze  Universum  hin- 
durch geht^).  Sagt  man  dagegen,  dass  dieser  bewunderungswürdige 
Zusammenhang  wohl  auf  eine  einheitliche  Leitung,  aber  nicht  auf  die 
Einheit  und  Einzigkeit  der  Seinsursache  schliessen  lasse,  so  ist  dagegen 
zu  erinnern,  dass  das  Ganze  ja  eben  nur  durch  einen  so  vortrefflichen 
Verstand,  wie  derjenige  ist,  der  in  der  einheitlichen  Leitung  sich  offen- 
bart, gegründet,  und  für  die  leitende  Thätigkeit  vorbereitet  sein  könne. 
Die  Gründung  der  Ordnung  fällt  geradezu  mit  der  Setzung  der  Sub- 
stanzen zusammen;  das  harmonische  Zusammengreifen  und  Zusammen- 
wirken der  Dinge  ist  in  der  ihnen  bei  ihrer  ursprünglichen  Setzung 
ertheilten  Seinsweise  und  Beschaffenheit  gegründet  0-  Femer  könnte 
man  sagen,  dass  die  Harmonie  des  Universums  auch  durch  das  har- 
monische Zusammenwirken  mehrerer  Causalitäten  hervorgebracht  sein 
könne.  Allein  auch  diese  Hypothese  ist  widersinnig.  Denn  entweder 
sind  diese  Causalitäten  einander  subordinirt  oder  coordinirt.  Wenn 
ersteres,  dann  muss  eine  unter  ihnen  die  höchste  sein  und  schöpferisch 
wirken;  dieses  schöpferische  Wirken  macht  aber  die  Mitwirkung  der 
andern  Causalitäten  überflüssig.  Wenn  letzteres,  dann  müsste  jede 
von  jenen  Causalitäten  einen  Theil  des  Universums  geschaffen  haben 
und  regieren.    Aber  das  Sehaffen  setzt  ein  ünbegränztes  Vermögen 


l)  Ib.  B.  89.  40.  —  2)  Ib.  I.  c.  u.  sect.  2,  1.  —  8)  Ib.  Disp.  29.  sect  2,  7. 

^  Ib.  n.  9.  Ex  gaberaatione  recte  coUigitur  procreatio,  qaia  non  potest  uni- 
vertnim  gobemari,  niti  ab  eo,  cigus  consilio  et  potentia  conditum  füit.  Ideo  enian 
itfirabili  modo  et  ratione  constat  et  mira  renun  connexione  et  successione  conser- 
vatnr,  qoia  a  eapientissitDo  artifice  ita  instrnctum  jfüit,  prent  ad  talem  guberaatio- 
iteni  et  conservationetn  oportebat  Sie  igitnr  ex  eonnexione,  mntuaque  operatione 
rerom  aniverBi  non  tantom  eonigitui*  mme  nniverii  gubemator^  led  etiam  effector. 
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voraus;  wer  Ein  Ding  erschaffen  kann,  kann  alle  Dinge  erschaffim, 
und:  Principia  non  sine  causa  multiplicanda ^).  Endlich  könnte  man 
einwerfen,  dass  diese  Beweisführung  sich  nicht  anwenden  lasse  auf  die 
rein  geistigen  Wesen,  da  wir  nicht  mit  Bestimmtheit  wissen,  welche 
Connexion  sie  unter  sich  und  mit  der  sichtbaren  Welt  haben.  Aber 
jene  Intelligenzen  können,  weil  an  dem  Sein  participirend,  nicht  das 
Sein  selber  seiend,  nur  geschaffene  Wesen  sein;  folglich  sind  sie  ein 
Theil  des  Universums,  welches,  wie  bewiesen,  nur  Einen  Urheber  ha- 
ben kann.  Man  schliesst  auf  sie  als  Ursachen  der  Bewegung  der  Ge- 
stirne; als  Beweger  derselben  dienen  sie  der  Causa  prima,  sind  ihr  so- 
mit subordinirt,  und  müssen  demzufolge  durch  sie  geschaffen  sein^). 

An  diesen  aposterioristischen  schliesst  sich  nun  der  aprioristische 
Beweis  an,  durch  welchen  vornehmlich  die  Einheit  Gottes  erhärtet  wer- 
den muss.  Ist  nämlich  durch  die  bisherigen  Beweise  dargethan  wor- 
den, dass  ein  ungeschaffeues,  also  aus  sich  und  durch  sich  seiendes, 
nothwendiges  Wesen  existire,  welches  wir  Gott  nennen,  so  kann  and 
muss  nun  gerade  aus  dieser  Aseität  jenes  höchsten  Wesens  und  aas 
der  Nothwendigkeit  seiner  Existenz  dargethan  werden,  dass  dasselbe 
nur  Eines  sein  könne.  Und  das  ist  eben  der  aprioristische  Beweis^). 
Wo  immer  nämlich  eine  Wesenheit  multiplicabel  ist  in  eine  Mehrheit 
von  singulären  Dingen,  da  muss  die  Singularität  oder  Individuah'tit 
etwas  sein,  was  einigermassen  ausser  der  Wesenheit  steht.  Das  ist 
aber  bei  dem  ungeschaffenen,  aus  sich  seienden  Wesen  nicht  möglich. 
Denn  in  diesem  muss  die  Existenz  in  der  Wesenheit  schlechterdings 
schon  gelegen  sein,  weil  gerade  darin  die  innere  Nothwendigkeit  des 
Seins  besteht,  dass  dieses  vermöge  seiner  Wesenheit  das  Dasein  hat, 
also  wesentlich  sein  eigenes  Dasein  ist.  Aber  das  Dasein  kommt  nur 
dem  Einzelwesen  als  solchem  zu,  und  darum  gehört  bei  dem  unge- 
schaffenen Wesen  auch  die  Singularität  zu  seinem  Wesen,  wie  das  Da- 
sein: woraus  folgt,  dass  es  nur  singulär»  und  in  keiner  Weise  multi- 
plicabel sein  kann  *),  • 

Sollte  es  femer  mehr  als  Ein  ungeschaffenes  Wesen  geben,  so 


1)  Ib.  n.  21  sqq.  ~  2)  Ib.  n.  29  sqq.  —  3)  Ib.  Disp.  29.  ßect.  8,  2. 

4)  Ib.  n.  11.  übicunqne  ratio  communis  est  multiplicabilis  secundnm  dhrer- 
sag  naturas  siogolares,  esto  non  sit  necesse  siDgularitatem  in  re  ipsa  distiogoi  a 
natura  communi,  oportet  tarnen  ut  sit  aliquo  modo  extra  essentiam  talis  natura^; 
nam  si  esset  illi  essentialis,  revera  talis  natura  non  esset  muItipUcabilis.  In  ente 
autem  improducto  intelligi  non  potest,  quod  singularitas  sit  extra  essentiam  na- 
turae  ejus:  ergo  impossibile  est,  ut  talis  natura  sit  multiplicabilis.  Minor  proba- 
tur,  quia  in  ente  improducto  necesse  est,  ut  ipsum  esse  existentiae  sit  de  essentia 
ejus;  in  eo  enim  consislit  intrinseca  necessitas  essendi,  quod  ex  vi  essentiae  suae 
habeat  esse,  ita  ut  sit  essentialiter  suum  esse;  sed  esse  non  est  nisi  rei  singularis 
ut  singularis  est:  ergo  necesse  est,  ut  singularitas  talis  naturae  sit  etiam  de  es- 
sentia ejus,  et  consequenter,  ut  talis  natura  non  sit  multiplicabilis. 
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mttssten  diese  Wesen  entweder  derselben  Species  angehören  oder  nicht. 
Im  ersten  Falle  müsste ,  da  die  Vervielfältigung  der  Individuen  der- 
selben Species  per  accidens  ist,  die  Möglichkeit  einer  Vervielfältigung 
in's  Unendliche  und  mit  der  Möglichkeit  auch  die  Nothwendigkeit  einer 
imendlichen  Vervielfältigung  zugegeben  werden,  indem:  in  aetemis 
idem  est  esse  et  posse.  Das  ist  nicht  denkbar.  SoUten  aber  jene 
mehreren  entia  improducta  verschiedenen  Species  angehören,  so  müss- 
ten  diese  entweder  gleicher  Vollkommenheit  sein ,  oder  nicht.  Erste- 
res  ist  unmö^ch ,  da  sich  die  das  G«nus  theilenden  Differenzen  wie 
habitus  und  privatio  zu  einander  verhalten ,  und  zudeiki  nicht  zu  sa- 
gen wäre,  worin  die  Differenz  eines  allervollkommensten  Wesens  von 
einem  zweiten  allervoUl^ommensten  Wesen  bestehen  soU.  Wegen  eben 
dieser  Gleichheit  im  Vollkommensein  aber  liesse  umgekehrt  sich  nicht 
sagen,  worin  die  nach  dem  zweiten  Theile  des  Dilemma  angenommene 
specifische  Gleichheit  beider  bestehen  sollte.  Auch  daraus  erfolgt  also  die 
absolute  Einzigkeit  des  ungeschaffenen  Wesens  ^).  Und  in  der  That,  das 
dnrch  sich  seiende  Wesen  ist  als  solches,  wie  sogleich  des  Nähern  wird 
gezeigt  werden,  ein  unendlich  Seiendes,  und  muss  deshalb  auch  an 
Kraft  unbeschränkt  sein.  Ein  unbeschränktes  Kraftvermögen  muss 
aber  auch  ein  adäquates  Object  haben ,  also  sich  auf  alles  Mögliche 
erstrecken;  was  immer  existireh  kann,  muss  durch  dasselbe  hervorge- 
bracht werden  können.  Somit  gibt  es  au^er  demselben  kein  anderes  ens 
per  se  necessarium,  indem  dieses  andere,  seinem  Begriffe  zuwider,  durch 
das  erstere  ens  per  se  necessarium  hervorgebracht  sein  müsste  0- 
# 

§.  139. 

Ist  so  das  Dasein  und  die  Einheit  Gottes  bewiesen ,  so  lässt  sich 
nun  auf  der  Grundlage  der  schon  durch  diese  Beweise  festgestellten 
Principien,  dass  nämlich  Gott  das  ens  per  se  necessarium,  dass  er 
suum  esse  per  essentiam  ist,  an  die  Ableitung  seiner  Eigenschaften 
oder  Attribute  gehen  ')•  Vor  Allem  muss  Gott ,  weil  er  das  aus  sich 
seiende ,  nothwendige  Sein  ist ,  auch  als  das  allervollkommenste  Wesen 
aufgefasst  werden.  Vollkommen  nennt  man  dasjenige,  dem  es  an 
Nichts  gebricht.  Dieses  Gebrechen  kann  nun  privativ  oder  negativ  ge- 
nommen werden ;  in  beiderlei  Sinne  ist  es  Gott  abzusprechen.    Dass 


1)  Ib.  n.  16  sqq.  —  2)  Ib.  n.  24  sqq.  Omnis  potentia  habet  aliquod  adae- 
qaatam  objectom:  et  quo  soperior  et  universalior  est  potentia,  eo  habet  objeptum 
nnhrenaliiis ;  potentia  aotem  activa  primi  entis  est  snprema  et  oniversalissima, 
qoae  esse  potest,  com  sit  proportionata  summae  perfectioni  cijus:  ergo  compre- 
hendit  sab  objecto  suo  omne  ens;  ergo  omne  ens  est  prodacibile  per  illam  po- 
tentiam,  et  consequenter  nallmn  ens  est  possibile,  qaod  non  sit  prodacibile  per 
illam  potentiam ;  ergo  nulluni  est  ens  per  se  necessarium  praeter  ipsum  primum 
ens;  repugnat  enim  ens  necessarium  esse  producibile  per  aliquam  potentiam. 

8)  Ib.  Disp.  80.  prooem. 
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er  nicht  privativ  einer  Vollkommenheit  entbehren  könne,  die  ibm  ge* 
bührt ,  ist  von  selbst  klar ;  denn  wer  sollte  ihn  derselben  beraabea  ? 
Däss  er  aber  auch  im  negativen  Sinne  keiner  Vollkommenheit  en(* 
behren  könne ,  geht  schon  daraus  hervor ,  dass  er  als  der  allein  Unge- 
schaffene  alle  ungeschaffenen  und  als  der  Urheber  der  geschöpflicbes 
Dinge  auch  die  geschaffenen  Vollkommenheiten  (letztere  freilich  in 
höherer  und  vorzüglicherer  Weise)  in  sich  schliessen  muss  *).  Als  das 
höchste  und  erste  Sein  der  Causalitat  nach  ist  Gott  nothwendig  auch 
das  höchste  Sein  der  Vollkommenheit  nach^  Und  zwar  ist  er  nicht 
blos  im  Vergleich  mit  den  übrigen  Dingen  das  vollkommenste  Seia, 
sondern  er  muss  absolut  volljcommen  sein,  eben  weil  er  nicht  blos  an 
der  Spitze  aller  übrigen  Dinge  steht,  sondern  auch  deren  höchstes 
Princip  ist  ^).  In  dieser  schlechthinigen  VollkoDMnenheit  nun ,  so  fem 
sie  alle  Beschränktheit  und  Begrenzung  des  göttlichen  Wesras,  der 
göttlichen  Vollkommenheit  und  der  göttlichen  Kraft  ausschliessl,  be- 
besteht die  Unendlichkeit  Gottes.  Daher  ist  mit  den  so  eben  gefOhr- 
ten  Beweisen  auch  die  Unendlichkeit  Gottes  dargethan.  Und  in  der 
That ,  in  Bezug  auf  jenes  Wesen,  welches  vermöge  seiner  Wesenhdt  ist, 
lässt  sich  gar  kein  Grund  einer  Beschränkung  auffinden.  Was  be- 
schränkt ist ,  das  ist  entweder  beschränkt  durch  den  Willen  dessen,  der 
ihm  ein  bestimmtes  Mass  der  Vollkommenheit  gegeben  hat  nnd  km 
höheres;  oder  vermöge  seiner  eigenen  receptiven  Fähigkeit,  so  kn 
es  nämlich  einer  grossem  Vollkommenheit  nicht  fähig  ist  Man  si^ 
leicht,  dass  diese  Gründe  einer  Beschränktheit  nur  bei  einem  soldien 
Wesen  vorkommen  können,  welches  sein  Sein  von  einem  andern  hat; 
jenes  Wesen  dagegen ,  welches  aus  sich  ist ,  schliesst  alle  diese  Bedin- 
gungen der  Limitation  wesentlich  aus  und  muss  daher  nothwendig  als 
illimitirt  gefasst  werden^).  Diess  um  so  mehr,  als  auch  die  Schöpf- 
ung der  Dinge  eine  unendliche  Macht  in  Gott  voraussetzt.    Denn  die 


1)  Ib.  Disp.  80.  sect.  1,  1  sqq. 

2)  Ib.  n.  5.  *  Primum  ens  non  utcunque  perfectios  est  caeteris ,  s  ed  tanquam 
prindpium  primum  eorum ;  ut  antem  aliqua  res  sit  principiom  alterlus ,  non  satis 
est,  quod  sit  perfectior  illa,  ut  per  se  constat,  sed  necesse  est,  ut  perfectionem 
illius  in  se  contineat  aliquo  modo.  Si  ergo  primum  ens  est  perfectisshniim  tan- 
quam prindpium  omnium,  non  soium  est  perfectius  caeteris,  sed  etiam  onuiiom 
perfectiones  in  se  praehabet  Ergo  de  essentia  ejus  est,  ut  includat  aliquo  modo 
omnem  perfectionem  possibilem  in  tota  latitudine  entis. 

3)  Ib.  sect  2,  22.  Esse  per  essentiam  non  habet ,  unde  limitetur ;  esse  tasim 
partidpatum  limitari  potest  aut  ex  volnntate  dantis  tantam  perfectionem  et  roq 
migorem ,  aut  ex  capadtate  redpientis ,  sive  illa  capadtas  inteliigatur  per  BCMhoi 
passiyae  potentiae,  sive  tantum  per  modnm  objectivae  sea  non  repngnantifte.  In 
primo  autem  ente,  quod  ex  se  est  suum  esse,  nullum  principinm  tat  ratio  linfta- 
tionis  intelligi  potest:  quia  sicut  nnUam  habet  causam  sui  esse,  ita  mm  potest  in 
ülo  habere  liniitationem  aut  ex  parte  dantis,  aut  ex  allo  prindpio. 
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schaffende  Thätigkeit  Gottes  ist  einzig  dadurch  bedingt,  dass  das  zu 
Schaffende  etwas  Denkbares,  d.  h.  keinen  Widerspruch  in  sich  schlies- 
sendes  ist  Gott  bringt  in  den  Dingen  das  participirte  Sein  als  sol- 
ches hervor  und  manifestirt  hiedurch,  dass  Hervorbringung  des  par- 
ticipirten  Seins  ein  seiner  Macht  adäquates  Thun  sei,  mag  nun  das 
Hervorgebrachte  dieser  oder  jener  Art  sein;  seine  Macht  erstreckt 
sich  somit  auf  alles  Erschaff  bare.  Daraus  folgt,  dass  dieselbe  sich  im 
Hervorbringen  des  Wirklichen  niemals  erschöpft,  dass  also  das  Schaff- 
bare in's  Unendliche  sich  erstreckt,  und  dass  mithin  auch  die  schaf- 
fende Macht  eine  unendliche  sein  müsse  ^). 

Aus  der  unendlichen  Vollkommenheit  Gottes  folgt  nun  zunächst 
dass  er  nach  seinem  Sein  reine  Actualität  (actus  purus)  mit  Ausschluss 
aller  und  jeder  blossen  Potenzialität  des  Seins ,  d.  i.  aller  passiven 
Potenzialität ,  sei.  Wir  sagen  ausdrücklich:  passive  Potenzialität; 
denn  die  active  Potenzialität,  welche  darin  besteht,  dass  Gott  nicht 
immer  nothwendig  nach  aussen  thätig  sei,  ist  damit  nicht  ausgeschlos- 
sen^). Und  eben,  weil  Gott  reine  Actualität  ist,  ist  er  auch  das  ab- 
solut einfache  Wesen;  denn  diese  beiden  Begriffe  coincidiren  mitein- 
ander. In  der  That,  es  ist  ja  weit  vorzüglicher,  die  höchste  Voll- 
kommenheit in  einfachster  Wirklichkeit  zu  besitzen,  als  in  einem  Zu- 
sammensein einer  Vielheit  von  Vollkommenheiten.  Und  Gott  muss  ja 
vermöge  seiner  unendlichen  Vollkommenheit  Alles  beigelegt  werden, 
was  das  Vorzüglichere  ist^).  Ja  Gott  kann  gar  nicht  mehr  das  voll- 
kommenste Wesen  genannt  werden,  wenn  seine  Vollkommenheit  aus 
dem  Zusammensein  einer  Vielheit  von  Vollkommenheiten  resultirt  Denn 
da  wären  ja  all  diese  Componenten  für  sich  betrachtet  unvollkommen ; 
aus  an  sich  unvollkommenen  Componenten  kann  aber  kein  absolut 
Vollkommenes  resuliiren,  weil  ja  schon  das  Bestehen  aus  an  sich  un- 
vollkommenen Componenten  eine  grosse  Unvollkommenheit  ist;  abge- 
sehen davon,  dass  in  dieser  Hypothese  auch  eine  Abhängigkeit  des 
allervollkommensten  Wesens  von  seinen  Componenten  involvirt  wäre  *). 
Von  Gott  ist  also  ausgeschlossen  jede  Zusanmiensetzung  aus  Sein  (Da- 
sein) und  Wesenheit ;  denn  er  ist  ja  durch  seine  Wesenheit  ^) ;  ferner 
alle  Zusammensetzung  aus  Natur  und  Suppositum;  denn  Gottes  Sein 


1)  Ib.  n-  16  sqq.  —  2)  Ib.  Disp.  80.  sect.  3,  1.  —  3)  Ib.  n.  4. 

4)  Ib.  Q.  5.  Evidens  est,  non  posse  Deum  esse  perfectissimum  ens,  si  ex 
adunatione  plurium  perfectionum  seu  rerum  aut  partium  distinctarum  'coalescat. 
Vtijno ,  quia  singula  componentia  essent  imperfecta ,  tum  quia  nullam  eorum  se- 
cundum  se  includeret  omnem  perfectionem ,  tum  etiam,  quia  singula  esseut  in- 
completa  seu  insufficieutia  in  genere  entis :  ergo  quod  ex  illis  consurgeret,  non 
posset  esse  imdequaque  perfectum,  quia  scilicet  hoc  ipsum,  nimirum  constare  ex 
imperfectis ,  est  magna  imperfectio.  Secundo ,  quia  taie  ens  esset  dependens  a 
suis  componentibus :  sed  dependere  ab  aüo ,  est  imperfectio :  ergo  etc. 

5)  Ib.  sect.  4,  2. 
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als  das  vollkommenste  ist  snbsistirend ,  und  wie  daher  sein  Sein,  so 
coincidirt  auch  seine  Subsistenz  mit  seiner  Wesenheit ').  Von  Gott  ist 
aiis^^eschlosson  alle  Zusammensetzung  aus  Materie  und  Form;  denn 
Gott  ist  ja  reine  Actnalität  ) ;  ferner  alle  Zusammensetzung  aus  Ge- 
nus und  Differenz ;  denn  mit  der  Annahme  einer  solchen  Unterschei- 
duntr  würde  man  zugeben,  dass  es  in  Gott  ein  informe  und  potentiale, 
•  somit  etwas  nicht  absolut  Perfectes  gebe  (das  Genus),  sowie  auch  das 
Differenzgebende ,  der  Perfection  des  Genus  entbehrend ,  för  sich  nur 
eine  beschränkte  Vollkommenheit  involviren  könnte  ^).  Aus  der  Nega- 
tion der  Zusammensetzung  von  Materie  und  Form  in  Gott  folgt  dann 
wiederum  noth wendig,  dass  Gott  absolut  imkörperlich  sein  müsse*). 
Von  Gott  ist  ferner  ausgeschlossen  alle  compositio  accidentalis ; 
denn  ein  Accidens  an  einer  Wesenheit  kann  nur  darin  seinen  Grund 
haben ,  dass  jene  Wesenheit  für  sich  genommen  einer  Vollkommenheit 
ermangelt,  die  dann  eben  durch  das  Accidens  supplirt  wird.  Gottes 
Wesen  ist  aber  unendlich  vollkommen ;  es  mangelt  ihm  keine  Voll- 
kommenheit; und  darum  fällt  bei  ihm  der  Grund  hinweg,  auf  welchen 
hin  ihm  ein  Accidens  beizulegen  wäre^).  Woher  könnte  denn  auch  in 
Gott  ein  Accidenz  kommen  V  Von  einem  Andern  kann  er  es  nicht  haben: 
-  diess  widerstreitet  seinem  Wesen  als  der  Causa  prima,  aus  sei- 
nem eigenen  Wesen  aber  kann  es  auch  nicht  emaniren  ;  denn  dann  wirc 
es  ein  esse  participatum  und  nicht  mehr  ein  esse  per  se,  während 
doch  Alles  in  Gott  aus  sich  und  durch  sich  ist  *).  —  Daraus  folgt,  dass 
Alles,  was  in  Gott  ist,  er  selbst,  sein  Wesen,  seine  Substanz  sei. 

Hiemit  ist  denn  nun  auch  schon  das  andere  Princip  gegeben,  dass 
nändich  die  göttlichen  Attribute ,  so  fem  sie  etwas  Reales  und  Posi- 
tives in  Gott  ausdrücken ,  weder  unter  sich ,  noch  von  der  göttlichen 
Wesenheit  real  verschieden  seien  ^).  Denn  wären  sie  von  der  Wesen- 
heit verschieden ,  dann  könnten  sie  Gott  nur  nach  Art  der  passiones 
cutis  zukommen,  und  damit  würde  nicht  blos  eine  Zusammensetzung 
in  Gott  inducirt ,  sondern  es  müsste  in  Gott  auch  eine  Potenzialität, 
eine  Receptivität  für  dieselben  angenommen  werden ,  was  nicht  statt- 
haft ist.  Wie  in  Gott,  weil  er  als  das  allervollkommenste  Wesen  in 
seinem  Sein  selbst  alle  Vollkommenheiten  einschliesst ,  jene  Vollkom- 
menheiten, die  er  eminenter  in  sich  enthält,  identisch  sind  mit  seiner 
Wesenheit,  so  müssen  es  auch  jene  andern  Vollkommenheiten  sein, 
welche   er  formaliter  einschliesst®).    Und  nicht  blos  coincidiren  die 

1)  Ib.  n.  3  -Bqq.  —  2)  Ib.  D.  8  sqq.  —  8)  Ib.  n.  28  sqq,  —  4)  Ib.  n.  16  sqq. 

5)  Ib.  sect.  5,  2.  —  6)  Ib.  n.  7.  lila  interna  emanatio  revera  esset  aüqoa 
efficientia,  quia  per  illam  reciperet  esse  illud  accidens,  quod  ex  se  non  habere! 
esse :  unde  esse  tab's  accidentis  deberet  esse  participatum  et  non  esse  per  essen- 
tiam  ;  esset  ergo  in  Deo  ab  aeterno  quaedam  quasi  mutatio  seu  receptio  altarras 
rei  seu  entitatis  participatae  et  effectae;  hoc  autem  dicit  manifestam  imperfectiO' 
nem.  —  7)  Ib.  sect.  6,  2.  —  8)  Ib.  n.  3. 
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göttlichen  Eigenschaften  mit  der  Wesenheit  Gottes ,  sondern  sie  sind 
auch  de  essentia  Dei.  Und  daraus  folgt ,  dass ,  da  jedes  einzelne  At- 
tribut seiner  ratio  essentialis  zufolge  die  göttliche  Wesenheit  in  sich 
schliosst,  diese  Attribute  in  der  Wesenheit  und  durch  dieselbe  auch 
einander  gegenseitig  einschliessen ,  dass  sie  also  auch  unter  sich  real 
identisch  sind*).  Wenn  wir  also  die  göttlichen  Attribute  unterscheideu, 
so  ist  dieses  nur  eine  intellectuelle  Distinction,  die  jedoch  ihren  Orund  im 
Objecte  hat,  so  fem  nämlich  (Jott  nicht  immer  secundum  adaequataiu 
suam  rationem  thätig  ist ,  und  wir  daher  befugt  sind,  je  nach  der  ver- 
schiedenen Art  und  Weise ,  wie  Gott  thätig  ist ,  auch  verschiedene  At- 
tribute zu  unterscheiden,  ohne  jedoch  damit  zu  behaupten,  dass  sie 
realiter  in  Gott  distinct  seien ').  Unser  Denken  von  Gott  ist  also  in 
dieser  Beziehung  zwar  unvollkommen;  aber  es  hat  doch  Wahrheit'). 
Als  schlechthin  einfaches,  geistiges  Wesen  ist  Gott  unerniesslich, 
d.  h.  er  ist  vermöge  seiner  Wesenheit  so  geeigenschaftet ,  dass,  falls 
ein  Raum  existüt ,  er  in  allen  Theilen  dieses  Raumes  nothwendig 
mit  seiner  ganzen  Substanz  gegenwärtig  ist.  Einem  geistigen  Wesen 
als  solchem  ist  es  überhaupt  eigen,  dass  seine  Existenz  im  Räume  nicht 
auf  einen  bestimmten  Punkt  des  letztern  beschränkt  ist,  sondern  dass 
es  in  mehreren  Punkten  des  Raumes  zugleich  mit  seiner  ganzen  Sub- 
stanz gegenwärtig  sein  kann ,  wie  man  diess  beispielsweise  an  der  All- 
g^egenwart  der  menschlichen  Seele  im  Leibe  sehen  kann.  Je  vollkom- 
mener also  ein  solches  geistiges  Wesen  ist,  desto  mehr  wird  sich  auch 
diese  Fähigkeit,  in  einem  theilbaren  Räume  jedem  Theile  mit  seiner 
ganzen  Substanz  präsent  zu  sein,  steigern  müssen.  Und  da  nun  Gott 
das  allervollkommenste,  unendliche  Wesen  ist,  so  wird  auch^i^se  seine 


1)  Ib.  n.  10  sqq. 

2)  Ib.  Q.  14.  Est  enim  animadvertendum ,  quod  licet  perfectio  divina  in  se 
una  omnino  sit,  non  tarnen  operatur  semper  secundum  adaequatam  suam  rationem. 
Sicut  lux  Solls  licet  in  se  omnino  sit  eadem,  quatenus  eminenter  continet  calorem, 
siccitatem,  et  alios  effectus,  quando  tamen  calefacit,  non  operatur  secundum  ad- 
aequatam perfectionem  suam ;  et  ideo  non  potest  vere  dici  tuuc  agere ,  quatenus 
eminenter  continet  siccitatem  vel  alias  qualitates ,  quia  hoc  est  quasi  per  accidens 
ad  iUnm  effectum:  per  se  autem  est,  ut  eminenter  contineat  calorem,  et  ideo  vere 
ac  proprie  didtur  calefiacere,  quatenus  eminenter  continet  calorem.  Unde  si  ra- 
tione  distingneremus  in  luce  virtutem  calefaciendi,  exsiccandi,  etc.  ejusque  diversa 
nomina  imponeremus,  vere  diceretur  lux  calefacere  per  virtutem  calefaciendi ,  non 
vero  per  alias  virtutes,  quia  per  iUas  voces  et  conceptus  significatur  lux  non  secun- 
dum se,  sed  secundum  inadaequatam  habitudinem  ad  efiectus,  et  prout  iilos  vir- 
tttte  continet.    Sic  ergo  intelligendum  est  quod  de  Deo  dicimus .... 

8)  Ib.  n.  12.  Licet  res  perfectiores  et  divinae  imperfecte  concipiuntur  a  no- 
bis,  quia  condpiontur  ad  modum  earnm  rerum,  a  quibus  cognitionem  accipimus, 
non  tamen  condpiuntur  cum  errore  et  falsitate,  quia  non  attribuimus  rebus  per- 
fectis  imperfeciionem  modi  nostri  concipiendi ,  sed  potius  sub  illo  modo  vcram 
eamm  perfectionem  condpimus. 
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Fähigkeit  eine  unendliche  sein  müssen ,  d.  h.  Gott  ist  vermöge  seiner 
Wesenheit  so  geeigenschaftet ,  dass  er  an  allen  Punkten  jedes  mög- 
lichen Raumes  mit  seiner  ganzen  Substanz  präsent  sein  .kann.  Wenn 
also  ein  bestimmter  Raum  wirklich  existirt,  so  muss  er  in  diesem  auch 
wirklich  auf  die  eben  dargestellte  Weise  omnipräsent  sein,  weil  die* 
Negation  dieser  Omnipräsenz  seine  Unermesslichkeit  wieder  aufheben 
und  so  seine  Substanz ,  mit  welcher  die  Unermesslichkeit  der  Sache 
nach  zusammenfällt,  beschränken  würde*). 

Ferner  erfolgt  aus  der  absoluten  Einfachheit  Gottes  auch  dessen 
UnVeränderlichkeit.    Denn  jede  Veränderung  involvirt  in  dem  sich  ver- 
ändernden Wesen  eine  Zusammensetzung,  inäem  das  sich  verändernde 
Subject  in  der  Veränderung  etwas  gewinnt  oder  verliert:    was  nicht 
möglich  ist,  wenn  man  es  nicht  als  zusammengesetzt  aus  Wesen  und 
Accidentien  denkt.     Ausserdem  ist  ja  Gott  vermöge   seines  Wesens 
selbst  die  unendliche  Vollkommenheit ;   er  könnte  also  in  einer  mög- 
lichen Veränderung  weder  eine  Vollkommenheit  gewinnen,  wie  von 
selbst  klar  ist,  noch  könnte  er  eine  solche  verlieren,  weil  dieses  Ver- 
lierenkönnen  schon  eine  UnvoUkommenheit  an  ihm  sein  würde  ^).  —  Mit 
dieser  absoluten  Unveränderlichkeit   steht  die  Freiheit   des  WoUens 
Gottes  nicht  im  Widerspruch;  denn  das  freie  Wollen  Gottes  ist  mebt 
zu  fassen  nach  Art  des  menschlichen.     Gott  befindet-  sich  nicht,  irie 
der  Mensch ,  in  Bezug  auf  sein  freies  Handeln  erst  in  potentia  und  gehl 
dann  erst  in  den  Act,   welcher  früher  in  ihm  nicht  vorhanden  war, 
über,  sondern  das  göttliche  Wollen  ist  ewig  actuirt,  es  ist  reine  Actua- 
Utät.    Gott  entschliesst  sich  ewig  in  Einem  untheilbaren  Acte  zu  einer 
bestimmten  Thätigkeit  nach  Aussen ;  dieser  Act  seines  Willens  ist  mit- 
hin ewig  unveränderlich ,  wie  er  selbst ;  nur  ist  derselbe  so  zu  denken, 
dass  er  sich  an  und  für  sich  indifferent  verhält  zu  diesem  oder  zu 
jenem  Objecte ,  zum  Schaflfen  oder  zum  Nichtschafifen ,  also  nicht  aus 
einer  antecedenten  Nothwendigkeit  oder  nothwendigen  Determination 
Gottes  zu  einer  bestimmten  Thätigkeit  oder  vielmehr  zu  einem  bestimm- 
ten Objecte  dieser  Thätigkeit  resultirt.    Wenn  man  daher  sagt ,   dass 
Gott  etwas   wollen  oder  nicht  wollen    könne,    so    soll    damit    nur 
jene  an  sich  seiende  Indifferenz  des  ewigen  Willensactes  Gottes  ausge- 
drückt werden ,  mit  welcher  derselbe  in  Bezug  auf  den  Terminus  der 
Thätigkeit  zu  denken  ist.    Und  hieraus  ist  ersichtlich ,  dass  die  Frei- 
heit Gottes  mit  seiner  Unveränderlichkeit  in  vollem  Einklänge  steht; 
denn  ob  der  ewige  Willensact  Gottes  diesen  oder  jenen  Terminus 
habe ,  die  Setzung  oder  Nichtsetzung  der  Welt  erzwecke ,  ist  filr  das 
Ansich  der  göttlichen  Vollkommenheit  ganz  gleichgiltig ;  es  wird  da- 
durch in  Gott  selbst  nicht  eine  Relatio  realis,  sondern  nur  eine  Rela- 
tio  rationis  importirt'). 


1)  Ib.  Disp.  80.  sect  7, 44  sqq.  —  2)  Ib.8ect8,2  sqq.  —  S)  Ib.  sect  7, 35  sqq. 
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Em  weiteres  Attribut  des  göttlichen  Seins  ist  absolutes  Leben. 
Die  Ld[>endigkeit  liegt  unmittelbar  im  Begriffe  Gottes,  indem  man  et- 
was Todtes,  Gebundenes,  Starres,  ünvennögendes  unmöglich  als  Gott 
ehren  köonte  ')•  Gattes  Leben  ist  aber  ein  absolutes,  sich  selbst  genü- 
tgendes,  und  bildet  sich  nicht  in  aufeinander  folgenden  Lebensacten, 
somdem  ist  in  Einern  untheilbaren  Acte  simul  et  semel.  Darin ,  und 
dass  Gott  ohne  Anfang  und  Ende  ist ,  besteht  Gottes  Ewigkeit  ^). 
Das  Leben  Gottes  ist  femer  ein  rein  intellectuelles,  weil  Gott  Greist 
ist  *).  Und  eben  weil  Gottes  Leben  wesentlich  intellectuelles  Leben 
ii^  mms  Gott  auch  Erkenntniss  und  Wille  beigelegt  werden,  da  diese 
beiden  Momente  es  sind,  welche  das  intellectuelle  Leben  als  solches 
cendtituiren^). 

§.  140. 

Was  nun  zuerst  das  göttliche  Wissen  betrifft,  so  kann  dasselbe 
in  Folge  der  reinen  Actualität  des  intellectuellen  Lebens  Gottes  nie  in 
actu  primo ,  sondern  muss  vielmehr  stets  in  actu  secundo  gedacht 
werden  *).  Das  göttliche  Wissen  ist  femer  in  Folge  der  absoluten  Ein- 
fachheit Gottes  die  göttliche  Substanz  selbst ;  Gott  ist  so  zu  sagen  das 
subsistirende  Wissen  *).  Gottes  Wissen  ist  das  denkbar  vollkommenste, 
in  extensiver  sowohl ,  als  auch  in  intensiver  Beziehung ,  d.  h.  Gott 
weiss  Alles,  was  nur  immer  erkennbar  ist,  und  weiss  es  auf  die  mög- 
lichst vollkommene  Weise  "■).  Seine  Erkenntniss  ist  also  vor  Allem 
adäquate  Comprehension  seines  eigenen  Seins  in  seiner  ganzen  Un- 
endlichkeit ,  dann  aber  erstreckt  sie  sich  auch  sonst  auf  alles  Mög- 
liche und  -Wirkliche  ^).  Alles ,  was  ausser  Gott  überhaupt  in's  Dasein 
treten  kann,  ist  in  der  göttlichen  Wesenheit  als  in  seinem  höchsten 
Girunde  eminenter  enthalten.  Indem  also  Gott  seine  eigene  Wesenheit 
adäquat  durchschaut,  liegt  hierin  für  Gott  auch  der  Grund  der  Erkenntniss 
alles  Möglichen.  Er  erkennt  dann  aber  dieses  Mögliche  nicht  blos  so,  wie 
es  eminenter  in  seiner  Wesenheit  eingeschlossen  ist,  sondern  er  erkennt 
auch  die  möglichen  Dinge  nach  ihrem  eigenthümlichen  formalen  Sein, 
nach  ihrem  eigenthümlichen  Begriffe.  Denn  seine  Erkenntniss  der 
möglichen  Dinge  wäre  ja  nicht  vollkommen ,  wenn  er  sie  nicht  auch 
in  der  letzterwähnten  Weise  erkennen  würde,  nm  so  mehr,  da  sie  nur 
in  dieser  Weise  möglicherweise  in's  Dasein  eintreten  können.  Wenn 
daher  die  Theologen  sagen,  dass  Gott  die  möglichen  Dinge  in  seinem 
Sein  (in  se  ipso)  erkenne,  so  wollen  sie  damit  entweder  blos  sagen,  dass 


1)  Ib.  seet.  14,  8.   —  2)  Ib.  n.  6,  —  3)  Ib.  n.  9  sqq.  —  4)  Ib.  sect.  16,  3. 
lect  16,  2.  •—  6)  Ib.  sect  15,  4  sqq. 

6)  Ib.  n.  14  sqq.    Divina  eaaentia  est  intellectuaÜB ,  non  per  modum  prindpii 
Mit  Bftdtids  intellectMois ,  sed  ut  ipsamet  intellectio  subsistens. 

7)  Ib.  n.  16  sqq.  —  8)  Ib.  n.  22  sqq. 
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Gott  die  Erkenntniss  der  möglichen  Dinge  nicht  anderswoher  schöpfe, 
denn  aus  sich  selbst,  dass  sein  eigenes  Wesen  in  Bezug  auf  die  mög- 
lichen Dinge  gleichsam  die  species  repraesentans  für  seine  Erkennt- 
niss sei,  oder  dass  die  möglichen  Dinge  blos  die  secundären  Objecte 
seines  Erkennens  seien,  während  das  primäre  Object  desselben  er« 
selbst  ist,  und  dass  jenes  secundäre  Erkennen  bedingt  sei  durch  das 
primäre  als  durch  seine  Ursache.  Daraus  löst  sich  dann  auch  das 
Problem  von  der  Einheit  oder  Vielheit  der  Ideen  in  Gott  Sofern 
Gott  sein  eigenes  Wesen  als  das  einheitliche  Prototyp  aller  möglichen 
Dinge  erkennt,  welche  möglichen  Dinge  in  jenem  Wesen  eminenter  und 
einheitlich  enthalten  sind,  gibt  es  nur  Eine  Idee,  und  das  ist  die 
göttliche  Wesenheit  selbst,  in  so  fern  Gott  durch  dieselbe  als  durch 
das  Prototyp  die  Dinge  denkt.  Sofern  dagegen  Gott  die  möglichen 
Dinge  auch  nach  ihrem  eigenthümlichen  formalen  Sein  erkennt,  gibt 
es  im  göttlichen  Verstände  eine  Vielheit  von  Ideen  *). 

An  die  Erkenntniss  des]  Möglichen  schliesst  sich  dann  in  Gott  die 
Erkenntniss  alles  Wirklichen  an,  sei  es  nun  seiner  zeitlichen  Existenz 
nach  vergangen ,  gegenwärtig  oder  zukünftig.  Es  ist  auch  diese  Er- 
kenntniss eine  Vollkommenheit  und  kann  sohin  Gott  nicht  abgespro- 
chen werden.  Darin  ist  auch  die  Voraussicht  alles  dessen,  was  zo- 
fällig  im  Verlaufe  der  Zeitlichkeit  eintreten  wird,  eingeschlossen'). 
Durch  diese  Voraussicht  wird  die  Contingenz  dieser  Ereignisse  nidit 
aufgehoben ;  denn  die  Voraussicht  Gottes  ist  nicht  die  Ursache  dieser 
Ereignisse ,  sondern  setzt  sie  voraus  ^).  Freilich  kann  Gott  diese  Er- 
eignisse nicht  in  ihrer  Ursache  voraussehen,  weil  sie  als  contingent  in 
ihren  Ursachen  nicht  prädeterminirt  sind ;  aber  er  sieht  sie  voraus  in 
und  nach  ihrem  eigenen  Sein  (in  re  ipsa) ,  weil  es  ja  gewiss  ist,  dass 
ein  bestimmtes  contingentes  Ereigniss  «eintreten  oder  nicht  eintreten 
werde  *). 

Das  zweite  Moment  des  intellectueUen  Lebens  Gottes  ist  der 
Wille.  Man  hat  in  Gott  ein  doppeltes  Begehren  zu  unterscheiden,  ein 
natürliches  und  elicitives.  Was  zuerst  das  natürliche  Begehren  betrifft, 
so  bezieht  es  sich  zuerst  auf  sein  eigenes  Wesen  und  dann  auch  auf  das 
Aussergöttliche.  Wie  nämlich  jedes  geschaffene  Wesen  an  seiner  Voll- 
kommenheit Gefallen  hat  und  im  Besitze  derselben  gleichsam  ruht,  so 
-  auch  Gott ;  diese  vitale  Liebe  seiner  selbst  muss  in  ihm  vorhanden 
sein,  weil  jedes,  was  ist,  von  Natur  aus  sich  selbst  will  und  liebt 
Ebenso  sehr  ist  aber  Gott  von  Natur  aus  ein  Zug  zu  den  Creaturen 


1)  Ib   n.  22—24.  -  2)  Ib.  n.  28  sqq.  -  8)  Ib.  n.  81  sqq. 

4)  Ib.  n  82.  Neque  est  yerum,  implicari  contradictionem  in  praesdentia  ho* 
mm  fdturomm ,  qnia  licet  in  bqis  caosis  non  habeant  determinatiottem ,  id  est  m 
virtate  et  modo  operandi  cansae  prozimae,  tarnen  in  re  ipsa  altera  pars  contra- 
dictionis  fütara  est,  quam  Kcet  |no8  ignoremus,  Dens  tarnen  ez  sna  aetwaitaite 
intoetor. 
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eigen ;  denn  er  ist  das  vollkommenste  Gut,  alles  Gute  aber  ist  seiner 
Natur  nach  zur  Selbstmittheilung  geneigt  (diffusivum  sui)  ^).  —  Der  eli- 
citive  Wille  Gottes  dagegen,  welcher  hier  vorzugsweise  in  Betracht 
kommt,  ist,  wie  das  göttliche  Wissen,  stets  per  modum  actus  Ultimi 
et  puri  zu  denken,  und  als  solcher  ist  er  identisch  mit  der  göttlichen 
Wesenheit  und  zugleich  de  essentia  Dei,  d.  i.  ein  constituirendes  Mo- 
ment derselben  *).  Das  primäre  Object  dieses  göttlichen  Willens  ist 
Gtott  selbst,  und  in  dieser  Richtung  ist  sein  WoUen  ein  nothwendiges ; 
dann  aber  bezieht  sich  dieses  göttliche  Wollen  auch  auf  Aussergött- 
liebes ;  denn  wie  das  göttliche  Wissen  sich  auch  auf  Aussergöttliches 
bezieht ,  so  muss  solches  auch  in  Bezug  auf  das  göttliche  WoUen  der 
Fall  sein ,  weil  der  Wille  ebenso  ein  universelles  Vermögen  ist ,  wie 
der  Verstand  ^).  Hier  ist  aber  das  göttliche  WoUen  nicht  ein  noth- 
wendig^  sondern  ein  freies.  Denn  abgesehen  davon,  dass  eine  Noth- 
wendi^eit  des  Wirkens  nach  Aussen  für  Gott  eine  grosse  ünvollkom- 
menfaeit  involviren  würde ,  erkennt  Gott  kein  aussergöttliches  Gut  als 
nothwendig  für  sein  Sein,  oder  für  seine  Glückseligkeit  und  Vollkom- 
menheit, woraus  folgt,  dass  Gott  zu  keinem  Wollen  eines  Aussergött- 
lichen  nothwendig  bestimmt  ist*).  Nur  von  einer  Necessitas  iomiuta- 
bilitatis  kann  in  der  Wirksamkeit  des  göttlichen  Willens  nach  Aussen 
die  Rede  sein.  Diese  hebt  aber  die  Freiheit  Gottes  nicht  auf,  indem 
sie  viehnehr  eben  durch  den  Gebrauch  des  freien  Willens  causirt  wird. 
Gott  bindet  sich  mit  freiem  Willen  an  einen  bestimmten  Entschluss, 
den  er  dann  nicht  mehr  ändern  kann ,  da  solches  eine  Versatilität  in 
ihm  involviren  würde.  Man  kann  aber  dabei  nicht  sagen ,  dass  er 
nach  dem  Entschlüsse  nicht  mehr  frei  sei ,  weil  es  in  Gott  eben  kein 
Nacheinander  gibt^). 

Es  handelt  sich  daher  nur  mehr  darum,  die  Ursache  der  Entschlies- 
sung  zu  ermitteln  und  zu  untersuchen,  ob  nicht  der  göttliche  Wille  vom 
göttlichen  Verstände  determinirt  werde.  Man  hat  hier  zu  unterschei- 
den zwischen  Detenninatio  sufficiens  und  efficax.  Erstere  ist  diejenige, 
welche  an  sich  hinreichend  ist ,  dass  der  Wille  im  Hinblick  auf  die- 
selbe determinirt  werde  zu  einem  bestimmten  Acte ;  letztere  dagegen 
ist  jene ,  durch  welche  der  Wille  zu  einem  bestimmten  Acte  derart 
determinirt  wird,  dass  er  unter  Voraussetzung  derselben  den  Act  gar 
nicht  unterlassen  kann.  Eine  Determinatio  sufficiens  des  göttlichen 
Willens  durch  das  Urtheil  des  göttlichen  Verstandes  ist  nun  wohl 
anzunehmen ;  aber  keineswegs  eine  Determinatio  efficax.  Denn  in  die- 
sem Falle  wäre  es  um  die  Willensfreiheit  in  Grott  geschehen ,  indem 
das  dem  Wollen  vorausgehende  Verstandesurtheil  nicht  ein  freies,  son- 
dern ein  natürliches  Urtheil  ist,  und  somit  auch  der  Wille,  wenn  seine 


1)  Ib.  Diap.  Sa  sect  16,  8  sqq.  —  2)  Ib.  n.  8  sqq.    -.  8)  Ib.  n.  15. 
i)  Ib.  n.  20—81.  —  5)  Ib.  n.  82.  88. 
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Entscheidung  unausbleiblich  durch  das  natürlidie  Uitfaeil  bestiomit 
würde,  einer  natürlichen  Nothwendigkeit  unterstünde ').  E«im  es  also 
keine  Determinatio  efficax  des  göttlichen  Willens  durdi  das  IJrtli^ 
des  göttlichen  Verstandes  geben ,  so  folgt  daraus ,  dass  der  göttliche 
Wille  sich  in  seiner  Entschliessung  und  m  seiner  Thätigkeit  selbst  be» 
stimmt ') ,  und  dass  mithin  in  dieser  freien  Selbstbestimmung  des  gött- 
lichen Willens  allein  der  letzte  Grund  der  götthchen  Thdtigkeit  nacb 
Aussen  und  der  Art  und  Weise  derselben  zu  sudien  sei.  Gott  will, 
weil  er  eben  will. 

•Neben  dem  Wissen  und  Wollen  Gottes  ist  endlich  noch  sein  EJte- 
neu,  seine  potentia  activa,  zu  betrachten.    Dass  Gott  eine  solche  po- 
tentia  activa  zukomme,  geht  schon  aus  den  obigen   Beweisen  für 
Gottes  Dasein  hervor,  so  fem  durch  dieselben  auch  dieses  erwiesea 
ist ,  dass  alle  Dinge  von  Gott  hervorgebracht  sind  ^).    Ebenso  hat  es 
sich  uns  auch  aus  der  frühem  Beweisführung  für  Gottes  Un^idlioh- 
keit  ergeben,  dass  diese  Macht  Gottes  nothwendig  als  unendlich  ge- 
dacht werden  müsse  *).    Daraus  folgt  aber  dann  von  selbst ,   dass  die 
göttliche  Macht  wesentlich  ÄHmacJd  (omnipotentia)  sei.    Denn  der  Be- 
griff der  Allmacht  hat  eben  dieses  zum  Inhalt ,  dass  sie  sich  auf  jede 
mögliche  Wirkung  erstreckt.    Ist  aber  Gottes  Maoht  uaendüeh,  so  isi 
sie  dieses  in  jeder  möglichen  Weise ,  alsa  nicht  blos  natch  ihrer  eati- 
tativen  Vollkommenheit ,  nicht  blos  nach  der  Art  ihrer  Wirksamkeii, 
sondem  auch  nach  den  Gegenständen,   auf  welche  sie  sich  erstredcei 
kann.    Sie  muss  deshalb  auf  alles  Mögliche  sidi  ausdehnen ,  obgleich 
sich    dieses    in's    Unendliche   vervielfältigt^).     Unter    diesem    Mög^ 
Beben  aber  ist  all  dasjenige  zu  verstehen,  was  keinen  Widerspruch  in 
sich  schiiesst.    Was  einen  solchen  Widerspmch  einsehliesst ,  also  an 
sich  unmöglich  ist ,  ist  auch  Gott  nicht  möglich ;  deim  ein  solches  ist 
eben  ein  non  ens  ^).    Alles  Gott  Mögliche  auf  einmal  und  mit  einan- 
der zu  wirken  »ist  eine  in  der  Beschaffenheit  des  txl  Wirkenden  ge- 
gründete Unmöglichkeit.    Dass  keine  Zahl  und  Grösse  der  wirklichen 
und  denkbaren  Dinge  die  schlechthin  grösste  ist,  dient  zum  Beweise 
für  die  Unerschöpflichkeit  der  götüichen  Macht  ^.  —  Weiter  ergibt 
sich  aus  der  richtigen  Auffassung  der  götüichen  Allmadit,  dass  man 
nicht  sagen  könne,   die  göttliche  Macht  vermöge  nicht  fortschieitend 


1)  Ib.  n.  45—48.  —  2)  Ib.  n.  51.  Voluntas  divina  non  indiget  alio  determi- 
nante  qnoad  exercitinm  praeter  seipsam,  qaae  ex  vi  suae  lifoertatts  se  qtiasi  in- 
flectit  et  determinat  ad  boc  objectum  potius ,  quam  ad  aliud. 

8)  Ib.  Disp.  30.  sect.  17,  2.  --  4)  Ib.  tt.  8. 

5)  Ib.  n.  4.  Potentia  infinita  uaiplidter  est  infinita  omnibos  modis ,  qwtes 
esse  potest ;  est  ergo  infinita  non  solum  in  sua  perfectione  entitativa ,  non  solum 
in  modo  agendi,  sed  etiam  in  objecto,  quantum  ex  parte  Ulius  esse  aut  intelligi 
potest  infinitas :  ergo  includH  sub  objecto  suo  omnia  possibilia ,  etiam  si  in  infini- 
tum  miütiplicentur  seu  concipiantur.  —  6)  Ib.  n.  10  sqq.  —  7)  Ib.  n.  16  sq. 
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immer  mehrere  und  bessere  Species  von  Dingen  herüberzubringen,  son- 
dern es  könne  Gott  eine  Species  als  in  der  Art  vollkommen  erkennen, 
dass  ihm  eine  vollkommnere  hervorzubringen  nicht  mehr  möglich  sei. 
Denn  da  die  göttliche  Wesenheit  unendlich  ist,  so  kann  sie  in  unend- 
lich vielen  Weisen  nach  Aussen  von  geschöpflichen  Dingen  nachgeahmt 
werden ;  wären  also  solche  geschöpfliche  Speciee  blos  bis  zu  einem  be- 
stimmten Punkte  hin  möglich ,  so  könnte  die  Unmöglichkeit,  darüber 
hinaus  weitere  Dinge  zu  schaffen,  nur  in  der  Unzureichendheit  der 
göttlichen  Macht  gründen ,  was  dem  Begriffe  der  göttlichen  Allmacht 
widerstreitet  *).  Diess  gilt' jedoch  nicht  von  den  Graden  oder  Ordnun- 
gen der  Dmge ,  auf  welche  alle  Species  zurückgeführt  werden ,  und 
deren  wir  bekanntlich  vier  unterscheiden  ( das  Unbelebte ,  Vegetabi- 
lische ,  Sensible  und  Intellectuelle ) ;  denn  diese  Grade  oder  Ordnun- 
gen lassen  sich  wohl  als  begrenzt  denken  ^).  —  Jedes  Ding  endlich 
ist,  wie  es  von  Gott  gemacht  wird,  ein  Bestes  in  seiner  Art  und  We- 
senheit ;  in  Bezug  auf  seine  zufällige  Beschaffenheit  jedoch  eben  nur 
so  vollkommen,  wie  es  Gott  gefällt^). 

§.  141. 

Die  Macht  Gottes  ist  nichts  anderes  als  das  göttliche  Sein  selbst, 
oder  das  esse  per  essentiam,  so  fem  dieses  aus  sich  jedes  participable 
Sein  zu  wirken  fähig  ist  und  in  der  That  wiikt,  so  weit  es  der  gött- 
lichen Weisheit  und  dem  souveränen  göttlichen  Willen  entspricht^. 
Ihre  drei  natürlich  erkennbaren  Thätigkeiten  sind  das  Schaffen,  Erhalten 
und  Regieren  der  Dinge  ausser  Gott.  Was  zuerst  das  Schaffen  betrifft, 
60  ist  von  Einigen  behauptet  worden,  man  könne  durch  die  natürliche 
Vernunft  nicht  beweisen,  dass  Etwas  durch  Schöpfung  aus  Nichts  hervor- 
gebracht worden  sei  oder  hervorgebrcht  werden  könne  '^),  Allein  diese  Be- 
hauptung ist  falsch  nach  ihren  zwei  Momenten,  nämlich  sowohl  in  Bezug 
auf  die  Möglichkeit,  als  auch  in  Bezug  auf  die  Wirklichkeit  einer  Schöpf- 
ung aus  Nichts.    Eine  solche  Schöpfung  ist  vor  Allem  nrnjHch,  und  zwar 

1)  Ib.  n.  19  sqq.  Diess  gilt  von  den  Substanzen  and  deren  connaturalen  Acci- 
dentien.  Theologia  vero ,  fährt  SuareE  v.  22  fort ,  praeter  haec  agnoscit  ordinem 
gratiae  sanctificantis ,  quia  pervenit  usque  ad  Tisionem  beatam;  qui  ordo  sine 
dubio  est  supremus  omnium  possibilium  inter  perfectiones  accidcntales.  Et  in  eo 
ordine  fortasse  dari  potest  aliqua  species  summe  perfecta  inter  oranes  species 
possibiles  accideniium,  eo  quod  sit  suprema  quaedam  participatio  divinae  naturae, 
qua  nulla  potest  intelb'gi  essentialiter  major,  licet  secundum  intensionem  possit 
ipsa  recipere  magis  et  minus.  Kursus  ultra  hunc  ordinem  gratiae  accidentalis 
agnoscunt  Theologi  alium  superiorem ,  quem*  vocant  gratiae  unionis ,  in  quo  datur 
quoddam  opus,  quo  msgus  Dens  efficere  non  potest,  quia  per  illud  non  solum 
communicat  Dens  aliquid  creatum ,  sed  etiam  se  ipsum  substantiali  modo. 

2)  Ib.  n.  21.  —  3)  Ib.  n.  23.  —  4)  Ib.  n.  37  sqq.  47.  —  ö)  Ib.  Disp.  20. 
Beet  1,  6. 
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deshalb,  weil  ihr  Begriff  keinen  Widerspruch  einschliesst  Letzteres 
ist  von  selbst  klar;  denn  das  „ex"  im  „ex  nihilo"  will  ja  nicht  eine 
habitudo  causae  materialis  bedeuten,  sondern  einfach  den  terminus  a 
quo ;  die  actio  als  solche  schliesst  gleichfalls  keine  Beziehung  auf  ein 
passum  in  sich ,  und  ebenso  wenig  auf  eine  passio ,  sondern  blos  auf 
den  Effect,  welcher  n^h  Form  und  Materie  durch  die  Action  gesetzt 
werden  soll  und  vom  Agens  abhängt ').  Ist  aber  das  Schaffen  mög- 
lich ,  dann  muss  das  Vermögen  hiezu  als  eine  Vollkommenheit  wenig- 
stens im  ens  primum ,  dem  vollkommensten  Wesen ,  vorhanden  sein^ 
und  stimmt  auch  ganz  zur  Seinsweise  desselben,  indem  einem  voll- 
kommen Unabhängigen  auch  ein  vollkommen  unabhängiges,  somit  auch 
von  keiner  stoffichen  Unterlage  abhängiges  Wirken  proportionirt  ist^).  — 
Und  daraus  folgt  dann  unmittelbar,' dass  die  wirklichen  Dinge  auch 
thatsächlich  in  keiner  andern  Weise  entstanden  sind,  als  durdi  Crea- 
tion.  Betrachtet  man  im  Besondem  zuerst  die  himmlischen  Körper, 
so  gehören  dieselben  offenbar  zu  den  gewordenen  Dingen;  sind  sie 
aber  durch  eine  höhere  Causalität  hervorgebracht,  so  sind  sie  entwe- 
der aus  derselben  Materie  gebildet,  wie  die  irdischen  Dinge :  und  dann 
gilt  von  ihnen ,  was  von  diesen  gilt ;  oder  sie  sind  einfache  Wesen  : 
und  dann  können  sie  nur  durch  Creation  entstanden  sein,  oder  sie 
sind  aus  einer  andern  Materie  gebildet,  als  die  irdischen  Dinge,  somit 
ingenerabel :  und  dann  gilt  das  Gleiche  ^).  Auch  die  irdischen  Ding^ 
l^d  Elemente  müssen  geworden  sein,  weil  alle  Species  derselben  blos  in 
Individuen  bestehen ,  kein  Individuum  aber  sich  selbst  hervorgebracht 
'haben  kann,  sondern  jedes  durch  Generation,  das  erste  hingegoi 
durch  eine  h(Aere  Causalität  hervorgebracht  worden  sein  muss**).  Als 
Hervorgebrachte  müssen  nun  aber  die  Einzeldinge  und  Elemente  ent- 
weder aus  Nichts  oder  aus  einer  präexistirenden  Materie ,  die  an  sich 
ungeschaffen  ist,  hervorgebracht  sein.  Eine  ewige  Materie  ist  aber 
gar  nicht  denkbar.  Denn  da  die  Materie  die  unterste  aller  Substan- 
zen ist ,  so  lässt  es  sich  gar  nicht  denken ,  dass  sie  zugleich  mit  der 
höchsten  Vollkommenheit,  dem  Aussichsein,  ausgestattet  wäre,  worauf 
gar  kein  anderes  aus  ihr  gewordenes  Wesen  Anspruch  machen  könnte. 
Ausserdem  müsste  man  die  Materie  in  ihrer  ewigen  Existenz  entweder 
ohne  oder  mit  einer  Form  denken.  Ohne  Form  konnte  sie  nicht  sein; 
denn  das  ist  für  sie  ein  aussematürlicher  Zustand;  und  zudem  wäre 
in  dieser  Hypothese  ihr  Dasein  ohne  Zweck  gewesen.  Hatte  sie 
aber  seit  ewig  eine  Form ,  so  ist  nicht  sie ,  sondern  eine  aus  ihr 
und  ihrer  Form  bestehende  Substanz  seit  ewig,  mithin  als  substantia 
necessaria  gewesen,  die  als  solche  ihre  Form  nicht  abwerfen,,  mithin 
in  keinen  Generationsprocess  eingehen  kann^).    Es  bleibt  also  nichts 

1)  Ib.  n.  9  ßqq.  -  2)  Ib.  n.  13.  14.  -  8}  Ib.  n.  16.  —  4)  Ib.  n.  16. 
6)  Ib.  n.  18.    Aut  foit  carens  materia  omni  fonna  substantiali,  aut  ex  se 
habnit  aliqoam.    Primnm  dici  non  potest,  qoia  repugnat  natorae  materiae;  nam 
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Anderes  übrig,  als  dass  die  materiellen  irdischen  Dinge  durch  Schöpf- 
ung aus  Nichts  entstanden  sind.  —  Was  endlich  die  geistigen  Wesen 
betrifft,  so  wissen  wir  aus  dem  Vorausgehenden,  dass  es  nur  Ein  ens 
improductum  geben  könne,  woraus  folgt,  dass  auch  alle  geistigen  We- 
sen ausser  ihm  geschaffen  sein  müssen  *). 

Die  Thätigkeit  des  Schaffens  erfordert  eine  unendliche  Kraft,  und 
es  kann  deshaJb  diese  Kraft  keinem  geschöpflichen  Wesen  mitgetheilt 
werden').  Diess  ohne  Rücksicht  auf  den  Glauben  auf  natürlichem 
Wege  zu  erweisen ,  ist  schwer ,  aber  doch  nicht  unmöglich.  Denn  es 
ist  Thatsache,  dass  kein  geschöpfliches  Wesen  je  etwas  geschaffen  hat, 
und  daraus  schliessen  wir  mit  Recht,  dass  keines  dieser  Wesen  das 
Vermögen  zu  schaffen  haben  könne.  Wäre  nämlich  ein  mit  dem  Ver- 
mögen zu  schaffen  ausgerüstetes  Wesen  denkbar,  so  würde  es  auch 
existiren,  weil  sonst  nicht  alle  Seinsgrade  im  Universum  vertreten 
wären,  was  doch  zur  Vervollständigung  desselben  gehörte^).  —  Dass 
die  geschöpfliche  Welt  als  solche  einen  Anfang  gehabt  habe,  lässt  sich 
nicht  als  denknothwendig  erweisen  *).  Zwar  streitet  es  gegen  den  Be- 
griff des  Geschaffenen,  es  seificr  Natur  nach  als  etwas  seit  ewig  Exi- 
stentes ausgeben  zu  wollen,  und  deshalb  kann  man  nicht  beweisen, 
dass  die  Welt  nothwendig  ewig  sein  müsse.  Aber  es  lässt  sich  auch 
nicht  zeigen,  dass  das  Geschaffene  seinem  Begriffe  zufolge  nicht  seit 
ewig  geschaffen  sein  konnte.  Im  Begriffe  des  Schaffens  ist  die  novi- 
tas  essendi  actualis  nicht  eingeschlossen  ^).  Denn  das  Hervorbringen  ex 
nihilo  besagt  keine  successio  unius  post  aliud ,  da  das  Schaffen  keine 
successive  Emanation,  sondern  eine  momentane  Setzung  des  Ganzen 
ausdrückt.  Das  „  ex  nihilo  '^  bezeichnet  also  nur  entweder  die  Abwe- 
senheit einer  causa  materialis,  —  und  das  findet  statt,  auch  wenn  die 
Welt  ewig  geschaffen  ist ;  -»-  oder  es  bezeichnet  die  habitudo  zum  ter- 
minus  a  quo,  welcher  einfach  das  Nichtsein  ist:  —  und  da  erscheint 
dann  dieses  Nichtsein  nur  als  ein*"  der  Natur ,  nicht  aber  der  Dauer 
nach  Früheres :  —  woraus  folgt ,  dass  auch  dadurch  die  Ewigkeit  der 
geschöpflichen  Welt  nicht  ausgeschlossen  ist  ^). 


licet  non  implicet  contradic^ionem ,  tarnen  est  alienum  a  natarali  ordine  rerum,  et 
ideo  yerisimüe  non  est  materiam  ex  se  habere  snam  entitatem,  et  tarnen  habere 
Ulam  in  statu  praetematuraK  et  absqae  nUa  formali  perfectione,  et  conseqnenter 
absqne  nsn  vel  utilitate.  81  autem  habnit  formam  aliqoun  ex  se:  ergo  jam  non 
sola  materia,  sed  quaedam  substantia  integra  est  ex  se  habens  esse.  Ex  quo 
nlterhis  fit,  totam  illam  snbstantiam  esse  simpliciter  necessariam ,  et  tarn  non 
posse  non  esse,  quam  ipsam  materiam  primam,  qoia  qnod  est  independens  ab 
aho  in  suo  esse,  non  potest  ilhid  amittere.  ünde  etiam  fiet,  illam  materiam  non 
posse  deserrire  ad  afa'as  generationes ,  qoia  semper  manebit  sub  illa  forma. 

1)  Ib.  n.  21.  ~  2)  Ib.  Disp.  20.  Sect  2,  1  sqq.  —  8)  Ib.  n.  12. 

4)  Ib.  sect.  6,  6  sqq.  ~  5)  Ib.  n.  11.  Non  est  de  ratione  creationis  novitas 
essendi  actaaUs  seu  qnod  non  fiat  ab  aetemitate. 

6)  Ib.  1.  c.    Hie  (nempe)  natnrae  ordo  in  hoc  tantom  consistit,  qnod  creatura 


Digitized  by  V^OOQ IC 


670 

Wie  aber  die  aussergöttlichen  Diage  nur  durch  die  schöpferische 
Thätigkeit  Gottes  ihr  Dasein  erhalten  konnten,  so  können  sie  audi 
nur  fortbestehen  durch  die  erhaltende  Thätigkeit  Gottes.  Die  Erhal- 
tung der  Dinge  durch  Gott  ist  ebenso  eine  Vemunftwahrheit ,  wie 
deren  Schöpfung ').  Denn  so  lange  eine  Creatur  ist ,  ist  sie  in  Kraft 
der  Participation  des  göttlichen  Seins.  Sie  hängt  also  von  Gott  ab 
nicht  blos  nach  ihrem  Werden ,  sondern  auch  nach  ihrem  Sein ,  und 
gerade  diese  Abhängigkeit  von  Gott  nach  ihrem  Sein  bringt  es  mit 
sich ,  dass  sie  von  Gott  nicht  blos  in's  Dasein  gesetzt ,  sondern  auch 
erhalten  werde  ^).  Die  erhaltende  Thätigkeit  Gottes  ist  von  der-  schaf- 
fenden verschieden;  jedoch  nicht  realiter,  sondern  niu-  dem  Begriflfe 
nach.  Sie  ist  nicht  realiter  verschieden ;  denn  so  wenig  das  Sehen 
des  Auges ,  das  Verstehen  und  Wollen  der  Seele  im  zweiten  Augen- 
blicke ein  anderes  ist,  als  im  ersten;  ebenso  wenig  kann  audi  der 
Act  der  Seinsverleihung  im  zweiten  und  im  jeden  folgenden  Augen- 
blicke ein  anderer  sein ,  als  im  ersten.  Schimon  und  Erhalten  sind 
aber  begrifflich  verschieden ;  denn  anfangen  zu  sein  ist  dem  Dinge  nur 
im  ersten  Augenblicke  möglich ,  in  jedem  folgenden  Augenblicke  sei- 
nes Bestehens  fährt  es  fort  zu  sein ;  wie  man  also  Anfangen  und  FcHir 
fahren  unterscheidet,  so  muss  man  auch  Creation  und  Erhaltung  dem 
Begriflfe  nach  unterscheiden^). 

Aus  der  Erhaltung  folgt  nun  unmittelbar  der  Goncursus  divinnft 
zur  Wirksamkeit  der  creatürlichen  Ursachen.  Gott  wirkt  ebenso  un- 
mittelbar mit  der  Thätigkeit  der  geschöpflichen  Wesen  mit,  wie  er  sie 
unmittelbar  erhält^).  Denn  die  geschöpflichen  Wesen  hängen  nicht 
minder  von  Gott  ab ,  in  so  fem  sie  thätig ,  als  in  so  fem  sie  Dinge 
( entia )  sind ,  weil  sie  nach  der  einen  Beziehung  Gott  nicht  minder 
subordinirt  sind ,  als  nach  der  andem ,  und  wie  sie  entia  per  partici- 
pationem,  so  auch  agentia  per  participationem  sind.  Als  Dinge  (entia) 
aber  hängen  sie  innerlich  und  wesentlich  von  Gott  ab;  folglich  gilt 
diess  von  ihnen  auch,  so  fem  sie  thätig  (agentia)  sind.  Und  daraas 
folgt,  dass  sie  auch  in  ihrer  Thätigkeit  unmittelbar  unter  dem  (mitr 
wirkenden)  Einflüsse  Gottes  stehen*).    Wie  Gott  ein  geschöpfliches 


de  66  nullam  omnino  esse  habet,  nisi  ab  alio  ^communicetur  per  creationem,  et  iU 
ex  se  est  nihil  negative,  i.  e.  non  habet  ex  se  esse.  Atque  hac  ratione  etiamsi 
ab  aeterno  crearetor,  ex  nibilo  crearetur,  quia  ex  non  habente  esse  ex  se,  fit 
haben s  esse  ab  alio ,  ita  ut  ipsummet  esse  ( quod  si  non  fieret  nihil  esset ) ,  per 
creationem  fiat.  Et  tone  licet  in  nalla  duratione  reali  verum  sit  dicere :  „  Crea- 
tora  non  est  aut  nihil  est ,  *'  nihilominus  verum  est  dicere,  prius  natura  esse  nihfl 
quam  aliquid ,  quia  illud  prius  natura  non  includit  ita  esse  in  aliqua  duratione 
reali ,  sed  explicandum  est  negative ,  scilicet ,  quod  sine  causalitate  quae  est  per 
creationem,  res  nihil  esset. 

1)  Ib.  Disp.  21.  sect.  1,  l  sqq.  —  2)  Ib.  n.  6  sqq.  —  8)  Ib.  sect.  2,  3  s^. 

4)  Ib.  Dlsp.  22.  sect  l,  6  sqq.  --  6)  Ib.  n.  11. 
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Wesen  seines  Seins  beraaben  kann  durch  die  blosse  Negation  seiner 
erhaltenden  Thätigkeit,  so  kann  er  es  auch  seiner  natürlichen  Thä- 
tigkeit  berauben  durch  die  blosse  Negation  seiner  Mitwirkung.  Wie 
aber  das  erstere  nur  möglich  ist  unter  der  V^oraussetzung  einer  un- 
mittelbaren erhaltenden  Thätigkeit  Gottes ,  so  auch  das  letztere  nur 
unter  der  Vqjraussetzung ,  dass  Gott  unmittelbar  und  positiv  mitwirkt 
mit  der  Thätigkeit  der  geschöpflichen  Wesen  *).  In  dieser  allseitigen 
naitwirkenden  Thätigkeit  Gottes  offenbart  sich  ganz  besonders  die 
Fälle  der  göttlichen  Allmacht^).  Sie  ist  nicht  per  modum  principii, 
sondern  per  modum  actionis  zxi  denken,  und  involvirt  soinit  nicht 
eine  Anregung  oder  eine  virtus  indita,  oder  eine  praevia  conditio, 
sondern  lediglich  ein  förmliches  Mitwu-ken  mit  dem  Wirken  der  causa 
secunda  ^). 

Endlich  schliesst  sich  an  die  schaffende ,  erhaltende  und  concur- 
nrende  Thätigkeit  Gottes  dessen  Vorsehung  an,  welche  darin  besteht, 
dass  Gott  nach  ewigem  Beschlüsse  die  Dinge  dieser  Welt  regiert  und 
leitet,  und  sie  durch  die  geeigneten  Mittel  zu  dem  Ziele  hinführt,  zu 
welchem  er  sie  geschaffen  hat.  Diese  vorsehende  Thätigkeit  Gottes 
ist  die  nothwendige  Folge  jenes  Verhältnisses ,  in  welchem  Gott  als 
Schöpfer  der  Welt  zu  dieser  steht  ^). 

§.  142. 

Der  Fortgang  unserer  Darstellung  führt  uns  nun  auf  die  anthro- 
pologische Lehre  des  Suarez.  In  seiner  Abhandlung  über  die  Seele 
geht  Suarez  von  der  Definition  der  Seele  im  Allgemeinen  aus.  Er  de- 
finirt  dieselbe  mit  Aristoteles  als  „Actus  primus  substantialis  corporis 
physici  organici  potentiä  vitam  habentis '). "  Die  Seele  ist  der  „erste 
Acf '  des  Leibes,  sowohl  im  Gegensatze  zum  zweiten  Acte,  welcher  in 
der  Thätigkeit  besteht,  als  auch  im  Gegensatz  zu  Potenz  und  Habitus, 
die  ebenfalls  erst  durch  den  Actus  primus  bedingt  sind*).  Die 'Seele  ist 
femer  der  suhstanüelle  Act  oder  die  substantieUe  Form  des  Leibes,  im 
Unterschiede  von  den  blos  accidentellen  Bestimmtheiten  des  letztem  ^) ; 
sie  ist  ferner  der  erste  Act  eines  physischen  Körpers ,  so  fem  näm- 
lich die  Beseelung  eines  materiellen  Stoffes  voraussetzt,  dass  die  Ma- 
terie nicht  mehr  im  Stande  völliger  Entblöstheit  von  aller  Form  be- 
steht, sondern  das  materielle  Substrat  schon  die  Form  eines  natür- 
lichen Körpers  habe  ^).    Die  Seele  ist  aber  nicht  der  erste  Act  irgend 


1)  Ib.  n.  12,  —  2)  Ib.  n.  14.  —  8)  Ib.  sect  2,  16  sqq. 

4)  Ib.  Disp.  30.  sect  17,  52.  Com  ergo  ostensum  sit,  et  totum  hone  mondum 
a  Deo  esse  conditum  ordinando  partes  ejus  ad  iinum  finem,  seu  commone  bonum, 
et  nihil  in  eo  fieri  sine  ejus  influxu  et  voluntate ,  constat  habere  Deum  in  mente 
sna  rationem  aetemam,  qua  hie  moadus  regitnr,  qnae  Providentia  didtur. 

5)  De  anim.  1.  1.  c.  1,  1.  —  6)  Ib.  n.  6.  —  7)  Ib.  n.  4.  —  8)  Ib.  c.  2,  4. 
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welches  beliebigen  natürlichen  Körpers,  sondern  nnr  des  organischai;  i 
denn  das  Organische  ist  die  wesentliche  Grundlage  alles  Belebten  wA 
Beseelten ;  nur  das  Organische  kann  möglicher  Weise  Träger  des  Le- 
bens  sein^).  Und  das  ist  der  Gmnd,  wamm  sich  in  die.  Definition 
der  Seele  jenes  letzte  Moment  noch  einfügt:  ,,potaitia  vitam  habentis," 
wobei  dann  ,,potentia^^  offenbar  im  Sinne  von  passiver  oder  recepti* 
ver  Potenz  zu  fassen  ist'). 

Gilt  dieses  von  der  Seele  im  Allgemeinen,  so  sind  aber  veisdie- 
dene  Arten  von  Seelen  zu  unterscheiden,  nämlich  die  vegetative,  sen- 
sitive und  vernünftige  Seele.    Ist  nämlich  die  Seele  die  substantielle 
Form  eines  physisch  -  organischen  Körpers,  so  muss  sie  als  solche 
auch  das  Princip   aller  vitalen  Thätigkeiten  sein,  weldie  in  irgend 
welchem  beseelten  Wesen  sich  vorfinden.    Da  nun  das  Wesen  in  der 
Thätigkeit  sich  offenbart,  so  müssen  wir  aus  der  dreififtchen  Vitalthä- 
tigkeit,  welche  wir  im  Kreise  der  lebenden  Wesen  wahrnehmen,  aaf 
drei  Arten  von  Seelen  hinüberschliessen,  nämlich  anf  vegetative,  sestr 
sitive  und  vernünftige  Seelen.    Erstere  erkennen  wir  in  den  Pflanzen, 
die  andern  in  den  Thleren  und  die  letztem  im  Menschen^).    Daraus 
geht  hervor,  dass  die  vegetative  von  der  sensitiven,  und  diese  Ton 
der  vernünftigen  Seele  getrennt  existiren  könne  ^);  aber  in  umgekehr- 
ter Ordnung  setzt  doch  wieder  die  sensitive  die  vegetative,   und  die 
vernünftige  die  beiden  vorgenannten  Seelen  wesentlich  voraus ,   indiem 
die  vorausgehende  immer  die  Grundlage  der  nachfolgenden  Seele  Inl- 
det    Diess  ist  jedoch  nicht  so  zu  fassen ,  als  würde  dann  jene  Seele, 
welche  in  einem  Wesen  die  Grundlage  der  andern  bildet,  von  dieser 
andern  reell  und  wesentlich  verschieden  sein;  viehnehr  schliesst  die 
nächst  höhere  Seele  die  ihr  untergeordnete  schon  potentialiter  in  sidi. 
Denn  jede  Seele  ist  ja  die  substantielle  Form  des  ihr  entspredienden 
Körpers  und  muss  deshalb  auch  das  Princip  aller  vitalen  Thätigkeitai 
in  diesem  sein,  nicht  etwa  blos  eines  Theiles  derselben*)- 

Was  nun  im  Besondem  die  menschliche  Seele  betrifiH;,  um  welche 
es  sich  hier  zunächst  handelt,  so  ist  sie  nach  den  Pnncipien  des  Glau- 
bens eine  immaterielle  geistige  Substanz.  Es  ist  aber  diese  Wahrheit 
auch  eine  Vemunftwahrheit,  und  kann  durch  Vemunftgründe  demoA- 
strativ  erwiesen  werden^).  Zur  ganzen  Vollständigkeit  des  Univer- 
sums ist  nämlich  erfordert,  dass  auch  solche  Wesen  bestehen,  die  ans 
einer  geistigen  Substanz  und  einer  entsprechenden  Körperlichkeit  zu- 
sammengesetzt sind.  Denn  die  Weltordnung  erfordert  es,  dass  die 
höhere  geistige  mit  der  niedem  materiellen  Ordnung  durch  ein  Mitt- 
leres in  unmittelbarer  Verbindung  stehe.  Und  dieses  Mittlere  kam 
kein  anderes  sein,  als  ein  solches  Wesen,  welches  in  sich  das  geistige 


1)  Ib.  n   6  sqq.  —  2)  Ib.  n  80.  —  8)  Ib.  1.  1.  c  4.  —  4)  Ib.  c  5. 
ö)  Ib.  c.  6.  —  6)  Ib.  L  1.  c  9,  8. 


Digiti 


zedby  Google 


673 

und  materielle  Sein  vereinigt.  Ausserdem  bedurfte  das  materielle  Uni- 
versum eines  Hauptes,  welchem  es  dienen,  und  durch  welches  es  zu 
seinem  Ziele  hingeführt  werden  sollte."  Dieses  Haupt  der  materiellen 
Welt  kann  kein  rein  geistiges  Wesen  sein,  weil  ein  solches  der  mate- 
riellen Dinge  zu  seinem  Gebrauche  nicht  bedarf;  es  kann  aber  auch 
kein  rein  materielles  Wesen  sein,  weil  diesem  die  Vernunft  fehlt,  ver- 
möge deren  allein  es  über  die  materiellen  Dinge  herrschen  und  sie  zu 
ihrem  Ziele  hinleiten  kann.  Es  muss  also  ein  geistig  -  leibliches  We- 
sen sein.  Gehören  also  solche  geistig -leibliche  Wesen  zur  Completi- 
rung  des  Universums  und  der  Weltordnung,  so  musste  sie  Gott  auch 
schaffen ,  da  man  nicht  sagen  kann ,  dass  es  für  Gott  unmöglich  sei, 
sie  zu  schaffen.  Und  daraus  folgt  denn  nun,  dass  der  Mensch,  in  wel- 
chem wir  das  Haupt  der  sichtbaren  Schöpfung  und  das  Bindeglied 
zwischen  Natur-  und  Geistwelt  erblicken,  ein  geistiges  Sein  in  sich 
schliessen  müsse,  das  wir  eben  seine  Seele  nennen  ').  —  Dieser  Schluss 
hat  um  so  mehr  Gewicht,  als  die  höhere  intellective  Thätigkeit  des 
Menschen  gar  nicht  erklärbar  wäre  ohne  Voraussetzung  eines  geisti- 
gen Princips  in  ihm.  Denn  die  intellective  Thätigkeit  des  Menschen 
ist  eine  rein  geistige,  was  schon  daraus  hervorgeht,  dass  sie  sich  auf 
rein  geistige  Objecte  bezieht,  und  deren  Verschiedenheit  und  Gegen- 
satz zum  Körperlichen  erkennt.  Ist  sie  aber  eine  rein  geistige  Thätig- 
keit, so  setzt  sie  auch  ein  rein  geistiges  Vermögen  voraus,  und  ein 
solches  kann  wiederum  nur  in  einer  geistigen  Substanz  gründen ').  Das 
adaequate  Object  unsers  Verstandes  ist  das  „ens,"  so  fem  es  ens,  oder 
so  fem  es  verum  ist:  und  daraus  folgt,  dass  unser  Verstand  ein  Ver- 
mögen von  wesentlich  höherer  Ordnung  sei ,  als  der  Sinn.  Und  ist  er 
dieses,  dann  kann  er  nur  ein  geistiges  Vermögen  sein,  welches  wiede- 
rum, wie  schon  erwähnt,  eine  geistige  Substanz  voraussetzt,  in  wel- 
cher es  gründet^).  Das  Gleiche  ergibt  sich  aus  der  obedientiellen 
Fähigkeit  unserer  Seele,  übernatürliche  Gaben  iu  sich  aufzunehmen, 
vermöge  deren  sie  der  göttlichen  Natur  theilhaftig  wird.  Wie  sollte 
das  bei  einem  körperlichen  Wesen  stattfinden  können  *)  ?  Nur  ein  gei- 
stiges Wesen  kann  am  Geistigen  seine  Freude  finden,  kann  in  demsel* 
ben  gleichsam  seine  Nahrung  suchen,  wie  solches  bei  unserer  Seele 
der  Fall  ist  ^).  Letztere  kann  also  auch  aus  diesen  Gründen  wesentlich 
nur  als  geistige  Substanz  gedacht  werden. 

Ist  aber  die  Seele  eine  geistige  Substanz,  so  ist  sie  aus  sich 
und  vermöge  ihrer  Natur  incorruptibel  und  unsterblich.  Auch  die- 
ses ist  eine  Wahrheit  des  Glaubens  nicht  blos,  sondem  auch  der 
Vernunft*).  Denn  eine  Substanz,  welche  unkörperlich  und  geistig  ist, 
ist  als  solche  auch  einfach;  ein  Einfaches  aber  kann  nicht  der  Cor- 


1)  Ib.  n.  14  sqq.  -  2)  Ib.  n.  20  $qq.  -   3)  Ib.  n.  88.  —  4)  Ib.  n.  17. 
ö)  Ib.  n.  18.  —  6)  Ib.  1.  1.  c.  10,  9. 
Siöckl,  Geioliiclite  der  Philoiophie.  m.  ^3 
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ruption  und  dem  Tode  unterliegen ,  weil  der  Begriff  der  Corruption 
die  Auflösung  eines  Wesens  in  seine  Theile  involvirt,  also  eine  Zu- 
sammengesetztheit  des  letztem  voraussetzt').  Zudem  ist  die  Seele 
eine  forma  subsistens,  und  eine  solche  kann  weder  per  accidens  noch 
per  se  corrumpirt  werden.  Nicht  per  accidens,  d.  h.  in  Folge  der 
Corruption  eines  andern:  denn  was  nicht  per  accidens  enstehen,  das 
kann  auch  nicht  per  accidens  zu  Grunde  gehen:  eine  subsistirende 
Form  kann  aber,  weil  sie  ein  „per  se  esse''  hat,  nicht  per  accidens  ge- 
nerirt  werden  ^).  Aber  auch  per  se  kann  eine  subsistirende  Form  nicht 
corrumpirt  werden,  denn  einer  subsistenten  Form  kommt,  wie  schoD 
gesagt,  das  Sein  per  se  zu ;  was  aber  einem  Wesen  in  dieser  Art  zu- 
kommt ,  dessen  kann  es  nicht  beraubt  werden ,  weil  es  von  ihm  un- 
trennbar ist'). 

Mit  diesen  metaphysischen  verbinden  sich  dann  die  moralischeo 
Beweise  für  die  Unsterblichkeit  der  Seele.  Da  nämlich  die  Gerechtig* 
keit  ihrer  Idee  nach  es  fordert,  dass  der  Gute  die  entsprechende 
Belohnung  erhalte,  und  den  Bösen  die  entsprechende  Strafe  treffe, 
so  muss  es  ein  anderes  Leben  geben,  wo  diese  Forderung  der  Ge- 
rechtigkeit sich  erfüllt,  weil  in  diesem  gegenwärtigen  Leben  sol- 
ches keineswegs,  wenigstens  nicht  durchgreifend  geschieht*).  Fer- 
ner ist  es  eine  Forderung  der  Tugend,  dass  die  Seele  der  Begier- 
lichkeit  widerstehe ,  dass  der  Mensch  im  Interesse  der  Tvgend  alle 
Uebel  und  Beschwerden  willig  auf  sich  nehme,  ja  dass  er  für 
die  Tugend  sogar  den  Tod  erleide.  Alles  dieses  wäre  ganz  uo- 
vemünftig,  ja  dem  Menschen  ganz  unmöglich,  wenn  es  kein  ande- 
res Leben  gäbe^-  Ist  es  femer  unläugbar,  dass  das  höchste  Ziel 
des  Menschen  die  Glückseligkeit  ist,  so  folgt  auch  daraus  die  Noth- 
wendigkeit  eines  jenseitigen  Lebens ,  weil  der  Mensch  hienieden  jenes 
Ziel  nicht  vollkommen  erreicht^).  Nehmen  wir  hiezu  noch  das  na- 
türliche Streben  des  Menschen  nach  immerwährender  Fortdauer, 
welches  als  no^ürZicA^^  Streben  nicht  illusorisch  sein  kann,  so  mflsseo 
wir  auch  aus  diesem  die  gleiche  Schlussfolgerung  auf  ein  jenseitiges 
Leben  ziehen'). 

Wie  verhält  sich  nun  diese  einfache  und  incorruptible  Substanz 
im  Menschen,  welche  wir  Seele  nennen,  zur  Leiblichkeit  ?  —  Es  ist  oben 
im  Allgemeinen  schon  nachgewiesen  worden ,  dass  jede  Seele  zu  ihrer 


1)  Ib.  n.  16.  —  2)  Ib.  n.  20.  Res  sabsistens  non  potest  comunpi  per  acd- 
dens,  qoia  res  BabsiBtens  per  aoddens  generari  non  potest,  qoia  res  sabustens 
habet  per  se  esse,  et  ideo  non  potest  gigni,  seu  prodad  per  accidens;  ita  enim 
onamqaodqae  capaz  est  fieri,  sicot  et  esse,  et  ideo,  qaod  per  se  est,  per  se 
etiam  fit :  ergo  similiter  etiamsi  cormptibile  est ,  per  se  comimpitar ,  et  non  per 
accidens :  anima  ergo  rationalis,  cum  sit  snbsistens  non  comimpitar  per  acddens- 

3)   Ib.  1.   c.   —  4)  Ib.  n.  29.   -  6)  Ib.   n.  88.   —  6)  Ib.   n.  84. 

7)  Ib.  n.  85. 
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Leiblichkeit  als  actus  primus  substantialis  oder  als  substantielle 
Form  sieb  verbalte.  Damit  ist  nun  das  Gleicbe  aucb  von  der  ver- 
nünftigen Seele  des  Menseben  behauptet  Docb  lassen  sich  in  die- 
ser letzteren  Beziehung  noch  specielle  Beweise  führen,  welche  hier 
ihre  Stelle  finden  mögen.  —  Vor  Allem  kann  man  nicht  sagen,  es  sei 
unmöglich,  dass  solche  Wesen  existiren,  die  aus  einer  materiellen 
Leiblichkeit  und  aus  einer  rein  geistigen  substantiellen  Form  zusammen 
gesetzt  sind.  Denn  es  ist  dieses  weder  von  Seite  der  Materie  wider- 
sprechend, weil  sie  ja  durch  jene  Form  in  höherem  Grade  vervoll- 
kommnet wird,  noch  von  Seite  der  Form  selbst,  weil  es  nicht  noth- 
wendig  ist,  dass  jede  Form  von  der  Materie  in  ihrem  Sein  abhängig 
sei ,  viehnehr  die  Form  auf  eine  höhere  und  vorzüglichere  Weise  mit 
der  Materie  geeint  sein  kann,  und  weil  femer  die  Form  nicht  die  Aus- 
dehnung der  Materie  zu  theilen  braucht,  da  sie  ganz  im  ganzen  und 
ganz  in  jedem  einzelnen  Theile  des  materiellen  Leibes  sein  kann.  Sind 
nun  aber  solche  Wesen  möglich,  welche  aus  einer  materiellen  Leib- 
lichkeit und  einer  geistigen  substantiellen  Form  bestehen,  so  war  es, 
wie  aus  den  oben  für  die  Geistigkeit  der  Seele  geführten  Beweisen  er- 
hellt ,  im  höchsten  Grade  convenient ,  dass  Gott  solche  Wesen  wirklich 
schuf.  Und  als  solche  Wesen  stellen  sich  uns  denn  thatsäc^lich  nur  die 
Mensehen  dar^).  Folgt  also  schon  daraus,  dass  die  Seele  des  Men- 
schen die  substantielle  Form  des  Leibes  sein  müsse ,  so  erhellt  solches 
noch  mehr ,  wenn  wir  die  Weise  der  menschlichen  Thätigkeit  in's  Auge 
fassen.  Es  ist  nämlich  überall  ein  und  derselbe  Mensch,  welcher  die 
vitalen  Th&tigkeiten  des  meischlichen  Seins  vollzieht,  sei  es  nun  im 
vegetativen,  sensitiven  oder  im  Vemunftreiche.  Darüber  vergewissert 
Jeden  sein  unmittelbares  Bewusstsein  zur  Genüge.  Daraus  folgt,  dass 
alle  jene  Thfttigkeiten  im  Mensche  principiirt  sind  durch  Eine  sub- 
stantielle Form,  welche  das  Wesen  des  Menschen  mitconstituirt  nach 
den  drei  Graden  seines  Lebens,  nach  dem  vegetativen,  sensitiven  und 
intellectuellen  Lebensbereiche.  Diese  Eine  substantielle  Form  kann, 
eben  weil  sie  auch  den  intellectuellen  Functionen  zu  Grunde  liegt,  nur 
die  vernünftige  Seele  sein  ^).  In  der  That,  der  Mensch  muss  nothwen- 
dig  seinem  Wesen  nach  mitconstituirt  sein  durch  eme  substantielle 
Form ,  welche  ihn  wesentlich  unterscheidet  vom  Thiere  und  in  dieser 
Richtung  seme  forma  specifica  bildet  Diese  Form  kann  nun  entweder 
das  intellective  Princip  sein,  oder  nicht  Ist  sie  es  nicht,  dann  ist  jene 
Seele,  welche  den  Menschen  vom  Thiere  specifisch  unterscheidet,  eine 
unvernünftige,  welche  als  solche  nicht  höher  steht,  als  jede  andere 


1)  Ib.  1.  1.  c.  12,  8.  —  2)  Ib.  n.  9.  Idem  homo  est,  qoi  opera  yitae  exercet 
et  elicit  in  Ulis  tribos  gradibus  natriendi ,  sentiendi  et  intelligendi :  ergo  omnia 
illa  opera  sont  ab  intrinseca  forma  sabstantiali  constitaente  hominem  essentialiter 
in  (mmibas  Ulis  gradibos :  ergo  anima  rationalis  hominis  est  hnjosmodi  forma. 
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sensitive  Seele.  Aber  dann  ist  der  Mensch  als  solcher  seinem  Wesen 
nach  nur  ein  unvernünftiges  Animal ,  und  man  kann  ihn  keineswegs 
mehr  definiren  als  Animal  rationale;  denn  die  Differenz  wird  von  der 
Form  hergenommen,  welche  nach  der  Voraussetzung  hier  nicht  eine 
vernünftige,  sondern  nur  eine  unvernünftige,  sensitive  ist  Und  aus- 
serdem ist  dann  der  Mensch ,  so  fem  er  aus  Leib  und  ( vernünftiger ) 
Seele  besteht,  nicht  mehr  ein  einheitliches  Wesen,  sondern  er  ist  nur 
ein  Aggregat  von  zwei  Wesen ,  welche  blos  per  accidens  mit  einan- 
der verbunden  sind.  Nicht  der  Mensch  ist  es  dann  mehr,  welcher 
denkt ,  will  etc. ,  sondern  die  Seele  allein ;  nicht  der  Mensch  ist  frei, 
sondern  nur  etwa  die  Seele ,  und  was  folglich  der  Mensch  als  solcher 
thut,  das  kann  der  Seele  nicht  mehr  imputirt  werden.  Alles  dieses 
ist  absurd,  und  folglich  muss,  wenn  diese  Inconvenienzen  vermieden 
werden  sollen ,  das  intellective  Princip  oder  die  vernünftige  Seele  im 
Menschen  unabweislich  als  die  substantielle  Form  des  Leibes  gedacht 
werden  *)• 

Hiemit  ist  denn  nun  zugleich  auch  bewiesen ,  dass  die  Eine  Seele  im 
Menschen  zugleich  vegetatives,  sensitives  und  intellectives  Princip  sei, 
und  dass  somit  alle  Vitalthätigkeiten  im  Menschen  durch  sie  bedingt 
seien.  Diese  Vitalacte  sind  jedoch  nicht  von  gleichem  Range.  Den  un- 
tersten Grad  nehmen  die  vegetativen  Lebensäusserungen  des  Menschen 
ein;  diese  können  in  so  fern  mit  Recht  Vitalacte  genannt  werden,  als 
sie  zum  wenigsten  Actionen  eines  Agens  intrinsecum  und  nicht  actio- 
nes  mere  transeuntes  sind ,  und  wenn  auch  nicht  in  der  Potenz ,  aus 
der  sie  emaniren,  so  doch  in  eodem  supposito  bleiben.  So  verhält  es 
sich  mit  der  Ernährung  und  Samenbereitung  im  Leibe ').  Höher  als  die 
vegetativen  Lebensfunctionen  stehen  die  sensitiven,  welche  zwar  aller- 
dings noch  gleich  den  vegetativen  durch  körperliche  Organe  vollführt 
werden ,  jedoch  durch  Vermittlung  von  gewissermassen  unkörperlichen 
Qualitäten.  Die  intellective  Vitalfunction  geht  aber  nicht  blos  ohne 
Vermittlung  körperlicher  Qualitäten  vor  sich,  sondern  bedarf  auch 
keines  körperlichen  Organs  und  bezeichnet  somit  die  höchste  gott- 
ähnlichste Stufe  des  seelischen  Lebens.  Dass  aber  das  intellective 
Seelenleben  im  Menschen  ohne  sensitives  und  das  sensitive  ohne  vege- 
tatives nicht  bestehen  könne,  haben  wir  früher  schon  angedeutet  Das 
eine  bildet  immer  die  Grundlage  des  andern  ^). 

§.    143. 

Die  Vermögen  der  Seele  sind  unter  sich  und  von  der  Wesenheit 
der  Seele  reell  verschieden*).  Ihre  Unterscheidung  ist  bedingt  durch 
die  Verschiedenheit  der  Objecte  und  der  darauf  bezüglichen  Thätig- 


1)  Ib.  n.  10  sqq.  -  2)  Ib.  1.  1.  c.  4.  —  8)  Ib.  1. 1.  c.  6.  c  7.  —  4)  lb.L2.c.l 
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keiten  ^).  Sie  sind  Producte  oder  gleichsam  Ausstrahlnngen  der  Seele; 
wie  es  der  Sonne  natürlich  ist ,  Licht  auszusenden,  so  der  Seele ,  sobald 
sie  den  Körper  informirt  hatf  jene  Potenzen  aus  sich  zu  produciren. 
Sie  ist  deshalb  auch  das  Subject  aller  dieser  Vermögen ;  unmittelbar 
ist  sie  solches  jedoch  nur  in  Bezug  auf  die  intellective  Potenz ,  weil 
diese  allein,  wie  schon  erwähnt,  in  ihrer  Thätigkeit  an  kein  Organ 
gebunden  ist ;  in  Bezug  auf  die  übrigen  Vermögen  ist  sie  es  dagegen 
nur  in  Verbindung  mit  dem  Leibe  ^).  Man  darf  jedoch  nicht  so  weit 
gehen,  zu  sagen,  dass  ein  Seelen  vermögen  von  dem  andern,  das  nie- 
dere von  dem  höhern  ausfliesse ;  denn  diess  ist  schon  deshalb  undenk- 
bar, weil  ordine  generationis  die  niedersten  Potenz^  am  frühesten 
vorhanden  sind,  und  die  höchsten  am  spätesten  eintreten.  Also  flies- 
sen  alle  Vermögen  unmittelbar  aus  dem  Wesen  der  Seele  aus^). 

Wenn  die  vegetativen  Potenzen,  die  nutritive,  generative  und  aug- 
mentative  Potenz,  im  Herzen  radiciren*),  so  ist  dagegen  für  die  sen- 
sitiven Kräfte  das  Sensorium  commune  das  Gehirn,  welches  mittelst 
der  durch  das  Herz  aus  dem  Blute  erzeugten  Lebensgeister  seinen 
belebenden  Einfluss  durch  die  Nerven  den  Organen  und  Sitzen  der 
diversen  besondem  Sinnesthätigkeiten  zusendet^).  Von  den  äussern 
Sinnen  ist  zu  unterscheiden  der  innere  Sinn,  in  welchem  die  durch 
den  äussern  Sinn  erlangten  Wahrnehmungen  zur  wirklichen  sinnlichen 
Erkenntniss  werden.  Derselbe  erhält  in  verschiedener  Beziehung  ver- 
schiedene Benennungen.  Er  heisst  sensus  communis,  so  fem  er  sich 
im  Gegensatz  zu  den  äussern  Sinnen  auf  alle  Arten  sinnlicher  Wahr- 
nehmung bezieht,  und  mittelst  seiner  eine  Wahrnehmung  bestimmter 
Art  von  einer  Wahrnehmung  anderer  Art  (z.  B.  Farbe  vom  Schalle) 
unterschieden  wird.  Er  heisst  Phantasie,  so  weit  mittelst  seiner  auch 
ein  abwesender,  d.  i.  auf  die  Sinne  im  Momente  nicht  wirkender  Ge- 
genstand vorgestellt  werden  kann.  So  fem  der  Phantasie  auch  ein 
Vermögen,  aus  gegebenen  Vorstellungen  andere  zusammenzusetzen,  zu- 
geschrieben wird,  heisst  sie  Einbildungskraft.  So  fem  der  innere  Sinn 
den  Gegenstand  der  äussern  Wahmehmung  unter  dem^Gesichtspunkte 
der  Zuträglichkeit  oder  Unzuträglichkeit  aufzufassen  vermag,  heisst  er 
Schätzungsvermögen  (aestimativa) ;  im  Thiere  wirkt  dieses  Vermögen  in- 
stinctartig ;  im  Menschen  ist  es  durch  ein  Erkennen  höherer  specifisch  - 
menschlicher  Art  beeinflusst  und  heisst  dann  cogitativa.  Endlich  liegt 
noch  das Gedächtniss- (memoria)  und  die  Erinnerungs-  (Besinnungs-) 
kraft  (reminiscentia)  im  Machtvermögen  des  innem  Sinnes  %  Alle  diese 
Einzelvermögen  des  innem  Sinnes  sind  also  keineswegs  real,  sondern 
nur  beziehungsweise  verschieden ;  es  erfüllt  sich  in  den  Thätigkeiten 
derselben  stets  Eine  und  dieselbe  Function  der  Advertenz  und  Con- 
currenz  zu  den  Functionen  der  äussern  Sinne''). 

1)  Ib.  c  2.  —  2)  Ib.  c.  8,  1-18.  ~  8)  Ib.  c  8,  14  sqq.  -   4)  Vgl  Ib.  1.  2. 
c.  4-12.  -  5)  Ib.  1.  8.  c  13.  —  6)  Ib.  1.  3.  c.  80,  1  sqq.  -  7)  Ib.  n.  13  sqq. 
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Das  höhere  Erkenntnissvermögen  (intellectus)  unterscheidet  sich, 
wie  wir  bereits  wissen^  in  den  thätigen  und  möglichen  Verstand.  Beide 
sind  jedoch  nicht  zwei  real  von  eiimnder  verschiedene  Potenzeb; 
denn  es  lässt  sich  sehr  wohl  denken ,  dass  die  Potenz ,  welche  die 
Species  actuirt,  auch  mittelst  derselben  thätig  sei  (intellectus  possibi- 
lis) ;  und  in  der  geistigen  Region  braucht  überhaupt  das  Princip  der 
Action  von  jenem  der  Reception  nicht  real  unterschieden  zu  sein  ^). 
So  fem  der  Verstand  die  in  ihm  erweckten  Species  bewahrt,  wird  er 
mit  Recht  auch  Oedächtniss  genannt,  und  zwar  im  eigentlichen  Sinne, 
weil  ihm  dasjenige,  was  die  specifische  Vollkommenheit  des  Gedächt- 
nisses constituirt,  nämlich  das  Vergangene  als  Vergangenes  zu  erken- 
nen, in  weit  höherm  Grade  zukommt,  als  dem  innem  Sinne ^).  Der 
Intellect  heisst  intellectus  possibilis ,  so  weit  er  vor  aller  Formation 
als  ein  zur  Reception  der  Species  fähiges  Vermögen  erkannt  wird.  In 
Kraft  jener  Reception  ist  er  intellectus  in  actu  primo  oder  habitueller 
Intellect,  aus  dieser  Habitualität  thätig  heraustretend  intellectus  in 
actu  secundo ,  und  diess  abermals  entweder  einfach  schauend,  nämlich 
in  Hinsicht  auf  die  ersten  Principien  des  Erkennens ,  oder  ratiocini- 
rend  (ratio),  d.  i.  die  Principien  auf  höhere  oder  niedere  Gegenstände, 
göttliche  oder  menschliche  Dinge  applicirend  (ratio  superior  und  in- 
ferior). Je  nachdem  dann  der  Verstand  in  dieser  seiner  Thätigkeit 
entweder  den  theoretischen  oder  praktischen  Wahrheiten  zugewendet 
ist ,  ist  er  speculativer  oder  praktischer  Verstand  ^). 

An  das  Erkenntniss-  schliesst  sich  das  Begehrungsvermögen  an. 
Ausser  dem  appetitus  naturalis,  welcher  allem  Geschaffenen  innewohnt, 
ist  nämlich  im  Menschen  auch  noch  der  appetitus  elicitus,  das  eigent^ 
liehe  Begehrungsvermögen.  Dasselbe  ist  in  dem  Erkenntnissvermögen 
des  Menschen  in  so  fem  begründet,  als  der  Mensch,  eben  weil  er  er- 
kennend ist,  in  seinem  Streben  nicht  blos  durch  seine  Natur  bestimmt 
ist ,  wie  die  übrigen  Dinge ,  sondern  auch  durch  seine  Ericenntniss : 
woraus  folgt,  dass  mit  dem  appetitus  naturalis  in  ihm  auch  ein  appe- 
titus elicitus  sich  verbinden  muss ,  welcher  als  solcher  von  der  Er- 
kenntniss geleitet  wird  *).  Gemäss  dem  doppelten  Ericennen,  iem  sinn- 
lichen und  geistigen,  gibt  es  auch  ein  doppeltes  Begehrungsvermögen, 
ein  sinnliches  und  ein  intellectives.  Das  letztere  ist  der  eigentliche 
Wille  (voluntas)  *).  Das  Object  des  Begehrens  ist  das  Gute ,  das  des 
sinnlichen  das  sinnlich  Gute,  das  des  intellectiven  das  geistig  Gute  ^). 
Ln  Appetitus  sensitivus  ist  das  concupiscible  und  irascible  Moment 
zu  unterscheiden,  zwischen  beiden  aber  keine  reale,  sondem  nur  eine 
beziehungsweise  Distinction  anzunehmen  0.  Die  Affecte  und  Passionai 
des  sinnlichen  Begehmngsvermögens  stehen  unter  der  Herrschaft  des 


1)  Ib.  L  4.  c  8,  12  sqq.  -  2)  Ib.  L  4.  c.  10.  -  8)  Ib.  1.  4.  c.  9. 
4)  Ib.  L  5.  a  1,  2.  —  6)  Ib.  n.  3.  —  6)  Ib.  1.  6.  c  2  —  7)  Ib.  L  6. 
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Willens.  Doch  vermag  dieser  dieselben  nicht  unmittelbar  zu  beherr- 
schen, sondern  nur  mittelst  der  Vernunft  Denn  der  Wille  kann 
nicht  hindern,  dass  ein  gewisses  sinnliches  Begehren  in  der  Seele 
vorhanden  sei,  sobald  im  sinnlichen  Vorstellen  etwas  als  ausgemacht 
gut  und  angemessen  erscheint.  Aber  er  kann  die  Vernunft  bestimmen, 
Gegengründe  zu  suchen,  welche  jenes  sinnliche  Gut  im  Vorstellungs- 
vermögen elidiren,  und  so  in  diesem  eine  gegentheilige  Ueberzeugung 
hervorrufen ,  Worauf  dann  das  entsprechende  sinnliche  Begehren  ver- 
schwindet. Das  will  es  sagen ,  wenn  Aristoteles  lehrt ,  dass  der  ap- 
petitus  sensitivus  dem  Willen  unterworfen  sei  politice,  nicht  des- 
potice'). 

Der  menschliche  Wille  ist  Arei,  d.  h.  er  untersteht  in  seinem  Han- 
deln weder  einer  äussern,  noch  einer  innem  Nothwendigkeit,  die  ihn 
zu  Einem  determinirte  '^).  Darüber  vergewissert  jeden  schon  sein  eige- 
nes unmittelbares  Bewusstsein,  wenn  wir  auch  von  allem  Uebrigen  ab- 
sehen würden').  Zudem  steht  die  Vollkommenheit  des  Begehrungs- 
vermögens eines  Wesens  im  Verhältniss  zur  Vollkommenheit  seines 
Erkenntnissvermögens,  da  ersteres  in  letzterm  gründet  und  aus  ihm 
folgt  Wo  sich  also  eine  universale ,  und  als  solche  in  ihrer  Weise 
indifferente  Erkenntniss  findet,  wie  solches  im  Menschen  der  Fall  ist, 
da  muss  sich  darin  auch  ein  universales  und  indifferentes ,  d.  h.  nicht 
zu  Einem  determinirtes  Begehren  oder  Wollen  vorfinden  *).  —  Ist  aber 
der  Wille  eine  wesentlich  freie  Potenz,  so  ist  es  auch  nur  er  allein; 
der  Verstand  ist  es  nicht ;  denn  er  ist  von  Natur  aus  dazu  determi- 
nirt,  dem  Wahren  beizustimmen  und  das  Falsche  abzuweisen.  Bleibt 
er  irgendwann  in  Bezug  auf  ein  Object  in  suspenso,  so  geschieht  diess 
nicht  deshalb ,  weil  er  etwa  in  Bezug  auf  dasselbe  frei  wäre ,  sondern 
weil  er  die  Gründe  dafür  oder  dagegen  noch  nicht  hinreichend  er- 
kannt hat,  da  das  Object  ihm  noch  nicht  hinreichend  applicirt  ist^). 
Aber  wie  konnte  man  dann  sagen,  dass  das  liberum  arbitrium  eine 


1)  Ib.  1.  5.  c.  6.  —  2)  Metaph.  Disp.  19.  sect.  2,  10.  sect.  4,  8  sqq. 

8)  Ib.  n.  14.  —  4)  Ib.  n.  18.  Liberias  ex  intelligentia  nascitar;  nam  appeti- 
tus  vitalis  seqoitar  cognitionem,  et  ideo  perfectiorem  cognitionem  comitatur  per- 
fectior  appetitus:  ergo  et  cognitionem  uniTersalem  et  sno  modo  indifferentem  se- 
qoitur  eöam  appetitns  universalis  et  indifferens :  cognitio  antem  intelledualis  ita 
est  muTersalis  et  perfecta,  nt  propriam  rationem  finis  et  mediorom  percipiat,  et 
in  onoqaaqae  expendere  possit  qoid  habeat  bonitatis  vel  malidae,  utilitatis  aut 
incommodi,  item  qnod  medium  sit  necessarium  ad  finem,  qnod  vero  indifferens, 
eo  quod  alia  adhiberi  possint  Ergo  appetitus,  qui  hanc  cognitionem  sequitur, 
habet  hanc  indifferentiam  seu  perfeetam  potestatem  in  appetendo,  ut  non  omne 
bonum,  aat  omne  medium  necessario  appetat,  sed  unnmquodque  juxta  rationem 
boni  in  eo  judicatum:  ergo  ülud  bonum,  quod  non  judicatur  necessarium,  sed  in- 
differens, non  amator  necessario,  sed  libere,  atque  hac  ratione  ad  rationalem 
consoltationem  sequitur  electio  libera.  —  5)  Ib.  sect.  6,  13  sqq. 
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facultas  volontatis  et  rationis  sei  ?  —  Deshalb,  weil  der  Verstand,  ob- 
gleich nicht  formell  frei ,  doch  radicaliter  zom  liberum  arbitrium  ge- 
hört, da  ohne  Verstand  und  Erkenntniss  kein  Wollen  und  keine  Frei- 
heit des  Wollens  möglich  wäre  ')•  Uud  darum  kann  man  auch  nicht 
in  Abrede  stellen,  dass  zur  actuellen  Bethätigung  des  liberum  arbi- 
trium ein  praktisches  Urtheil  des  Verstandes  über  Güte  oder  Schlimm- 
heit jener  Sache  vorausgesetzt  sei,  rücksicbtlich  welcher  sich  der  Wille 
in  Bewegung  setzen  soll  Allein  dieses  praktische  Urtheil  ist  nicht  von 
der  Art,  dass  es  den  Willen  derart  determinirt,  dass  er  gar  nicht 
anders  wollen  kann,  als  dieses  Urtheil  es  besagt.  Denn  das  würde  die 
Freiheit  des  Willens  wieder  aufheben ').  Der  Wille  bewegt  sich  selber, 
nicht  blos  physisch,  sondern  auch  moralisch,  so  dass  er  als  eigent- 
licher Herr  der  Handlungen  anzusehen  ist.  In  Bezug  auf  den  Zweck, 
so  fem  derselbe  unter  dem  Begriffe  des  Guten  im  Allgemeinen  vorge- 
stellt wird,  ist  zwar  der  Wille  nicht  frei ;  aber  in  Bezug  auf  die  Spe- 
cification  der  Acte ,  in  welchen  er  das  Gute  im  Allgemeinen  anstrebt, 
ist  er  durchgängig  frei, -sowie  auch,  was  die  Wahl  des  höchsten  Gu- 
tes betrifft^);  es  gibt  keinen  actus  simpliciter  necessarius  quoad  exer- 
citium,  sei  es  circa  finem,  oder  sei  es  circa  media  ^).  —  Was  zuletzt 
die  Frage  betrifil ,  welches  von  beiden  Vermögen ,  der  Verstand  oder 
der  Wille,  das  vorzüglichere  sei,  so  muss  angenommen  werden,  dass 
in  dieser  Beziehung  der  Verstand  über  dem  Willen  stehe,  weil  das 
Object  des  Verstandes  weit  einfacher  und  abstracter  ist,  als  das  des 
Willens ,  und  weil  die  eigenthümliche  Würde  des  Menschen  auf  den 
Verstand  sich  gründet,  welcher  deshalb  als  die  differentia  specifica 
des  Menschen  erscheint^). 

Werfen  wir  nun  zuletzt  noch  einen  Blick  auf  die  philosophische 
Tugendlehre  des  Suarez ,  so  definirt  er  die  Tugend  nach  ihrer  allge- 
meinsten Bedeutung  als  seelische  Tüchtigkeit  folgendermassen :  Virtus 
est  bona  qualitas  perficiens  naturam  rationalem^).  Das  Eigenthüm- 
liche aller  Tugenden  ist,  dass  sie  Habitus  jener  Potenzen  sind,  welche 
im  Mensclien  das  rationale  Leben  bedingen,  oder  wenigstens  an  letz- 
terem Theil  haben.  Da  es  nun  hienach  Habitus  des  Verstandes ,  des 
Willens  und  des  sinnlichen  Begehrungsvermögens  geben  kann,  so  ver- 
theilen  sich  auch  die  Tugenden  an  diese  drei  Potenzen.  Die  intellec- 
tuellen  Tugenden  gehören  dem  Verstände,  die  moralischen  dem  Wil- 
len und  dem  sinnlichen  Begehrungsvermögen  an,  letzterm  jedoch  wie- 
derum nur  in  so  fem,  als  es  unter  der  Herrschaft  des  Willens  stehend 
an  dem  rationalen  Leben  Theil  nimmt.  Die  intellectuellen  Tugenden 
unterscheiden  sich  von  den  moralischen  durch  ihr  specifisches  Object; 

1)  Ib.  n.  21.  —  2)  Ib.  sect  6.  n.  7  sqq.  —  8)  Ib,  sect  7,  16  sqq. 
4)  Ib.   n.  9.    Volnntas  ntillom  habet  actum  simpliciter  necessadinn  quoad 
ezerdtitim,  siye  circa  finem,  sive  circa  media.  —  5)  De  anim.  L  5.  c  9,  2. 
6)  Comm,  m  Ftim.  Secand.  Tract  4.  Disp.  8. 
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das  specifische  Object  der  erstem  ist  das  Verum,  das  der  letztem 
das  Bonum.  Obwohl  aber  der  Verstand  dem  Range  nach  höher  steht 
als  der  Wille,  so  sind  desungeachtet  die  moralischen  Tugenden  in 
vollkommenerer  Weise  Tugenden,  als  die  intellectuollen;  denn  die  mo- 
ralischen streben  das  Gute  formaliter  und  direct  an,  und  tragen  durch 
sich  selbst  unmittelbar  zur  Vervollkommnung  der  sittlichen  Selbstbe- 
stimmung des  Menschen  bei,  was  alles  von  den  intellectuellen  Tugen- 
den sich  nicht  sagen  lässt,  die,  so  weit  man  dem  gewöhnlichen  Sprach- 
gebrauche zufolge  unter  Tugend  ein  principium  actus  moraliter  boni 
versteht,  nicht  simpliciter,  sondern  nur  analogisch  Tugenden  genannt 
werden  können.  Wohl  aber  kann  man  die  moralischen  Tugenden  an 
sich  betrachtet  schlechthin  und  ohne  Beschränkung  Tugenden  nennen; 
denn  sie  sind  Habitus,  die  aus  moralischen  Handlungen,  welche  actus 
simpliciter  recti  sind,  erwachsen*)- 

Wir  schliessen  hier  unsern  Abriss  der  philosophischen  Lehre  des 
Suarez  ab,  indem  wir  glauben,  dass  das  Bisherige  hinreichend  sei,  um 
uns  ein  Bild  zu  geben  von  der  Art  und  Weise,  wie  die  neuere  Scho- 
lastik auf  der  Grundlage  der  altem  in  unserer  Periode  zu  neuer  Blüte 
sich  gestaltete.  Wir  sehen  hieran,  dass  die  kirchliche  Wissenschaft, 
den  continuirlichen  Zusammenhang  mit  den  Untersuchungen  und  Re- 
sultaten der  vorausgehenden  Jahrhunderte  festhaltend  ruhig  ihren  Gang 
fortging  und  sich  hierin  nicht  behindern  Hess  durch  die  Angriffe, 
welche  von  Aussen  auf  sie  gemacht  wurden.  Haben  wir  während  un- 
serer Epoche  die  autischolastische  Wissenschaft  in  alle  möglichen  Irr- 
gänge sich  verlaufen  sehen,  so  ist  es  dem  betrachtenden  Geiste  eine 
wahre  Erquickung ,  in  der  Lehre  des  Suarez  die  Strömung  der  kirch- 
lichen Wissenschaft  friedlich  dahin  fliessen  zu  sehen,  unverrückt  das 
Ziel  im  Auge  behaltend,  die  Wahrheit  im  Lichte  des  Glaubens  zu  er- 
forschen und  sie  in  ihrer  ganzen  Grösse  und  Herrlichkeit  dem  Auge 
des  Geistes  vorzuführen. 

8.    ¥erkältiilflfl  des  Jansenlsnia«  Eur  neuen  Seliolastlk. 

§.  144. 

Hatte  das  Concilium  von  Trient  das  Gebiet  des  christlichen  Glau- 
bens gegenüber  dea  neuen  Häresien  fest  bestimmt  und  abgegrenzt,  so 
lagen  in  seinen  dogmatischen  Entscheidungen  eben  so  viele  Anhalts- 
punkte für  die  weitere  Entwicklung  der  christlichen  Wissenschaft,  so 
wie  auch  diese  letztere  dadurch  veranlasst  werden  musste,  ihre  Auf- 
merksamkeit ganz  vorzugsweise  gewissen  Gegenständen  zuzuwenden, 
welche  früher  nicht  so  sehr  im  Vordergründe  der  wissenschaftlichen 


1)  Vgl.   Werner,  Fr.  Suarez   u.  die   Scholastik  der  letzten  Jahrh.  Bd.   2. 
S.  107  flf.  S.  223  ff. 
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Discussion  gestanden  hatten.  Dazu  gehörte  vor  Allem  die  Lehre  von 
der  Gnade  und  von  der  menschlichen  Freiheit,  resp.  von  dem  gegen- 
seitigen Verhältnisse  beider  zu  einander«  Das  Concil  von  Trient  hatte 
hierüber  der  Häresie  gegenüber  categorische  Bestimmungen  gegeben,  und 
es  lag  nun  in  der  Aufgabe  und  im  Interesse  der  Wissenschs^  auf  der 
Grundlage  dieser  Bestimmungen  jenes  Verhältniss  zwischen  Gnade  und 
Freiheit  auch  speculativ  zu  erfassen  und  zu  erklären,  so  weit  solches 
bei  einem  Mysterium  überhaupt  möglich  ist  So  entstanden  denn  nun 
in  der  Kirche  jene  verschiedenen  Systeme  der  Gnadenlehre,  welche  es 
sich  zur  Aufgabe  setzten,  eine  speculative  Auffassung  des  Verhältnisses 
zwischen  Gnade  und  Freiheit  auf  der  Grundlage  der  kirchlich  ^  dog- 
matischen Bestimmungen  zu  gewinnen.  Es  bildeten  sich  in  diesem  Ge- 
biete die  Systeme  der  Thomisten ,  der  Augustinianer ,  der  Molinisten 
und  der  Congruisten.  Es  ist  nicht  unsere  Aufgabe,  den  Inhalt  dieser 
Systeme  hier  darzulegen ;  denn  sie  gehören  ausschliesslich  dem  Rechts- 
gebiete der  Theologie  an.  Aber  wir  müssen  Act  davon  nehmen,  dass 
die  Erörterung  der  hieher  einschlägigen  Fragen  in  der  neuem  Scho- 
lastik ,  von  welcher  wir  hier  handeln ,  eine  ganz  hervorragende  Stel- 
lung einnimmt. 

Aber  gerade  auf  diesem  Felde  erwuchs  im  Fortgange  der  Zeit  eine 
Lehre ,  welche  das  Verhältniss  zwischen  Gnade  und  Freiheit  in  einer 
Weise  bestimmte,  wie  es  sich  mit  den  kirchlichen  Lefarbeetimmungen 
nicht  mehr  vereinbaren  Hess.  Es  war  der  Jansenismus.  Die  janseni- 
stische  Lehre  war  schon  von  Bajus,  welcher  Lehrer  der  heiligen  Schrift 
an  der  Universität  Löwen  war  (f  1589)  eingeleitet  worden.  Die 
Kirche  hatte  sich  veranlasst  gesehen,  gegen  diesen  Mann  einzuschreiten 
und  viele  der  von  ihm  über  Gnade,  Natur  und  Freiheit  aufgestellten  Lehr- 
sätze zu  verwerfen.  Dennoch  aber  trat  Jansenius  später  in  die  Bahn 
der  Irrlehren  dieses  Mannes  ein  und  erbaute  in  demselben  Geiste  wie 
jener  ein  System  der  Gnadenlehre,  welches  sich  als  die  reine  Lehre 
des  heil.  Augustin  über  Gnade  und  Freiheit  ausgab,  aber  mit  den 
kirchlichen  Lehrbestinunungen  in  Widerspruch  trat,  und  seinem  we- 
sentlichen Inhalte  nach  nichts  anderes  war,  als  eine  neue  Auflage  der 
lutherisch  -  calvinistischen  Lehrmeinungen  über  Gnade  und  Freiheit 
Geboren  1585  zu  Akkri  in  der  Grafschaft  Leerdam  erhielt  Jansenius 
seine  Bildung  zu  Utrecht  und  Löwen,  wo  er  in  das  Collegium  Ha- 
drian's  aufgenommen  ward,  in  welchem  Institute  der  Geist  des  Bajus 
fortlebte.  Für  diesen  musste  ihn  besonders  ein  älterer  Studiengenosse 
aus-  Bayonne,  Johann  du  Verger ,  gewonnen  haben.  Zwischen  beiden 
knüpfte  sich  ein  inniges  Freundschaftsband  und  beide  wirkten  in  Einem 
Geiste.  Später  1617  begann  Jansenius  zu  Löwen  Vorlesungen  über  die 
heilige  Schrift  und  verlegte  sich  dabei  unablässig  auf  das  Studium  des 
heil.  Augustin.  Er  galt,  als  eine  Zierde  der  Hochschule.  Im  Jahre 
1636  erhielt  er  das  Bisthum  Ypem,  starb  aber  schon   1638.    Erst 
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nach  seinem  Tode  erschien  die  Frucht  seiner  Studien  über  den  heil. 
Augustin,  nämlich  das  Buch  „Augustinus/^  weiches  die  Grundlage  der 
Yon  Jansenius  ausgehenden  Häresie  des  Jansenismus  wurde. 

Es  kann  auch  hier  nicht  unsere  Aufgabe  sein,  die  Lehrsätze  des 
Jansenius  über  das  Wesen  der  Gnade  und  ihr  Verhältniss  zur  Frei- 
heit ex  professo  zu  erörtern.  Wir  haben  vielmehr  vorzugsweise  nur 
das  Verhältniss  in's  Auge  zu  fassen ,  in  welches  sich  Jansenius  zur 
Scholastik  setzte,  weil  wir  gerade  hierin  [die  volle  Erklärung  aller 
seiner  Verirrungen  zu  finden  glauben. 

Dieses  Verhältniss  des  Jansenius  zur  Scholastik  nun  war  ein  eben- 
so entschieden  feindliches ,  wie  uns  selbes  bei  den  „  Eeformatoren  ^^ 
begegnet  ist  Die  scholastische  Philosophie  gilt  ihm  als  die  Mutter 
aller  Irrthümer ,  besonders  in  der  Gnadenlehre.  Er  weiss  es  nicht  ge- 
nug zu  tadeln ,  dass  man  die  Köpfe  der  jungen  Leute  zuerst  Jahre 
lang  mit  philosophischen  Ideen  anfülle ,  bevor  man  siä  in  die  Theolo- 
gie einführe.  Nicht  blos  bleibe  hiebei  nur  wenig  Zeit  mehr  übrig  für 
das  theologische  Studium,  sondern  die  jungen  Leute  brächten  auch 
ihre  philosophischen  Ansichten  mit  in  die  Theologie  hinüber,  und  in- 
dem sie  dann  dieselben  auf  die  theologische  Materie  anwendeten, 
könnten  daraus  sich  nur  Irrthümer  erzeugen^). 

Fragen  wir  nun,  in  wie  ferne  Jansenius  alle  Verirrungen  in  der 
Theologie,  besonders  in  der  Gnadenlehre,  der  unbefugten  Vermischung 
des  Philosophischen  mit  dem  Theologischen  zuschreiben  konnte:  so 
lässt  er  uns  darüber  nicht  im  Unklaren.  •  Der  Grundirrthum  in  der 
Theologie,  meint  er,  ist  dieser,  dass  man  zwischen  einem  natürlichen 
und  übernatürlichen  Zustande ,  zwischen  einem  natürlichen  und  einem 
übernatürlichen  Menschen  unterscheide.'  Augustinus  und  die  Väter 
wissen  davon  Nichts.  Dieser  Irrthum  verdankt  seinen  Ursprung  nur 
der  Aufnahme  der  aristotelischen  Philosophie  in  die  Schulen,  also  der 
Scholastik.  Nach  Plato  dient  der  Mensch  in  seinem  sittlichen  Leben 
einer  Idee ,  und  ist  daher  überall  auf  die  göttliche  Hilfe  angewiesen. 
Nach  Aristoteles  dagegen  genügt  der  Mensch  in  seinem  sittlichen  Le- 
ben sich  selbst.  Plato  ist  also  dem  Christenthume  innerlich  befreundet, 
weshalb  Augustmus  ihm  alles  Lob  ertheilt.  Aus  Aristoteles  dagegen 
entspringt  das  Gift  des  Pelagianismus ;  von  ihm  will  Augustinus  Nichts 
gissen  ^).  Dessenungeachtet  schlössen  sich  die  Scholastiker  dieser  Phi- 
losophie an ;  und  sie  wussten  sich  nun  des  Pelagianismus  nur  dadurch 
zu  erwehren,  dass  sie  in  dem  Einen  Menschen  zwei  Menschen  setz- 
ten, einen  Philosophen  und  einen  Christen,  und  beide  mit  den  ent- 
sprechenden Eigenschaften  ausstatteten.  Der  eine  Mensch  galt  ihnen 
als  der  natürliche,  der  andere  als  der  übernatürliche ;  und  was  in  der 


1)  Jansen,  f  Augostin.  Tom.  2.  IIb.  prooemialis.  c.   8.   —   2)  Ib.  De  statu 
nat.  purae  tom.  2.  1.  2.  c.  2.  p.  828,  a  sqq. 
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heiligen  Schrift  von  der  Gnade  gesagt  ist,  das  wendeten  sie  auf  den 
übernatürlichen ;  was  dagegen  in  der  aristotelischen  Philosophie  über 
die  Kräfte  der  Natur,  über  die  natürliche  Glückseligkeit  und  über  die 
natürlichen  Tugenden  gelehrt  wird,  das  wendeten  sie  auf  den  natür- 
lichen Menschen  an.  So  entstand  jene  unselige  Unterscheidung  zwi- 
schen natürlichem  und  übernatürlichem  Zustand,  natürlichem  und  über- 
natürlichem Leben,  welche  so  viel  Unheil  in  der  Theologie  angestif- 
tet hat  *). 

Wenn  also  die  Scholastiker  lehren,  fahrt  Jansenius  fort,  dass  der 
Mensch  auch  im  reinen  Naturzustande,  d.  h.  ohne  die  übernatürlichen 
Gaben,  hätte  geschaffen  werden  können,  ja  wenn  Manche  derselben 
sogar  annehmen ,  der  erste  Mensch  sei  wirklich  anfänglich  im  Natur- 
zustande geschaffen  worden  und  habe  erst  später  die  übernatürlichen 
Gaben  empfangen :  so  haben  sie  damit  der  Theologie  einen  Satz  zur 
Grundlage  gegeben,  welcher  blos  aus  der  Vorrathskammer  der  aristo- 
telischen^  Philosophie  entnommen ,  aber  recht  dazu  geeigenschaftet  ist, 
die  ganze  Gnadenlehre  zu  verderben^).  Ein  solcher  reiner  Naturzu- 
stand ist  geradehin  unmöglich.    Ohne  Liebe  zu  Gott,  ohne  Liebe  zur 


1)  Ib.  l  2.  c.  2.  p.  828,  b.  Aristoteles  nullam  omnino  superioris  naturae  ad- 
jutorium ,  vel  ad  virtutem ,  vel  ad  praemium  ejus  beatitudinem  necessariom  arbi- 
tratus  est ....  Hoc  est  ipsissimum  virus,  quod  ab  eo  velut  magistro  suxere  Pela- 

giani haec  est  doctrina ,  quam  Scholastici  moderni  voluerunt,  dum  duos  homi- 

nes  in  uno  condidere ,  unum  Philosophum  ,  alterum  Cbristianum ,  unnm ,  qni  cum 
Pelagianis  crederet,  speraret,  diligeret  ex  natura,  alterum,  qui  ex  gratia;  unum 

qui  virtutem  propter  ipsam  virtutem  coleret ,   alterum ,   qui  propter  Deum 

Haec  mysteria  ex  illa  pura  pntaque  peripatetica  philosophia  promanaront  — 
Quamdiu  abjectior  illa  Aristotelis  phUosophia  ab  ecciesiae  pulpitis  exulavit ,  nihil 
de  higusmodi  dogmatibus  vel  etiam  purae  naturae  Icnociniis  in  Latinorum  scriptis, 
Cypriano ,  Ambrosio ,  Augustino ,  Prospero ,  Fiügentio   usque  ad  Scholasticorom 

saeculum  auditur Simulatque   vero  multo  magis  per  eos,    qui  Aristotelem  in 

ecciesiae  scholis  velut  normam  doctrinae  naturalis  sectandum  esse  statuerunt,  mi- 
nntiloquium  rerum  naturab'um  Christianis  admirationi  fuit,  naturae  vires,  virtos, 
beatitudo,  quas  a  Philosophis  humani  lapsus  et  conditoris  et  beatoris  ignaris  ve- 
lut omnino  naturalia  illaesaque  praedicari  audiebant,  commendari  coeperunt  £t 
quia  meminerant,  se  esse  Christianos,  hominem  supematnralem  et  naturalem,  velat 
arcam  cum  Dagon  in  una  aede  fcollocarunt,  pulcherrimam  compendiosissimamque 
methodum  se  reperisse  gloriantes,  ne  redemptoris  gratia  laederetur.  Quidqaid 
enim  in  divinis  scripturis  de  divina  gratia  praedicari  sentiunt,  hoc  homini  illi  su- 
pematurali  applicant ;  quidquid  in  Philosophia  de  viribus  voluntatis ,  de  virtutibus 
Philosoph orum ,  de  beatitudine  naturae  potestate  comparanda,  naturali.  Et  quod 
deterins  est,  dogmata  nonnulla^ filum  philosophiae  sectando  philosophorum  pari- 
pateticornm  adjjecerunt  fundamentis,  quae  tamen  ab  Ulis  non  didicerant  Om 
enim  ex  Christiana  doctrina  platonicae  consentiente  didicissent,  nulla  rerum  creata- 
mm  dilectione  vel  fruitione  beatam  esse  posse  creatoram ,  deum  quoque  finem 
naturalem  hominis  esse,  puraeque  naturae  viribus  et  adipiscendum  diligi,  et 
fruendum  pia  contemplatione  cemi  posse  docuerunt etc. 

2)  De  grat.  prim.  hom.  (tom.  2.)  c.  1.  p.  32,  a. 
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Grerechtdgkeit,  ohne  Hinordnung  zur  Glückseligkeit  in  der  Anschauung 
und  Liebe  Gottes  konnte  der  Mensch  nicht  geschaffen  werden.  AUes 
dieses  setzt  aber  noth wendig  die  göttliche  Gnade  voraus  ^).  Denn  eine 
sog.  natürliche  Liebe  Gottes  und  der  Gerechtigkeit,  eine  sog.  natür- 
liche Glückseligkeit  ist  nicht  denkbar.  Augustinus  weiss  davon  Nichts. 
Nur  die  Scholastiker  haben  diese  unverständige  Ausflucht  aus  ihrer  ari- 
stotelischen Philosophie  in  die  Theologie  hineingebracht  *). 

§.  145. 

So  sehen  wir  denn,  wie  Jansenius  durch  seine  Abneigung  gegen 
die  scholastische  Philosophie  dahin  geführt  wird,  gerade  den  Funda- 
mentalsatz der  christlichen  Erlösungs-  und  Gnadenlehre,   die  Unter- 
scheidung zwischen  dem  natürlichen  und  übernatürlichen  Zustande,  als 
eine  irrthümliche  Ausgeburt  der  Scholastik  zu  bezeichnen.    Damit  hat 
er  denn  die  Bahn  der  Häresie  betreten,  und  alle  Lehrsätze,  welche  er 
nun  über  die  Gnade  aufstellte,  mussten  nun  nothwendig  das  häretische 
Gepräge  an  sich  tragen.  Und  zwar  musste  der  Lrthum  bei  ihm  die  gleiche 
Färbung  annehmen,  wie  sie  das  lutherisch -calvinistische  Lehrsystem 
aufweist.    Ist  ein  reiner  Naturzustand  unmöglich  und  musste  folglich 
der  erste  Mensch  in  dem  Zustande  geschaffen  werden,  in  welchem  er 
thatsächlich  geschaffen  worden  ist;   dann  sind  die  ausserordentlichen 
Gnadengeschenke  und  Vorzüge ,  mit  denen  Gott  den  ersten  Menschen 
bedacht  hat ,  nicht  mehr  freie  Gaben  Gottes  gewesen ;   sie  gebührten 
vielmehr  der  menschlichen  Natur  als  solcher;  und  Gott  konnte  sie  dem 
Menschen,  vorausgesetzt,  dass  er  ihn  schaffen  wollte ,  nicht  vorenthal- 
ten ').  Wenn  aber  dieses,  dann  involvirt  der  Verlust  dieser  Gaben  durch 
die  Sünde  eine  Aufhebung  der  Integrität  der  menschlichen  Natur  als  sol- 
cher, eine  Verstümmelung  derselben,  ein  Herabsinken  des  Menschen  in 
eine  wesenhafte  Corruption  seiner  Natur,  in  ihrer  Integrität  gefasst :  — 
mit  Einem  Worte,  der  Sündenfall  und  die  Erbsünde  müssen  unter  dem 
gleichen  Gesichtspunkte  aufgefasst  werden,  wie  bei  Luther  und  Calvin. 
Und  das  ist  denn  auch  in  der  That  die  Lehre  des  Jansenius. 

Hieraus  ist  ersichtlich,  wie  Jansenius  durch  den  Hass  gegen  die 
Scholastik  wieder  auf  die  gleiche  Bahn  getrieben  wurde,  wie  Luther 
und  Calvin,  wie  überhaupt  die  cabbalistische  Theosophie  der  Renais- 
sance. Hienach  stimmen  denn  auch  seine  weitem  Lehrsätze,  welche 
er  auf  dem  erwähnten  Fundamentalprincip  aufbaute ,  mit  denen  seiner 
Vorgänger  tiberein.  Es  sei  uns  gestattet,  dieselben  wenigstens  kurz 
zu  skizziren.  Die  Erbsünde  besteht  nach  Jansenius  in  der  Begier- 
lichkeit  *).     Dieser  Begierlichkeit  ist  der  menschliche   Wille  derart 

1)  De  stat.  nat  pur.  1.  1.  c.  3.  p.  282,  a  sqq.  c.  5.  p.  286,  b  sqq.  1.  2.  c  1. 
p.  325,  a  sqq.  —  2)  Ib.  1.  1.  c.  3.  p.  284,  a.  c  16.  p.  300,  a.  c.  U.  p.  806,  b. 
1.  2.  c.  6.  p.  334,  a.  c.  8.  p.  388,  a.  -  3)  Ib.  1.  1.  c  14.  p.  806,  b.  c.  17. 
p.  312,  b.  c.  18.  p.  313,  b.  —  4)  De  Etat  nat.  laps.  (tom.  2.)  1.  1.  c.  1.  p.  77,  b. 
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unterworfen,  dass  seine  Freiheit  dadurch  gänzlich  aufgehoben  ist.  Der 
menschliche  Wille  ist  derart  durch  die  Begierlichkeit  wie  durch  eiserne 
Bande  umstrickt,  dass  er  in  keiner  Weise  zu  einer  guten  Handlung, 
selbst  nicht  zu  irgend  welchem  Begehren  des  Guten  sich  zu  erheben 
vermag^).  Er  kann  nur  das  Böse  wollen  und  thun.  Alles,  was  er 
will  und  thut,  ist,  weü  er  es  will  und  thut,  Sünde,  und  zwar  schwere 
Sünde  ^).  Es  gibt  keine  sog.  natürlichen  Tugenden  und  natürlich 
guten  Werke ;  es  ist  das  nur  eine  Erfindung  der  Scholastik ,  die  ja 
stets  den  Unterschied  zwischen  Gut  und  Bös,  zwischen  Tugend  und 
Laster  mehr  aus  der  Philosophie  der  Heiden  (aus  der  aristotelischen 
Philosophie),  denn  aus  der  christlichen  Religion  schöpft^).  Alle  Werke 
der  Ungläubigen  sind  Sünde;  ihre  Tugenden  vielmehr  Laster  als 
Tugenden*). 

Aber  eben  weil  der  Mensch  in  Folge  der  Sünde  die  Freiheit  ver- 
loren hat,  so  kann  auch  die  Gnade  des  Erlösers  nicht  wirksam  sein 
mit  und  in  der  Freiheit  des  Menschen ;  die  Wirksamkeit  der  Gnade 
ist  ebenso  eine  necessitirende,  wie  die  der  Begierlichkeit.  Darum  gibt 
es  keine  „hinreichende  Gnade^^  im  Sinne  der  Scholastik ;  auch  dieser 
Begriff  hat  blos  die  aristotelische  Philosophie  zu  seiner  Quelle  *).  Die 
heilende  Gnade  Christi  ist  vielmehr  stets  wtrhsam^  (efficax)  und  zwar 
so  wirksam,  dass  sie  selbst  jenen  Entschluss  verleiht,  in  welchem  der 
Wille  sich  zu  einer  Handlung  bestimmt  ^).  Kein  Widerstand  des  Willens 
kann  die  Wirksamkeit  der  Gnade.aufhalten ;  denn  ihre  Wirksamkeit  besteht 
ja  vor  Allem  darin ,  dass  sie  jenen  Widerstand  des  Willens  gelbst 
bricht ,  welcher  ihre  Wirkung  vereiteln  könnte ').  Daher  kann  auch 
von  einer  Allgemeinheit  der  Gnade  im  Sinne  der  Scholastiker  nicht 
die  Rede  sein ") ,  sowie  auch  geläugnet  werden  muss ,  dass  Christus 
für  alle  Menschen  gestorben  sei'). 

Das  Wesen  der  Gnade  des  Erlösers  besteht  darin,  dass  der  Wille 
entgegen  der  Lust  der  Begierlichkeit,  durch  eine  hinmilische  Lust  zum 
Guten  determinirt  wird.  Die  heilende  Gnade  ist  also  ihrem  Begriffe 
nach  die  „siegreiche  himmlische  Lust"  (coelestis  delectatio  victrix)  ***). 
Diese  ist  eine  unaussprechliche  himmlische  Annehmlichkeit,  welche 


1)  Ib.  L  8.  c.  2.  p.  178,  b.  De  gratia  Christ,  (tom.  8.)  1.  2.  c.  8.  p.  40,  a. 
c  23.  p.  78,  b.  —  2)  De  stat  nat  laps.  1.  8.  c  4.  p.  179,  b  sqq.  c.  7.  p.  185, 
b  sqq.  c  11.  p.  194,  b  sqq.  c.  9.  p.  192,  b.  c.  14.  p.  202,  a  sqq.  1.  4.  c  18. 
p.  268,  b.  c.  15.  p.  204,  b. 

3)  Ib.  1.  4.  c  1.  p.  221,  a.  vgl.  c.  8-  p.  287,  b  sqq.  --  4)  Ib.  L  2.  c  la 
p.  211,  a.  1.  4.  c.  8.  p.  237,  b  sqq.  c.  16.  p.  257,  a.  —  5)  Degrat  Christ  (tom.  8.) 
L  2.  c  14.  p.  59,  a.  1.  8.  c.  1.  p.  102,  a.  —  6)  Ib.  1.  2.  c.  28.  p.  78,  b.  c  25. 
p.  88,  h.  1.  8.  c.  1.  p.  102,  b.  ~  7)  Ib.  L  8.  c.  4.  p.  108,  b. 

8)  Ib.  ].  8.  c  11.  p.  126  sqq.  p.  128,  a.  c.  ID.  p.  124  sqq.  c  18.  p.  185,  a. 
c.  17.  p.  160,  b.  —  9)  Ib.  1.  8.  c  21.  p.  168,  a.  p.  164,  b.  c.  20.  p.  159,  b  sqq. 
10)  De  stat.  nat  laps.  1.  8.  c.  7.  p.  186,  a.  De  grat  Christ  1.  4.  c  9. 
p.  188,  a.  c  6.  p.  176,  b.  c.  7.  p.  176,  a. 
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dem  Willen  zuvorkommt  und  ihn  zuiu  Wollen  und  Thun  alles  desjeni- 
gen innerlich  hinwendet  und  hinbewegt ,  was  er  dem  Willen  und  Be- 
schluss  Gottes  gemäss  wollen  oder  thun  soU^.  So  liegen  im  Men- 
schen stets  zwei  Mächte  im  Kampfe ,  die  himmlische  und  die  irdische 
Lust.  Siegt  die  erstere,  so  haben  wir  das  Gute,  siegt  die  letztere, 
so  haben  wir  das  Böse  ^).  Die  freie  Selbstbestimmung  hat  damit  Nichts 
zu  thun.  Eine  freie  Selbstbestimmung  in  dem  Sinne,  dass  es  im 
Belieben  dee  Menschen  liege,  zu  handeln  oder  nicht  zu  handeln, 
selbst  wenn  alle  Requisite  zu  einer  bestimmten  Handlung  gegeben 
sind ,  also  eine  sog.  Freiheit  der  Indifferenz ,  gibt  es  nicht ;  das  ist 
wieder  nur  eine  Erfindung  der  Scholastiker,  um  ihrer  „hinreichenden" 
Gnade  wissenschaftlich  aufzuhelfen^).  Es  gibt  nur  eine  Freiheit  vom 
Zwange,  nicht  aber  eine  Freiheit  von  innerer  Nothwendigkeit ;  und 
eine  Freiheit  vom  Zwange  reicht  hin,  um  die  Handlung  selbst  zur 
wahrhaft  freien  zu  machen.  Die  innere  Nothwendigkeit  oder  die  Noth- 
wendigkeit der  Unveränderlichkeit,  d.  i.  die  unveränderliche  Bestimmt- 
heit des  Willens  zu  Einem,  wie  sie  die  Wirksamkeit  der  heilenden 
Gnade  mit  sich  bringt,  hebt  die  Freiheit  nicht  auf;  dieses  bewirkt 
blos  die  Nothwendigkeit  des  Zwanges*). 

Was  endlich  die  Prädestination  und  B^robation  betrifft,  so  geht 
die  Auserwählung  zimi  Heile  der  Voraussehung  der  Verdienste  der 
Auserwählten  voraus  *).  Und  ebenso  verhält  es  sich  mit  der  Repro- 
bation.  Nicht  deshalb  fallen  gewisse  Menschen  der  Verwerfung  an- 
heim,  weil  sie  sündigen  und  Gott  ihre  Sünde  voraussieht;  sondern 
sie  sündigen  und  gehen  zu  Grunde  deshalb ,  weil  sie  von  Gott  von 
Ewigkeit  her  verworfen  sind  *).  So  verhielt  es  sich  zwar  noch  nicht 
mit  dem  ersten  Menschen ;  aber  nach  der  Sünde  trat  dieses  Verhält- 
niss  einO- 

Doch  wir  wollen  diese  jansenistischen  Lehrmeinungen  nicht  weiter 
verfolgen.  Wir  wollten  nur  zeigen,  wohin  Jansenius  in  Folge  seiner 
Abneigung  gegen  die  Scholastik  gekommen  ist,  und  wie  die  Lehr- 
sätze, welche  er  in  seiner  vorgefassten  Meinung  aufgestellt  hat,  ganz 
parallel  stehen  mit  den  Lehrsätzen  der  „  Reformatoren. "  Das  „  Non 
bis  in  i^em  "  gilt  nicht  von  der  Wissenschaft.  Gleiche  Voraussetzun- 
gen haben  stets  gleiche  Resultate  zur  Folge.    Wir  wollen  nicht  an- 


1)  Ib.  1.  8,  c  1.  p.  167,  b.  1.  4.  c.  11.  p.  186,  a.  —  2)  Ib.  L  4.  c  4.  p.  173,  b. 
c  6  sqq.  c.  9.  p.  188,  b.  —  8)  Ib.  l  6.  c.  4.  p.  260,  a  sqq.  c  8.  p.  269,  b.  L  8. 
c.  9.  p.  865,  b. 

4)  Ib.  1.  6.  c.  6.  p.  266,  a  sqq.  p.  267,  a.  Sola  necessitas  coactionis  libertati 
arbitrii  adversatur,  non  autem  determinatio  ad  anum.  L  7.  c.  1.  p.  807.  c.  5. 
p.  814,  a.  L  6.  c.  5.  p.  262,  a.  268,  a. 

6)  Ib.  L  9.  c.  15.  p.  391,  b.  1.  10.  c  1.  2.  p.  419,  a  sqq.  —  6)  Ib.  1.  9. 
c  20.  p.  404,  a.  p.  402,  b  sq.  1.  10.  c.  2.  p.  420,  b  sqq.  —  7)  Ib.  1.  9b  c.  13— 
15.  p.  889,  a  sqq. 
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nehmen,  dass  Jan&enius  in  unredlicher  Absicht  seine. Studien  über  den 
heil.  Augustih  gemacht  habe ;   die  wiederholten  Betheuerungen  seines 
Gehorsams  und  seiner  Unterwerfung  unter  die  Kirche  wollen  wir  nicht 
beanstanden.    Seine  immense. Gelelirsamkeit  berechtigte  ihn  auch  woüi 
auf  der  Arena  der  Wissenschaft  aufzutreten  und  seine  Stinune  geltend 
zu  machen ').    Und  doch  BQiusste  die  Kirche  gegen  ihn  auftreten  iind 
seine  Lehre  als  irrthümlich  bezeichnen.    Aber  dahin  mu6s  es  kommen, 
wenn  man  eine  ganze  Entwicklungsperiode  der  christli(;Jien  Wissen- 
schaft als  in  einer  falschen  Methode  imd  Richtung  befangen  betrach- 
tet und  eine  gänzliche  „Reformation"  derselben  anzubahnen  sucht 


Wh-  stehen  am  Schlüsse  unserer  'Geschichte.    Grosse  Erscheinun- 
gen haben  wir  während  der  Zeit,    durch  welche  wir  hindurch   ge- 
schritten sind,  an  uns  vorübergehen  sehen:  gross  nach  ihrem  Inhalte, 
gross  nach   ihren  Wirkungen.    Wie  ein  mächtiger  Dom  wächst  die 
speculative  Wissenschaft  des  Mittelalters  im  Laufe  der  Jahrhunderte 
empor,  mit  dem  Fusse  auf  der  Erde  stehend,  mit  dem  Scheitel  den 
Himmel  berührend.    Im  dreizehnten  Jahrhimderte  steht  sie  da  in  ihrer 
vollen  Herrlichkeit,  stark  und  mächtig,  wie  die  Völker  selbst,  ui  deren 
Schooss  sie  sich  entfaltet  hat.    Ein  Kind  der  Kirche  ist  diese  Wissen- 
schaft gleichsam  von  dem  Blute  ihrer  Mutter  durchströmt,  und  der 
Quell ,  aus  welchem  sie  ihr  Leben  schöpft ,  ist  derselbe ,  in  welchem 
auch  die  Kirche  ihr  Lebenscentrum  hat:  —  das  Kreuz   des  Erlösers. 
Am  Fusse  des  Kreuzes  haben  die  grossen  Geister  des  Mittelalters  ihre 
hohen  Inspu-ationen  geschöpft,   und  der  Glaube,   welcher  sie  belebte, 
war  der  Grund  jener  hohen  Zuversicht,  mit  welcher  sie  in  der  Erfor- 
schung der  höchsten  Wahrheiten  sich   ergingen.     So  überwand  die 
christliche  Wissenschaft  die  Gegner,  welche  sich  ihr  in  den  Weg  war- 
fen ,  um  den  Gang  ihrer  Entwicklung  aufzuhalten.    Und  selbst  dann, 
als  am  Schlüsse  des  Mittelalters  eine  Flut  von  neuen  Lehrsystemen 
auftauchte,  welche  der  christlichen  Scholastik  und  Mystik  mehr  oder 
weniger  feindlich  entgegentraten,  konnte  der  Geist  dieser  Wissenschaft 
nicht   gebannt   werden.    Er    streifte   vielmehr   die  rauhe  Hülle   ab, 
welche  im  Laufe  der  Jahrhunderte  sich  um  ihn  angelegt  hatte  und  er- 
stand zu  neuem  Leben,  zu  neuer  Entwicklung.    Die  Anfänge  dersel- 
ben haben  wir  noch  am  Schlüsse  der  letzten  Periode  des  Mittelalters 
hervortreten  sehen.    Sie   weiter  zu  verfolgen  ist  nicht  mehr  unsere 
Aufgabe.    Das  Mittelalter  haben  wir  durchschritten;   es  beginnt  die 
neue  Zeit  — 


1)  Dreissigmal  habe  er  die  Werke  des  heü.  Augastin  gelesen,  sagt  JansenioB. 
Tom.  2^b.  prooem.  c.  28. 
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